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Hai mươi sáu thế kỷ về trước, Thái Tử Tất Đạt Đa đã ra đời tại hoa viên Lâm Tỳ 
Ni, dưới một gốc cây Vô Ưu. Ngày đó, Thái Tử đã có dịp cai trị một vương quốc, 
nhưng Ngài đã từ chối. Ngài đã từ bỏ cung vàng điện ngọc, lang thang một mình 
trong rừng thắm. Sau sáu năm tu hành khổ hạnh, cuối cùng Ngài tìm ra con đường 
“Trung Đạo” cho cuộc tu hành của chính mình và Ngài đã thành Phật. Mặc dầu Đức 
Phật đã tịch diệt trên 2.500 năm trước tại vùng Câu Thi Na của miền Bắc Ấn, nhưng 
giáo pháp mang đầy tình thương, trí tuệ và vô ưu của Ngài vẫn còn đây. Và đạo Phật 
vẫn tiếp tục là một tôn giáo vĩ đại đã giác ngộ nhân loại từ hơn hai mươi lăm thế kỷ 
nay. Khi Đức Phật thị hiện, những hiện tượng kỳ diệu đã xãy ra. Tại Vườn Lâm Tỳ 
Ni, rừng hoa Vô Ưu nở rộ cùng lúc với sự nở rộ của rừng hoa Ưu Đàm. Người ta nói 
rằng cây Ưu Đàm Ba La có trái mà không có hoa. Thường thì lâu lắm nó mới nở hoa 
một lần (khoảng 3000 năm). Một số nhà Phật học cho rằng Vô Ưu và Ưu Đàm, nếu 
xét về biểu tượng và ẩn dụ, chỉ là hai tên gọi của một loài cây, nhưng thật ra về mặt 
thực vật thì đây là hai loại cây hoàn toàn khác nhau. Kinh Vô Lượng Thọ cũng không 
phân biệt giữa Vô Ưu và Ưu Đàm khi nói: “Vô lượng ức kiếp khó gặp, khó thấy, vì 
loài hoa Ưu Đàm nây chỉ đúng thời mới xuất hiện.” Hoa Ưu Đàm nở là biểu tượng 
cho sự xuất hiện hiếm hoi của Phật. Người ta nói Hoa Ưu Đàm ba ngàn năm mới nở 
một lần. Cũng như gặp được Phật pháp và Phật cũng hiếm như loại hoa Ưu Đàm nây. 
Dù hoa Ưu Đàm và hoa Vô Ưu có giống hay có khác nhau thế nào đi nữa, chúng ta 
vẫn có thể nói chắc chắn rằng từng lời nói của Đức Thích Tôn Từ Phụ là từng cánh 
hoa “Vô Ưu” hiếm hoi và tuyệt diệu xoáy sâu vào lòng người. Mà thật vậy, chính 
Đức Phật có lần đã dạy: “Giống như biển cả, tuy mênh mông, nhưng chỉ có một vị, vị 
mặn; cũng như vậy, giáo lý của ta, tuy có nhiều mặt và bao la như đại dương nhưng 
chỉ có một vị, vị vô ưu của Niết Bàn.” Niết Bàn trong Phật giáo không phải là một 
nơi chốn để cho chúng ta đi đến, mà nó chỉ là trạng thái của sự chấm dứt hoàn toàn 
mọi lo âu, thay đổi; trạng thái của sự an tịnh tuyệt đối, của sự không còn dục vọng, 
lừa đối và đau khổ; cũng như sự diệt trừ hoàn toàn sự luân hồi sanh tử. 

Quyển sách nhỏ này chỉ nhằm mục đích trình bày những cánh hoa “Vô Ưu” mà 
Phật Tổ đã trao truyền lại hơn hai mươi lăm thế kỷ về trước. Những cánh hoa “Vô 
Ưu” nầy của Phật Tổ sẽ có công năng rất lớn nếu chúng ta chịu lắng nghe và làm 
theo những gì Ngài chỉ dạy. Thật vậy, nếu chúng ta chịu lắng nghe và làm theo 
những gì mà Phật Tổ đã chỉ dạy, thì những cánh hoa “Vô Ưu” mà Ngài đã trao truyền 
lại cho chúng ta sẽ giúp chúng ta giải thoát khỏi mọi ưu phiền, cũng như tất cả những 
xiểng xích nô lệ, những tập tục mê tín dị đoan, và những khổ đau phiền não khác trên 
cõi đời nầy. Những cánh hoa “Vô Ưu” trong quyển sách nhỏ này sẽ giúp cho chúng 
ta thấy được những ý tưởng cốt lõi của một cuộc sống “Vô Ưu” mà bất cứ người Phật 
tử nào cũng đều muốn tiến đến trong đời sống hằng ngày. Những cánh hoa “Vô Ưu” 
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nầy chính là hiện thân của tất cả các đức hạnh của Đức Phật mà Ngài đã thuyết 
giảng. Trong suốt bốn mươi lăm năm hoằng hóa, Ngài đã chuyển những lời thuyết 
giảng thành hành động và khiến chúng biến thành một rừng hoa vô ưu cho nhiều thế 
hệ về sau nầy của chúng ta. Chắc hẳn ai trong chúng ta cũng đã từng lo âu và khổ sở. 
Nếu vậy, thì chúng ta hãy cùng nhau đọc qua tập sách nầy vì chủ để của nó là những 
cánh hoa “Vô Ưu” dành cho những ai có quá nhiều lo âu, lo âu thái quá, thậm chí 
đến lúc gần chết vẫn còn lo âu. Lo lắng và khổ sở là hai tai họa lúc nào cũng đi liên 
nhau. Hễ khi nào bạn cắm thấy lo lắng, cũng có nghĩa là bạn đang trải qua khổ sở. 
Nếu chúng ta thực sự muốn tu tập theo con đường mà Đức Phật đã tu tập gần 26 thế 
kỷ về trước thì hy vọng rằng quyển sách nhỏ này có thể giúp chúng ta nghe được 
những tiếng thì thầm của Phật Tổ Thích Ca Mâu Ni rằng từ bỏ cuộc sống thế tục có 
nghĩa là từ bổ những hành động vô tâm và cẩu thả có thể đưa đến trục trặc trong 
cuộc sống. Từ bỏ cuộc sống thế tục là từ bỏ sự loạn động và sự căng thẳng làm tổn 
hại đến hệ thần kinh của chúng ta và có thể dẫn tới trăm ngàn thứ bệnh hoạn cho 
thân tâm chúng ta. Từ bổ cuộc sống thế tục không có nghĩa là từ bổ cuộc sống của 
chính mình, mà nó có nghĩa là chúng ta làm một cuộc hành trình hướng về nội tâm 
trong cuộc sống thế tục này. Chỉ có như vậy chúng ta mới có thể thấy được chính 
mình như là mình, và từ đó mới có thể biết cách làm sao vượt qua những khuyết điểm 
và giới hạn để được mạnh mẽ hơn trong cuộc sống. Rất nhiều người trong chúng ta 
đã và đang đi tìm phương cách. Chúng ta nghĩ rằng mọi vấn đề đều có thể được giải 
quyết từ bên ngoài, chúng ta đã lầm... Hầu hết mọi vấn đề đều phát nguồn từ bên 
trong mà ra và chỉ có thể giải quyết được khi chúng ta cố gắng đi trở vào bên trong 
để thấy chính mình. 

Quyển sách này chỉ nhằm trình bày những cánh hoa “Vô Ưu” giúp cho độc giả 
hiểu được những phương thức đơn giản và dễ thực hành nhất cho bất cứ ai muốn có 
một cuộc sống vô ưu, nhất là những người tại gia. Nên nhớ rằng Đức Phật là một 
nhân vật sống thật chứ không phải là huyền thoại. Chính Ngài đã để lại một bức 
thông điệp về cuộc sống “Vô Ưu” và “Giải Thoát” được xem như là những cánh hoa 
“Vô Ưu” cho nhân loại hoàn vũ. Mọi người chúng ta phải nên gìn giữ một cách trân 
trọng những đóa hoa “Vô Ưu” mà Đức Phật đã truyền trao vì chúng là thành quả của 
trí tuệ vĩ đại của Ngài. Bản chất giác ngộ của những đóa hoa “Vô Ưu” nầy sẽ giúp 
chúng ta thấy rõ căn rễ của tội lỗi đến từ vô minh và từ đó có thể triệt tiêu được 
những gì cần triệt tiêu. Theo Đức Phật, tất cả những lo âu, khổ đau, phiền não, bất 
mãn, và tuyệt vọng trong cuộc sống là do tam độc tham-sân-s¡i mà ra. Bức thông điệp 
bất diệt của Ngài đã làm rung động nhân loại qua nhiều thời đại. Đối với người Phật 
tử, nó đã trở thành những đóa hoa “Vô Ưu” cần thiết cho xã hội đang sống trong ưu 
lo, đau khổ và phiền não hiện nay. Kỳ thật, không riêng Phật tử, mà cả thế giới ngày 
nay càng ngày càng hướng về những cánh hoa “Vô Ưu” mà Đức Phật đã truyền trao, 
vì chính những cánh hoa nầy thật sự tiêu biểu cho lương tâm của nhân loại. Hy vọng 
quyển sách nhỏ nầy sẽ phơi bày cho chúng ta phần nào những cốt lõi của giáo lý nhà 
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Phật. Hơn hai ngàn năm trăm năm trôi qua, thế mà những đóa “Vô Ưu” của Đức Phật 
chẳng những không héo úa theo thời gian, mà ngược lại, càng ngày càng tăng thêm 
sinh khí cho chân lý mà Đức Phật đã một lần tuyên thuyết. Những cánh hoa “Vô Ưu” 
nầy thể hiện rõ nét lời dạy của vị Thầy vĩ đại đã và đang tiếp tục soi sáng thế giới 
đầy lo âu, khổ đau, phiển não và tối tắm nây, giống như vườn hoa rực nở vào mùa 
xuân mang lại sinh khí cho cả nhân loại. 

Người ta có thể ví giáo pháp của Đức Phật với những thứ gì tốt đẹp nhất. Có người 
ví giáo pháp của Ngài như một cây cầu thép không bao giờ hư hoại với thời gian; có 
người ví chúng như ánh hào quang soi sáng cả thế giới khổ đau và tăm tối. Riêng 
quyển sách nầy, chúng ta trân trọng giáo pháp ấy như những đóa hoa “Vô Ưu” có 
công năng giải tỏa hết mọi khổ đau phiền não cho toàn thể nhân loại. Đức Phật đã ra 
đời tại hoa viên Lâm Tỳ Ni, dưới một gốc cây Vô Ưu. Trong suốt cuộc đời hoằng hóa 
của Ngài, Ngài đã cố gắng hết sức mình để đem những cánh hoa “Vô Ưu” nây đến 
với tất cả nhân loại. Những cánh hoa “Vô Ưu” đã cho thấy rõ tôn giáo nầy hoàn toàn 
không có thái độ u sầu, phiền muộn, và buồn bã như người ta hiểu lầm. Vì những lý 
do đó nên những đóa “Vô Ưu” của Đức Phật sẽ trường tổn khi nào mặt trời, mặt 
trăng và con người còn hiện hữu trên mặt đất nầy. Nếu chúng ta chịu hướng về những 
đóa “Vô Ưu” nầy và sống tu y theo lời Phật dạy, thì chúng ta sẽ thoát khỏi những lo 
âu, phiển muộn, cũng như khổ đau phiền não để an trụ tâm mình trong niết bàn miên 
viễn. Dù thích hay không thích, những phút giây hiện tại này là tất cả những gì mà 
chúng ta phải làm việc. Bất hạnh thay, đa phần chúng ta thường hay quên chúng ta 
đang ở đâu. Hy vọng chúng ta có thể mang những cánh hoa “Vô Ưu” vào những sinh 
hoạt hằng ngày để có thể sống được những giây phút hiện tại của chính mình để 
không mất đi sự tiếp xúc với chính mình, từ đó chúng ta có thể chấp nhận chân lý của 
giây phút “này” trong cuộc sống của chính chúng ta, từ đó chúng ta có thể học hỏi để 
tiếp tục đi tới trong cuộc sống thật của chính chúng ta. 


AnaheIm ngày 3 tháng 8 năm 2011 
Thiện Phúc 
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Twenty-six centurles ago, Prince Siddhartha was born in Lumbimi Park, under a 
“Sorrowless” tree. Ôn that occasion, Prince Siddhartha had already had the chance to 
rule a kingdom, but He had refused. He renounced all luxurlous materlals and 
wandered through the forest by himself. After six years of ascetic cultivation, 
eventually He discovered the “Middle Way” for his cultivation path and became a 
Buddha. Even though the Buddha passed away 2500 years ago In Kusinagara, a small 
village In Northern India, His teachings of love, wIsdom and worry free approach 
never died. And, Buddhism 1s still a great reliplion which has been enlightening 
human beings for more than twenty-five centuries. When the Buddha appeared, 
wonderful events happened. The forest of ashoka trees bloomed with beautiful 
flowers at the same time with the blooming of the Udumbara forest. An “Udumbara” 
tree 1s said to bear fruit without flowers. It 1s said to bloom once 1n a very long perlod 
of time (about 3,000 years). Some Buddhologists believe that in symbols and 
analogles, sorrowless flowers and Udumbara flowers are Just one. However, botanIsts 
confirm that these two plants are totally different. There are no distinguishes between 
these two flowers In the Measureless Life Sutra, volume One. The sutra mentions: “Ï( 
1s extremely difficult to encounter the Udumbara flowers In measureless kalpas 
because they only appear at the right time.” The udumbara flower 1s a symbol of the 
rare appearance of a Buddha. This flower 1s said to bloom once every three thousand 
years. For this reason, 1 1s often used as an 1llustration of how difficult 1t 1s to come 1n 
confact with true Buddhist teachings as well as the rarity of encountering a Buddha. 
No matter how Udumbara and Sorrowless Flowers are similar or different, we still be 
certain that each word of the Lord Buddha 1s a rare and wonderful petal of the 
“Sorrowless flower” that penetrates deeply Iinto our heart. ÀAs a matter of fact, the 
Buddha once said: “Just as the ocean, although vast, 1s of one taste, the taste of salt, 
so as my teaching, although many-faceted and vast as the ocean, 1s of one ftaste, the 
taste of worrilessness of Nirvana.” Nirvana In Buddhism 1s not a place to come, If 1s a 
condition of total cessation of changes, of perfect rest, of the absence of desrre, 
1llusion and sorrow, as well as a state of the total obliteraton of everything that 
consfitutes a physical man, and a sfate of no more rebirth. 

The purpose of this small book 1s to highlipht all the petals of the “Sorrowless 
Flowers” that the Buddha handed down more than twenty-five centuries ago. These 
petals of the “Sorrowless Flowers” of the Buddha wIll have great effect In our life, 1ƒ 
we really want to listen to Him and do accordingly. In fact, 1Ý we really want to listen 
to Him and do accordingly, then these petals of the “Sorrowless Flowers”, which the 
Buddha handed down to us, will help us release from all sorrows, as well as 
bondages, supersfitlous practices and all other sufferings and afflictions in this world. 
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These petals of the “Sorrowless Flowers” 1n this book wIll help us see the core Ideas 
Of a sorrowless life that any Buddhist would like to adopt In his life. These petals of 
the “Sorrowless Flowers” were the embodiment of the virtues of the Buddha. During 
the forty-five years of teaching, the Buddha translated all His words Into action and 
caused the blooming of the forest of the “Sorrowless Flowers” for the next many 
øeneratlons. Certainly, everyone already experienced being worried and miserable. 
If so, let us read this book together for 1ts theme 1s dedicated to those who_WOrry 
themselves unduly, even until the time of approaching death. Worries and miseries 
are two disasters that go hand In hand at all times. lf you feel worried, you are 
miserable. If we really would like to cultivate exactly the way that the Buddha 
cultivated almost 26 centuries ago, we hope that this little book can help us all hear 
the whispers of Sakyamuni Buddha telling us to renounce the worldly life but, not to 
run away from life, but to face 1t with mindfulness. Renouncing the worldly life 
means renouncing mindless and careless actions that lead to problems. RenouncIng 
the worldly life means renouncing 1fs noIse, I(s stresses and strains which damage our 
nervous system and lead to hundreds of thousands of physical and menfal 1llnesses. 
Renouncing the worldly life does not mean that we renounce our life. lt means that 
we are making an Iinward journey In the worldly life. Only that we are able to see 
ourselves as we really are, and then we can learn to overcome the weaknesses and 
limitations to build a stronger life. A lot of us have been searching for soluftlons to our 
various problems 1n vain because of our wrong approach and method. We think all 
problems can be solved externally but, that 1s wrong. Most problems are Internal and 
can only be solved when we try to make an Inward trIp to examine ourselves first. 
Thịs book 1s only designed to show readers some of the petals of the “Sorrowless 
Flowers” for any Buddhists who want to have worry free life, especially lay people. 
Remember that the Buddha was a real human beiIng, not a myth. He gave a message 
on a sorrowless and liberated life to mankind in the world. Everyone should 
respectfully keep these “Sorrowless Flowers” handed down by the Buddha, for they 
are the results of His Great Wisdom. The nature of enlightenment of the “Sorrowless 
Flowers” wIll help us see clearly the roofts of all sins, causing Ignorance and thus, we 
can eliminate what needs be eliminated. According to the Buddha, all the worries, 
miseries, afflictions, discontents and disappoinments In life are caused by the three 
polsons of desire, anger, and Ignorance. His eternal message has thrilled people 
throuph the ages. For Buddhists, His message has become petfals of the “Sorrowless 
Flowers”, which are more needed for a sorrowful, suffering and afflictive socIety 
today. In fact, not only Buddhists, the whole world today turns more and more 
towards these “Sorrowless Flowers” handed down to us from the Buddha, because 
these flowers alone represent the conscience of humanity. We hope that this little 
book can provide us with the essence of Buddhist thoughts. More than two thousand 
five hundred years passed by, but these “Sorrowless Flowers” of the Buddha never 
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wither; on the contrary, they have only added to the vitality of the Truth that He once 
lectured. These “Sorrowless Flowers” clearly represent the Great Teacher”s 
teachings and, continue to blossom 1n a world full of worries, miseries, afflictions and 
darkness In the same manner as a garden of flowers In the spring brings the vifality to 
all human kind. 

People can examine the Buddha-dharma with whatever suits them. Someone 
compares the Buddha-dharma with a bridge well built of flexible steel that 1s never 
destroyed by time; others compare His teachings as a radiance that goes through a 
world of suffering and darkness. For this book, we respectfully consider the Buddha”s 
Teachings as the “Sorrowless Flowers” that have the ability to eliminate all sufferings 
and afflictions for all human beings. The Buddha was born in ULumbimi Park, under An 
Ashoka Tree. During His life, he had tried His best to bring these “Sorrowless 
Flowers” to all human beIngs. These “Sorrowless Flowers” show us His teachings are 
quIfe opposed (to the sorrowfull and gloomy attitude and, 1s misunderstood by some 
people. For these reason, the “Sorrowless Flowers” of the Buddha wIll last as long as 
the sun, the moon and beings still exist upon the earth. Ifƒ we are willing to follow 
these “Sorrowless Flowers”, that Is willing to live and to follow teachings of the 
Dharma, surely escape worries, misery as well as sufferings and afflictions. And, we 
wIll be able to dwell our minds 1n an eternal nrvana. Like 1t or not, this very moment 
1s all we really have to work with. Unfortunately, most of us always forget what we 
are In. We hope that we are able to bring these “Sorrowless Flowers” to our dally 
acfivities and are able to live our very moment connected to ourselves, as welÏ as are 
able to accept the truth of this moment In our life. So, we can learn from 1t and move 
on In our real Hife. 


Anaheim, August 3, 2011 
Thiện Phúc 
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Đạo hữu Trần Ngọc pháp danh Thiện Phúc là một học giả nghiên cứu khá sâu sắc 
về Phật pháp, đã biên soạn bộ tự điển Phật giáo Việt-Ngữ và Anh Ngữ rất kỷ lưỡng. 
Đồng thời, đạo-hữu cũng đã biên soạn bộ Phật Pháp Căn Bản và mười tập sách giáo 
lý phổ thông bằng tiếng việt để giúp các bạn trẻ muốn tìm hiểu phật pháp. Sau khi 
đọc xong những bộ sách trên, tôi thành thật tán thán công đức của đạo hữu, đã bỏ ra 
trên hai mươi mấy năm trời, để nghiên cứu và sáng tác, trong lúc đời sống ở Mỹ rất 
bận rộn. Hôm nay đạo hữu Thiện-Phúc lại đem tập sách “Những Đóa Hoa Vô Ưu” 
nhờ tôi viết lời giới thiệu. Tác phẩm “Những Đóa Hoa Vô Ưu” được viết bằng hai 
ngôn ngữ Việt-Anh rất dễ hiểu. Sau khi đọc xong, tôi nhận thấy tập sách với 592 bài 
toàn bộ viết về những lời dạy của Đức Phật Tổ Thích Ca Mâu Ni, mà từng bài viết 
có thể được xem như là một đóa hoa vô ưu, một món quà tặng vô giá mà Đức Phật 
đã để lại cho chúng ta, được viết lại một cách chỉ tiết bởi đạo hữu Thiện Phúc. 

Vô Ưu là không buồn phiển, không lo âu. Nói theo Phật pháp là không có phiển 
não làm náo loạn thân tâm. Nói khác hơn, là những đóa hoa hạnh phúc và an lạc 
nhất. Mỗi bài trong “Những Đóa Hoa Vô Ưu” của đạo hữu Thiện Phúc là những niềm 
an lạc nhất từ những lời dạy của Đức Phật. Tôi nghĩ rằng vị nào có duyên lành để 
mắt đọc tác phẩm “Những Đóa Hoa Vô Ưu” nầy chắc chắn sẽ gặt hái được niềm an 
lạc nhất đời. 

Sau khi tham khảo xong tác phẩm, tôi thành thật cẩm ơn đạo hữu Thiện Phúc đã 
bỏ ra rất nhiều thì giờ trong đời sống bể bộn ở Hoa Kỳ để soạn thảo và viết những 
“Những Đóa Hoa Vô Ưu” để cống hiến cho các đọc giả hữu duyên với Phật Pháp sẽ 
được niềm hạnh phúc và an lạc vô biên. Đây là một công đức pháp thí khó nghĩ bàn. 
Tôi cũng muốn nhân đây chân thành ca ngơi tinh thần vị tha của đạo hữu Thiện Phúc, 
đã vì sự an lạc và hạnh phúc vô biên của chúng sanh mà bỏ ra nhiều thì giờ để viết 
thành tác phẩm “Những Đóa Hoa Vô Ưu” nầy. 

Hôm nay nhân mùa Phật Thành Đạo Phật lịch 2555 tây lịch 2011, tôi rất hoan hỷ 
giới thiệu tác phẩm Những Đóa Hoa Vô Ưu do đạo hữu Thiện Phúc sáng tác, đến tất 
cả độc giả bốn phương, như một món ăn tinh thần rất quý giá và thật cần thiết cho 
mọi gia đình. Hy vọng tập sách này trở thành Kim Chỉ Nam, có thể giúp cho các độc 
giả nhận được một niềm hoan hỷ, an lạc, hạnh phúc trong hiện tại và tiếp nhận được 
cốt lỏi giáo lý của đức Thế-tôn một cách dễ dàng, nhờ hiểu rõ mà thực hành được 
chính xác, từ đó quý vị sẽ cải thiện được đời sống tinh thần, từ thấp đến cao, từ cao 
đến cao hơn và sau cùng tâm hồn được mở rộng, thành tựu được đạo nghiệp một cách 
dễ dàng. Xin cầu chúc quý đọc giả sẽ tìm được niềm vui trong những “Những Đóa 
Hoa Vô Ưu” do đạo hữu Thiện Phúc trước tác. 

Cẩn Bút 
Sa-môn Thích Chơn Thành 
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Mr. Ngoc Tran, his Buddha Name Thien Phục, 1s a Buddhist scholar, who has an extensIve 
knowledge of Buddhism. Thien Phục 1s also the author of Vietnamese-English Buddhist 
Dictionary, English-Vietnamese Buddhist Dictionary, the Basic Buddhist Doctrines, and ten 
volumes of Buddhism in Daily Life. These books help Buddhists understand the application 
of Buddhist theory ¡n their daily activitiles. After reading these volumes, I sincerely commend 
Thien Phục, who has spent more than two decades studying and composing these books, 
regardless of his busy and hurried life in the United States. Today, Mr. Thien Phục Ngoc Tran 
brought me a draft of three volumes called the “Sorrowless flowers” and asked me to wrIte 
an Iintroduction for this work. The work 1s written in Vietnamese and English and 1s very easy 
to understand. After reading the three volumes of the “Sorrowless flowers”, I found all 592 
lectures In these books were wriften about the Buddhaˆs teachings. And, each lecture can be 
considered as a sorrowless Flower, which handed down by the Buddha to all of us. 

Sorrowlessness means a state of mind that Is without sorrow or without worry. In 
Buddhism, sorrowlessness means something that does not disturb the body and mind. In other 
words, these are the sorrowless flowers with the power to bring the most peaceful state of 
mind to all of us. I think whoever has the opportunity to read the “Sorrowless Flowers” wIll 
achieve the most peaceful states of mind. 

After reading these volumes, I sincerely thank Mr. Thien Phục Ngoc Tran, who sacrifice 
so much time in his busy life in the United States in order to be able to complete this work 
and contribute to our unlimited happiness and peace for all of us. This work 1s the unthinkable 
merit of giving of the Buddhadharma. I also want to take this opportunity to send my 
appreclation to Mr. Thien Phục Ngoc Tran for his altruism. For the sake of all beings' 
unlimited happiness and peace, he spend so much time to complete this wOork. 

By the commemoration festival of the Buddhaˆs Enlightenment in the year of 2555 
(2011), I am glad to introduce this great work to all readers. This 1s precious spiritual 
nourishment for everybody. After reading these three volumes, I am glad to send my personal 
congratulations to Ngoc Tran for these books and his laborious, detailed and extensive work 
in highlighting detalls and summarizing the beliefs, teachings and practices of Lord 
Sakyamuni Buddha. l am very please to praIse the author”s merits for his accomplishment of 
this rare religious and cultural work. These books are a genuine contribution to the 
propagation of the Dharma. I would like to take this opportunity to highly recommend ¡t to all 
Monks, Nuns, Buddhist practiioners, as well as to any readers of Buddhist texts. With the 
hope that each and everyone of you wIll possess and to utilize the book serles of the 
“Sorrowless Flowers” as a guide to aid in your deeper study of Buddha-Dharma so that we 
can all have peaceful and happy lives at the present moment. ÀAs we understand the core 
meanings of the Buddhadharma and as we understand the exact meanings of the Dharma, we 
can put them I1nfto practice to Improve our body and mind and, eventually to attain the Way. 

Respectfully 
Most Ven. Thịch Chon Thanh 
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Trước nhất, tác giả xin chân thành cảm tạ Hòa Thượng Thích Giác Nhiên đã khuyến khích tác giả 
từ những ngày đầu khó khăn của công việc biên soạn. Lúc còn khỏe mạnh, mặc dầu rất bận rộn, thầy 
đã dành nhiều thì giờ quí báu coi lại bản thảo và giảng nghĩa những từ ngữ cũng như những giáo lý 
khó hiểu. Kế thứ, tác giả cũng xin chân thành cảm tạ Hòa Thượng Tiến Sĩ Thích Quảng Liên, Hòa 
Thượng Tiến Sĩ Claude Ware, Hòa Thượng Thích Chơn Thành, Hòa Thượng Thích Giác Lượng, Hòa 
Thượng Thích Nguyên Đạt, Hòa Thượng Thích Giác Phúc, Hòa Thượng Thích Giác Ngộ, Hòa Thượng 
Thích Giác Tràng, Hòa Thượng Thích Giác Giới, Hòa Thượng Thích Giác Toàn, Hòa Thượng Thích 
Giác Tuệ, Hòa Thượng Thích Minh Thiện, và Hòa Thượng G.S. Thích Chơn Minh, Hòa Thượng Thích 
Minh Mẫn, Hòa Thượng Thích Minh Nguyện, Hòa Thượng Thích Tâm Vân, Thích Nguyên Trí, Thích 
Quảng Thanh, Thích Giác Sĩ, Thích Minh Huấn, cùng các chư Tăng khác như các thầy Thích Minh 
Đức, Thích Minh Thành, Thích Minh Đạt, Thích Minh Nhân, Thích Minh Nghị, Thích Minh Ẩn, Thích 
Minh Hiền, Thích Vô Đạt, Thích Minh Định, Thích Minh Thông, Thích Minh Nghĩa, Thích Nhuận Thư, 
các sư cô Thích Nữ Diệu Lạc, Thích Nữ Diệu Nguyệt, Thích Nữ Diệu Hóa, Thích Nữ Tịnh Hiền, Thích 
Nữ Diệu Đạo, Thích Nữ Diệu Minh, Thích Nữ Chân Thiên, Thích Nữ Liên Dung, Thích Nữ Liên Tánh, 
Thích Nữ Tịnh Liên, Thích Nữ Như Hạnh, Thích Nữ Hiển Liên và Thích Nữ Nhẫn Liên, cũng như các 
Giáo Sư Lưu Khôn, Giáo Sư Nghiêm Phú Phát, Giáo Sư Andrew J. Williams, Sonia Brousseau, Sheila 
Trương, Nguyễn thị Kim Ngân, Nguyễn Minh Lân, Minh Hạnh, Huệ Đức, Thiện Tài, Thiện Minh, 
Quảng Tâm, và Minh Chính... đã khuyến khích tác giả vượt qua những khó khăn trở ngại. Tác giả 
cũng xin chân thành cảm tạ cô Nguyễn Thị Ngọc Vân, cùng quí Thầy Cô Cựu Hiệu Trưởng Trường 
Trung Học Tống Phước Hiệp, Ông Đào Khánh Thọ và Cô Võ Thị Ngọc Dung đã tận tình giúp đở tác 
giả trong suốt quá trình biên soạn bộ sách nầy. 

Xin thành kính cúng dường tác phầm nầy lên ngôi Tam Bảo, kế thứ cúng dường lên Thầy Bổn Sư, 
Hòa Thượng Thích Giác Nhiên, Pháp Chủ Giáo Hội Phật Giáo Tăng Già Khất Sĩ Thế Giới, kế thứ là 
cúng dường đến cha mẹ quá vãng là ông Lê Văn Thuận và bà Trần Thị Sửu, nhạc phụ và nhạc mẫu là 
ông Tân Ngọc Phiêu và bà Trần thị Phàn. Tôi cũng xin kính tặng tác phẩm nầy đến hiển phụ Tương 
Thục, và các con Thanh Phú, Thanh Mỹ, Thiện Phú. Tôi cũng nhân cơ hội nầy xin kính tặng tác phẩm 
nầy đến chị tôi, chị Ngọc Nhi Nguyễn Hồng Lệ, người đã hy sinh tương lai của chính mình cho tương 
lai tươi sáng hơn của các em. Tôi cũng rất biết ơn các em Ngọc Châu, Ngọc Sương, Ngọc Trước, Ngọc 
Đào, Ngọc Bích Vân, Ngọc Giỏi; cũng như các anh chị em Loan Trần, Mão Tân, Tuyển Thục, Tuân 
Thục, Tùng Thục, và Thuần Thục, những người đã hết lòng hỗ trợ và giúp đở tôi vượt qua những thử 
thách và khó khăn trong khi biên soạn bộ sách nầy. Cuối cùng tôi xin hổi hướng công đức nầy đến các 
anh chị em quá vãng Ngọc Hoa, Ngọc Huệ, Ngọc Minh, Ngọc Mai, Kim Hoàng, Thanh Huy, Ngọc Út, 
cùng tất cả những chúng sanh quá vãng đồng được vãng sanh Tây Phương Cực Lạc. Tác giả cũng chân 
thành cảm tạ toàn thể bà con đã tích cực yểm trợ. Không có sự yểm trợ nầy, chắc chắn bộ sách nầy 
không thể nào hoàn thành mỹ mãn được. 

Xin tưởng niệm chư vị Cố Hòa Thượng Thích Quảng Liên và Thích Ân Huệ. Trước khi bộ sách nầy 
được xuất bản thì hai vị cố vấn giáo lý đáng kính của tôi là Hòa Thượng Thích Quảng Liên và Hòa 
Thượng Thích Ân Huệ viên tịch. Câu mong mười phương chư Phật hộ trì cho các Ngài cao đăng Phật 
quốc. 

Cuối cùng, tác giả xin thành kính hổi hướng công đức nây đến pháp giới chúng sanh trong sáu 
đường pháp giới sẽ được vãng sanh Tịnh Độ. 

Anaheim, California 
Ngày 3 tháng 8, năm 2011 
Thiện Phúc 
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First, I would like to take this opportunity to thank Most Venerable Thích Giác Nhiên for 
encouraging me to sfart this proJect. Regardless of his busy schedules, he has taken his time 
to sit down and explain to me Buddhist terms and theories that I donˆt know. Secondly, [ want 
to take this opportunity to thank Most Ven. Dr. Thích Quảng Liên, Most Ven. Dr Claude 
Ware, Most Ven. Thích Chơn Thành, Most Ven. Thích Giác Lượng, Most Ven. Thích Nguyên 
Đạt, Most Ven. Thích Giác Phúc, Most Ven. Thích Giác Ngộ, Most Ven. Thích Giác Tràng, 
Most Ven. Thích Giác Giới, Most Ven. Thích Giác Toàn, Most Ven. Thích Giác Tuệ, Most 
Ven. Thích Minh Thiện, Most Ven. Prof. Thích Chơn Minh, Most Ven. Thích Minh Mẫn, 
Most Ven. Thích Minh Nguyện, Most Ven. Thích Tâm Vân, Most Ven. Thích Nguyên Trí, 
Most Ven. Thích Quảng Thanh, Most Ven. Thích Giác Sĩ, Most Ven. Thích Minh Huấn, Ven. 
Thích Minh Đức, Ven. Thích Minh Thành, Ven. Thích Minh Đạt, Ven. Thích Minh Nhân, 
Ven. Thích Minh Nghị, Ven. Thích Minh Ẩn, Ven. Thích Minh Hiển, Ven. Thích Vô Đạt, 
Ven. Thích Minh Định, Ven. Thích Minh Thông, Ven. Thích Minh Nghĩa, Ven. Thích Nhuận 
Thư, Bhikhunis Thích Nữ Diệu Lạc, Thích Nữ Diệu Nguyệt, Thích Nữ Diệu Hóa, and Thích 
Nữ Tịnh Hiển, Thích Nữ Diệu Đạo, Thích Nữ Diệu Minh, Thích Nữ Chân Thiển, Thích Nữ 
Liên Dung, Thích Nữ Liên Tánh, Thích Nữ Tịnh Liên, Thích Nữ Như Hạnh, Thích Nữ Hiển 
Liên and Thích Nữ Nhẫn Liên, Prof. Nghiêm Phú Phát, Prof. Lưu Khôn, Prof. Andrew J. 
Williams, Ms. Sonia Brousseau, Ms. Sheila Trương, Ms. Nguyễn Thị Kim Ngân, Mr. Nguyễn 
Minh Lân, Minh Hạnh, Huệ Đức, Thiện Tài, Thiện Minh, Mr. And Mrs. Quảng Tâm and 
Minh Chính for their kind support and encouragement which have helped me overcome 
difficulties along every step of composing this book. I also would like to take this chance to 
send my special thanks to all my good spiritual advisors and friends, especially Ms. Nguyễn 
Thị Ngọc Vân, and Former Principals of Tong Phuoc Hiep High School, Mr. Đào Khánh Thọ, 
and Mrs. Võ Thị Ngọc Dung who have continuously provided support along every step of 
composing this book. 

This work 1s respectfully dedicated to the Three Jewels, to my Original Master, Most 
Venerable Thích Giác Nhiên, to my deceased parents Mr. Lê Văn Thuận and Mrs. Trần Thị 
Sửu, and to my parents-in-law Mr. Tân Ngọc Phiêu and Mrs. Trần thị Phàn. This work is also 
dedicated to my wife Tương Thục and children Thanh Phú, Thanh Mỹ and Thiện Phú, my 
longlife best friends for their enormous supports. [ would like to take this opportumty to 
dedicate this work to my elder sister Ngọc Nhi Nguyễn Hồng Lệ who has sacrificed her own 
future for the brighter future of her other brothers and sisters. [ am also enormously grateful 
to my brothers and sisters Ngọc Châu, Ngọc Sương, Ngọc Trước, Ngọc Đào, Ngọc Bích Vân, 
Ngọc Giỏi; as well as my sisters and brothers-in-law Loan Trần, Mão Tân, Tuyển Thục, Tuân 
Thục, Tùng Thục, and Thuần Thục, who have been wholeheartedly supporting and helping 
me overcome challenges and difficulties in completing this work. Last but not least, I would 
like to dedicate this work to my deceased brothers and sisters Ngọc Hoa, Ngọc Huệ, Ngọc 
Minh, Ngọc Mai, Kim Hoàng, Thanh Huy, Ngọc Út, and all deceased sentient beings. May 
all of them be reborn in the Western Paradise. I[ would also like to express my special 
gratitude to all my relatives for their support. Without their support, this work can not be 
accomplished. 
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This work ¡is also in commemoration of Late Most Venerables Thích Quảng Liên and 
Thích Ân Huệ. Before the printing of this work, two of my Admirable Dharma Advisors, Most 
Venerable Thích Quảng Liên and Most Venerable Thích Ân Huệ passed away. May the 
Buddhas ¡in the ten directlons support them to advance Into the Buddha-land to attain the 
Buddhahood there. 

Last but not least, I would respectfully like to dedicate all merifs and virtues derived 
from this work to all sentient beings throughout the six paths in the Dharma Realms to rebirth 
1n the Amitabha Pure Land. 

Anaheim, California, 
August 3, 2011 
Thiện Phúc 


678 


/Aáaw£ “7c ;4⁄¿£/a% 


Thiện Phúc Trần Ngọc was born in 1949 in Vĩnh Long Province, a small town 
about 136 kilometers southwest of Saigon. AKA Ngọc-Em Trần. He grew up in Vinh 
Long town, South Vietnam and attended Tong Phuoc Hiep High School. He was born 
(o a very poor family; however, his parents had tried their best to raise their all 
childxen with a minimum of high school education. He obtained his Bachelor In 
English in 1973, and Bachelor in Vietnamese-Chinese In 1974 at Cantho UnIversity. 
He was brought up in a Buddhist-tradition family. His grandparenfs and parents were 
devoted lay disciples of Honarable Venerable Master Minh Đăng Quang. He came to 
the United States In 1985 and became a disciple of Most Venerable Thích Giác Nhiên 
in the same year. He has been working for California State Department of 
Rehabilitation as a Rehabilitation Supervisor since 1988. His main responsIbilIty 1s fO 
Supervise a unit of ten counselors who counsel people with problems, especially 
people with disabilitiles. He was very much Impressed by the life and teachings of the 
Buddha. He realizes that Buddhism has been an Imporfant part of the cultural 
heritage, not only of Vietnam, but also of Southeast Aslan countries and most parts Of 
Asia. He sfarted to compose “The Sorrowless Flowers” in 1995 and with the 
encouragement from Most Venerable Thích Giác Nhiên, he completed the first draft 
in 2005 and the final draft in 2011. He 1s also the author of a series of books written 1n 
Vietnamese and English tiled “Buddhism in Life” (ten volumes), “Buddhism, a 
religion of Peace-Joy-and Mindfulness”, “Intimate Sharings with Parents and 
Children”, Vietnamese-English Buddhist Dictionary (06 volumes), English- 
Vietnamese Buddhist Dictionary (10 volumes), A Lifttle Journey To India, Famous 
Zen Masters in Vietnamese and English, Basic Buddhist Doctrines (08 volumes), Zen 
In Life, and Zen In Buddhism (02 volumes). 


679 


2⁄c “2 


4% tu Sác# 
-2%¿ Ø4 “7⁄¿ệ« 
2⁄4e de 


2đ. 


222. 
268. 
224. 
222. 


:óó. 
227. 
L2⁄28 
222. 
2/2. 
L2/ 

2/2. 
2/5. 
2⁄4. 


“2z Zcadowo to ((adec Scwdfdcưt ctugo to Ccuc(a, od(( 2(cná 

8/5. “24 (4c /át Bà Đê “)âm —Cá¿/t 2Úago ta cuc(a, Godú( Ecod(ue 

8/6. 2⁄4 (ác4 2/át Bồ ĐÊ “24 của (6v Gồ “74t — /ew (náo ý (aoco dý ea£ 
€⁄(2/tcdtue cua” 2cuc(o@smcwt dý tức odá( coo(ue 

8/7. 2⁄à¿ Đặc tiêm (àa Bề ĐẺ “2â — 2c (Álanacteie d( GadÁ“(cdtứa 

8/ỹ. 7⁄44 ?2/ác “2ca 2/aa tiểM tạo Piật — 14/0/(wedo tt Gedd((0€ 020cd(o đệ “de 


272. 


280. 7⁄44 72/4c (ca ZXuuÁ “7a, áo — 14//(0cóo accosddu2 to túc Ea£(a“a+ SG 


:Z:. 


“2% 7tạu4 ?fạdgộw— 7adtÍ- - uacttce auá( “fo( 

“2⁄4 “?⁄4AuÁ4 7⁄àu(— lúc 70t 1ro2(/ 24/6 

“⁄ 7taàw¿ “//“ệ ?Í@Wêu— 70 Ztdgwawtmo«o “Ÿođó 
2t 2fguyệu Gồ “74tứ—“7ewu odtdeaftvae' “ao 
Sát “7⁄4—€t¿/£ (Awóc(A40w66062 

?f2oat (áuá(—€tte:ea( Statee øx ÔẾ/ccứo 

ạt (ả»á—?wttvat ESca(ó 

%⁄4 “2⁄6—*?e 7(tc0wdc(0440w€ó 

“2ưuọ ạa — “7e 2l(ddd(e 2£ 

?⁄àu¿ //ạc /idệw 2láo—SÉddéut@ A(((dc£(axó 
!dêu ?ñáo “1úc 6ầề Đệ—?zÄW((tcf(aue axe 6od(¿ 

6ã Đà “2âw— 6ad/(edtứa 

24t 6ầ Tê “)âwu— Godú¿ Ee¿a(ue 

t¿vùt độ 2a ®X/dếu (Áduẹ SaxÁ( Đ/át “2ám Gầ ĐỀ 


6⁄4 72⁄42u4 72/ec—S«tta d( (eaddw2 


Gău (ác( Đạt Được ?ạu( 7c 


2s 2/(case d( 7ttatwdtut2 (ao a 174// (ad(cd(Mew€ 
Z2. 
£Z5. 
L222 
L22-ÿ 
L227 
227. 
L228 
L224 


“2⁄ 7⁄24wÁ— Zddưt 200c(6(d41⁄/ /2%0c€0662 


“7 Øúa 7⁄4uÁ— 72w ZXudo d( 26ddtt(d((ự ey(cct 4dddfdadat Pacf(ccó 


“2%—Za(£ 
2f2«yêw— Zeoo(/e 
⁄4 “?ạ ¿ae /uật dáa— 6«dd“(ðt 9¿d(o2g 


2⁄44 Sduú 2vaw của Đạa uật—G«dd((at Ôt(aoé ow “đưịc 


2⁄40 2/ät Auậu— 2Ác '2Áea d( Ô⁄.2tiax 


“2/ðật “/46w¿ -“đuậu trou¿ Piật Qua —(cadovteaa(( dé d0 


“¿7 
đ75 
¿7? 
2⁄1 
óøé 
úZ7 
úZ? 
22 
72 
722 
722 
z2 
zé 
?77 
zZ 
7Z2 


7z? 
756 


z57 

z2 
7⁄7 
727 

27 


7ó 
72⁄2 
?óó 
?óó 
77 
777 
72 
7⁄7 
?⁄ 


&¿52. 


#5. 


¿52. 
L0 
¿54. 
¿52. 
£5ó. 
£57. 
L2 0 
¿5°2. 
z42. 


đái. 


242. 
245. 
244. 
242. 
L2 
Z47. 
2⁄7. 
z40. 
22. 


£2¡. 


222. 
225. 
z24. 
222. 
£5ó. 
£27. 
£2#. 
£22. 
222. 


L14 


222. 
Z8. 
Zó“2. 
⁄/2. 
2ó. 
2é. 
#øz. 
2ó2. 


680 


“2a “2⁄4 “7d Quá — ác “(vee 0Êcc«(umd(A4((0wo d( 0ve /56cc/Úo 

“22v 28e—“//tec /20(00wó 

24 “hược — 7e “?tố(ddfdeó 

2tău 7/dêwu “hược (4a Được Đoạa “lậw— 7(ue S¿ac“(cóo tt túc 16a 
“7⁄át 2§c——Scuew 720(00wó 

“2⁄4, Tậc—“?ew /22(00wó 

#ãá« au Sản tũe— 7d 0daatao Sa“ 

-2— 722422 

“2⁄4 .%e— 70xec d( tức 2l(duá 

“22a. điác— “70c “hức 2(6v(á 

“22w Quái 20v Tiáa “nạc(— vác Tngức 20ox(do río 4 Beywdu2 10(6€ 
S (⁄# “4à (“ác (/ắu uà “2 2đdêw— CcafÉ do (ttừadw+ aud ?Êa(a( 
hữu 7dAuÁ “2⁄L— ?fúue “2/có d( 2(uttme(y ca, 

“24¿ Sau¿—<cÉœ¿£ 

“?⁄4%c “2ác Sawú— Ccct(( (0doc(00cóó 

1⁄2 .đuãe— 20c 2(/ce( d¿ ccawt(x2 


?22 
?ớ 
# 
Z7 
#77 
ZØ7ZØ 
ZZ5 
ZZ4 
£52 
&52 
57 
£s7 
57 
#42 
#47 
#4ø 


-%4c Điểm “ác Sauáí- Sú “đadt 2( ớt Sa(ó c/@16ocw€ (ức /ace đệ c(cawatdaew 62( 


“24 “đaạu “7⁄4 Saut—€daáút ?Xeudo d( c6 2‹c “70 (ew@odfý 
“74A “lên 1720—£+utcccudeut €xateuce oág 

“2/âmw “hưu 10w— 2“€œwnuedtadte €t(otcwce Godý 

“7⁄4, 2 Đ/á@— cu 6c(dawccó 

“2 6o—.Aaưtut2—- Zkdtá(we¿o a4 (2040/4024 

2w “2z uà “đàu¿ 6d 2l(ẫw— ZCuáwc¿o at (06406024 
%4c Đạ 6a đa 2tật—Sdv ?2iavdtao 

Đã “7//—Ä(,egdxx2 ( (Xax#y) 

6á “7⁄4 6a “đa 2(ật— Cuwa- fPaUiatdta 

“2à @uác—Ôottuafdaw dý 7ecc/fó 

“2u “lấu—E(2/t €/(oz€ 

2#/ãw 2(c— Cudddtadcc 

ấu 2c 6a đa 7(tật — dadtd- /2AauwdtfAa 

#2 ?fđẫu uà Đâu ?hòa —wdvttaadce aud 2l(odetat(0w 
“1 “2u Ga đa 2ltật — (QtrựA- /AnaưHdta 

“xí 7v 6a .đa 2Jltật— ?2t4/tA- 02201addđ£ŒA 

“dầu /u Ga đa 2Zltật— CD lgadtA- PAtadHdEa 

2⁄4Ä 6áa——<⁄cc0/twóa£(axe 

-%c 6áo—S¿x cc0w/6ewoa(awó 

6â “24t đuá¿— 6ad/“((aattua ?uec(/o 

Cã»x¿ (ao ?fạá ?fạw—/ro2asec 

đau ?⁄4— Gtvtatattata 

#X¿êw ?/(ạw—72t¿áde 


24 
#22 
#26 
#22 
#48 
Z7 
Zóỡ 
Z72 
#Z7 
#55 
#52 
#727 
2é 
ZØ2ÿ7 
Z77 
22/7 
224 
222 
22ểØ 
2/77 
2/2 
ø/⁄5 
7/7 


681 


270. “22 (⁄¿— S«4- 2fAsdexy 
£2?7(. “2 “2⁄4u—Scd{- 2fa£xe 
278. Z⁄⁄6 fau4— Se(j- 2lEatdjicatdax 
278. Séc 2lạu “24m “đưHú 2a (âu (hông Diễn tưúa 
“2e 72aduet d( “2e 7l(dud x S«@đtưata0%a( 0e? 
874. ®X/4 2iăug 24 ?fạạc— “74c rÊd((ttee d( tác 2(va6ofv¿c£cá( 
275. “Thí “sệ— 2udlow 
87. 6ã» (òav Đ/ “làa “?nc ZXiếu it — 72+ Coane dệ tác €Ca(d¿/(cucd 7Xuo@cd¿c 
277. 6ấw “z¿ đực “1â ?fgạc— 7o: 2(aoÚoftdctcd 704u:e dý 200w 
87ÿ. 4¿ S—"?/eaxtta add /tracf((ceó 
872. 4 S “2⁄4zw¿ “7e—?7f0duMewdw aud 7/0đdewewdw aue 2ltdc((a((y 2l(etecdá 
ad ?uwexdcd tt Cacá //x 
280. 4 S„ ?dôw 2 wạ—“?cax4 aud ?uac€lct d5 tt 12/(Wddt@ 
đối. 22/44, ?X4âu¿ Bao điù 7/(ất— ZXaưma C0co 2to( (c( “oó£ 
8ÿ8. 2i “hườnua 72% 2V (0va Gất Đc 2 
2e Zc(dctaut Sdttafdauo tức 2l(a7osdtự d( /76o/Éc ¿o Éo “7c//Éc 
8#8. 24m “2⁄4 (d4 “lê của dọười Piuật “2Ở "lạc (ứa 
2c “theao d( S/@ca((t2 d( A4 2/0100% 
8Ø4. (⁄4w¿ Sax44 2t (ác “hà —c(eof¿at Éc(x¿e ( eea) 
2#5. “?⁄4au4 Zw—Sawvud ?2cae: 
26. Đặc Ø¿Ac PÁật—Puatye6A- Ö«ddáa 
#7. 6â “?24¿—6ad/taattuae 
8Ø. ?fạ«êw đác của “độ “12dêu¿ Bồ “74t— 2c Ciácatattaw dệ tác Eodtaattua ?dca( 
8#Ø2?. 5S 2/44 “?/¿ấu gdáa “Thí “vệ và “Từ c 
4 (awftaddcfa+4 d( 2(adawt aud( (04/@A4¿ddaw 
892. 5â “24t (á “2⁄ể Được Ztew 2Í (4v “/(dêu 72 (ân@? 
S424 6od(“(attuae 6e (owetdœead 246 1caucuf/ odo7 
2Ø. 6ä “24t tà z¿?—2/a œ a ad(((oaftfua? 
228. “2⁄4 *?⁄44uứ — 7d Saddfo 
229. ta 7⁄4u—rt/ato 
894. 244 “2đ v “/(dêw—7due /ướte- Cuc(((tộ 10a06wó 
225. A„e 2c “?/dêw—.Sí 20ddtc Tcauewó 
894. “2⁄44 2⁄4 Được aoa TĐạc “/2dÉtg— /uc(uc 2aÁo(a cacta(ð 
227. “2⁄4êw “đaowạ Bát Bộ —€¿¿“t ((addee đệ 2(wf6o 
82ỹÿ. “2⁄4 “//dèu “?/dêw— 7dvw 2 ÿad+ 16aucwó 
892. “2⁄4 “2⁄dêu 4 Sắc— 79t 70xu(eoao Aduao 
500. “2⁄4 “?⁄dêw dwuue— 7s: ?caucdlg ZXcv@ó 
SÓ(. “2⁄44 “2⁄dêw ?fQ/d@ø uà “7/dêu Đạo — '2cu oad £Ícttawe aud 2cua- a¿¿ 
5028. Đạa—”?⁄‹ 2⁄4 
S08. “22. Đạo —“?/xec 722to 
504. 2ạ¿ ?ạa—zftadwmewt d( tác 2a 


222 
z5 
22ể7 


227 
254 
2⁄2 
Ø7 
47 
2/7 


25 
2ó 
z7 


⁄‡4 


22g 
27 
M14 
2242 
⁄4Z4 
272 


?7Ø 


277 
M4 
55 
⁄44 
975 
274 
4⁄4 
977 
/228 
222 
Lư/4 
1/2 
2/4 
277 
/277 


682 


805. “2⁄áxe Đạt 7/2Át Đạo —/ctta(qattaw d( tác 6dd(a e AtÁ 
826. Đạa “z»à»—a4¿- 2fasda(a 
S07. 6à “24t “2/ờa và 2/4 “7za— Gadttaaftuagawa and tức “7o “cí(c(c¿ 
S0ÿ. Đặc “2⁄44 (ỏa 4v 6ề “74t—(atacttddttce d( 6odtaattuae 
802. “4 “244 “744w ?⁄àu( 7ldệu —(4€ttuafdow đệ 2l((td(e(xeeo oý túc Bodý 
8/0. “22w “7⁄ế Øúaw—*//xec 2oxÉ4e 
Sứ. “2⁄4«- áx- Ø đâu Được Điè¿ P¿c 
“2e 6adg- 2fa«tá£- 2/(tuá 20«et 6e (owfxo((cá 

8/8. 2à 2/A& “7% 2MànA— “7ew 26(ctŒado d( (24(Édua£das 
5/8. “?:« X4 đảa ?fạvàc iật “22—vc(((w¿ /(acee d{ G«dd(0f 
8/4. “%4 đà (yến ?fe/dậø@—(«fttuattew 2lfeawe ((aw@du¿ Cúc ZKAUNa 
5/5. 2⁄tưàc 6a đa 7l(ật — 2u 1U0iauidE4ó 
Sứ6. 4c vùng “?4 “24@— /úc Stagee ow tức /a£( d( (¿Êftua£dow 
5/7. “2k “7ấu “24 2àu— C(((acwt ((4Êt0/a£daw 
Sứỹ. “?⁄au4 “2uuá ?hắc 27/dệ,—12ct(tcafdaw d( ?Êceatdue 7a 
8/9. “?v (/áu 2Ávưu¿ “liệu Sãng 14 "/ừ (Mác đạc “//(0 

Ze/ccftaw d( 2lfcato d( “đc ax Zc/cc((0w đệ 7(eAdee7 
880. 2⁄4 “2/2„- 2â (vu “ca 2vaw Điểm /uật đuáo 

t2dwwdw2(caoweod- Cuá(eoosvedo 7iccoxddu¿ to túc GeddŒ(€ /2a¿t đệ f6 
S@(. Bà “24t uà ?/àư 7— Godtddatftuao audd (vá(wa% 7co/Éc 
S28. “2 Đệ “haue “7⁄4 “24,6 — 2tadetatdaw ứt ((4Êfdva£(2w 
528. “2⁄4 lâu ?fievời “2ù Đ—( 15 CAag ta See túc 7a«(fe dý eo 
S24. Đạa đạ Điệt /8— “20c 72a£É to túc emova( d( S«4((01(x22 
S85. 2/(vàc Điêu “24w (Ệ — Zơu 0t04- SccÁ(wộ 7uacf(ceó 
886. 2⁄4! Øúa Bề “24tđ—76(owadttc Gadtteaftuae 
S27. Bà “24t Đạa—6adddtaaftua 1hA¿/ 
32ỹ. “hà 2/2 Bà '724¿—adl0attua fSte sệ tác 2/ax(a¿ 
829. Bồ “74t 7⁄4w/—uacttcco dý God(affuae 
550. 6â “24t ?7fg«wêw —o«o dý 6od((affuae 
85(. Bồ “74t @@—?70«ee d( 6odÁ“((aaftuae 
S88. 24 “7ấ uà Đầu đực (âu “2/dết cía Sự đóác ?f¿ä 

2feceooaz €(cuvewvto awud 70eueto (on /€taddtọ CHÉ(2/(0dvewvÉ 
S85. “24m Đặc Điểm (4, (ảa đáác ?f¿ä 
24t (/dt( (/auacteœddttco đệ €w(d¿/(duưuvcx€ 

884. 202«ùc ?7f2 tíca Z«aw Điểm tuật (óáa— (00xmaw da tức GeddÁ((at /20e£ dệ dcứứ 
S85. “2/4áu ” “7/co 2aw Điểm /iật Qiáa— Cực” ýw G«dd((ddt /20(wfó dý “(de 
856. (ác “đaạt “?/âw “2/êwg—((œ(eut ?Kdudo Qý S«(@đveafvtta( 720du216 
887. 24 44«4—2/(a«£ đea6a¿c 
55ỹ. “2 ?i2«wêu “7⁄2 Quác—Scf{- ou Ôxdtuatdew 
5880. 2124 (âu (0— uc 7act0no d( e0 


/2Z/ 
/2Z5 
[22-1 
227 
/2z4 
f25ó 


257 
252 
242 
247 
242 
225 
/22ể 
/2ó8 


ó8 


262 
/26Z 
272 
272 
275 
7ÿ 
27? 
L2 
/2øó 
/2#Z 
228 
224 


29 


272 
4 
Øé 
#ứi 
#ứé 
#7 
ở 


683 


542. 2á “22 S—21ue #Xdwáo d( 2cuéaxv€ “(0c(d/aod( 
S4(. “22w Báa—"//c "dc /cuc( 
848. Z2¿- 2 “2⁄2 6áo—"?2Ádu¿ TKd(dệc ow túc “/(tcc me 
S48. “2 “24m 244 2 7 (ádk(— (tua Add "7a6co Kd(dệc (đt ác Sc((- 7fa(xe 
244. 6ä “24t ĐỰa—6odfdaaftua- Móð 
542. được Sử (ác 6ạ Z/ái P/ôật điáa—tt E›cc{ 7afoxe d{ E«dd(a£ Sccứo 
S46. 2⁄2u¿ đà 7v điáa (vất (àu¿ của Đức iật—.đaot “2cacfdneo d( tức 6«dd/2 
S47. 2m 2£ Quảt “7aá£đ—7(ue Gaoee d{ €ưtawc(,@A((24 
S4ỹ. 2u: đái Tuất €@—7/ue €(cmcute 2l(aÁ(tọ (+ Cc((00tawcc 
S42. Sáa “2⁄4 “244 đáiảt “//aáđ—S(x ZXende đ( («(ttuat(0w (ox C6((u2tawec 
850. (yếu 72/4, đuâu — “2xtduộ tức 2((cc( d( “2u 
S85. ác “7⁄4ug Duậ¿ 1á Quá của tức Piật —nccc(cáo 2l(ceoa¿e (noœ túc Gádd“a 
S58. 2i Đệ “72 Điu "2dêw (da toc iật— /ác 7toể 7cuc C(0c{@(co d( tức «dd/A 
858. Sá« đuat Đoạu Zuát “hiểu (áa Gề “74t (đực “2 Z/áể) 
Sứ Stageo d( Badtaattua 2cue(0/umewfo 
824. “22w “7/đàc /Á,— /tec etdode dý G«ddlA e "lcac(t2ó 
S25. 4e 7⁄òa—S( /70(d€o d( 12/1/04 
856. “?⁄:zÄ»— 7a: 7%e(4a d( Ø›uace 
857. 2ltdùc “/đâu “đực của tức 7V -đAC— 'l6w CtU(nG 0001ỏ 0ý 4 /a(/a02£4 
S5ỹ. 7/ật “7ádut— 2úc 6E«ddta [ae 
S59. 21⁄.đa¿c— “7e "/0«o- (0e € 
860. 2/4z.4a¿ '2asg—2at(agata- Øaxfáa 
Sối. 6t Sau 6át Dlệt—?Ícdtt Butt 2fex Ccatá 
S68. “22w “2⁄dâw Đạc “//dêu “/“ế ác /(tec- l(odeaed- aiea€ "0(odoawd 200x(d 
868. Sắc “2⁄4 “7⁄4 /ôuạ, ZKdâng “ức “7/4 Sắc 
2axwt do (cao aud tức “ctụ €a/2((t600 dò 7/016 
364. Sắc uà “?aue 2/4, tấu 70Mao ad “Thi(a6o2a 
565. 2/ạ+ Đà .#.—?/fauda(a 
Só6. ?⁄4t Ødáao—€aotextc “lcacGx2ó 
S67. 2d 6àu —?Íttuasa 
Sóỹ. “2⁄dáw àng #X4âug Piác “đà ?fdết Bàu —1tcauew {4© l0 14 2fuawa 
869. 2/ật ?dữt Bàu — “20c Bdda eo ?lttuawa 
S72. 72x Đvvà “1á 2v ?dết 6àw —2wcow/(díc aud (0x/(dtc ?ftuauao 
SI. “24m 7á4£ Đa Cếu Sự tCoạu "âu 
Ê12/£ “2/duạo “(at “đcad to tíc (tÉ(t2 0(ý d( (ae 


#/# 

Ø7 

U24 
s2 
“s7 
2 
#Z/ 
22 
Z7 
27 
#27 
# 

/ø2 


#5 
/6Z 
7z 
72 
#77 
//ø5 
f/®ó 
/zø27 
/72 
/72 


/74 
¡22 
#2 
14⁄2 
(207 
/2øZ 
(227 
/Z/¡ 


/2/2 


372. Đấu '0iữu “hòuAi “Tiếu Đếu Páật 24Ä- 72s (auece d( /ÄÈtadwaeut d( Gud4ŒAđaod (2f6 


878. õát Tạc ?Í/6âu điuác—Cá¿(t thưưa6cddt2o dý lca( 7ca/@Éc 
S74. 2/àm 7⁄4 “lÁu “lháu 2€ .6aó È J((đuộ Diệu “có 
Ôrátuan, 726o/,(c 7uadac "7ata0ata (dt C(ewewtaugy 2l tafteio 
872. 7/àm 7A “láu “lhcáu 2€ xa vê “Teu¿ ác 
Ôratuan, 2co“,(c jtct Ptadac túc "7ata0ata (ox “((cóc 1âươya¿c 2l(af£f0e 


/277 


/22/ 


221 


684 


876. 72/àw 7⁄4 "láu “(du lv “a¿ dê Đạc điác 
rAduaxy 7co/(c 2o /ta(ac túc “7a(aga£A (0x Tháo S(@6i(axdtg d( 2/(axa(d/ 
S77. S« “2È “)/âw “?ew¿ “hàn 
“3+ Đua4 .đuaw da c¿ftoged Éy 2(axme Puadccaá 2((0(6t 2(¿c(( 
S7ỹ. iu đạc 17qu(—/7teadadt /uactlceo 
870. Sự Sự 24 ?lạạc 2/4, điác— ưi(cct(, f(dứm/,cdcád 'J“ÉŒ2cac£€vafdow 
S2. 72⁄4c và 24 ?7⁄4c—.Stwdg aud Gcgaud Stưáqw 
Sỹi. 2/au¿ “Tiêu “2/dệu Ädo—Sdtt ứu 2Êcase 
S88. “2⁄4gẽt 7⁄44@&—ucac(tuọ tức 2/20/%a 
S88. 2á 72/4/¿ “?/lậm “20Aw—to(o«udtụ 2owdetf«/( 2(atuua 
S84. 24w “lật “2/dyết ?2/4@—!4(( “7/cmọo tre Pueactdu¿ túc 2A2 


/2z2 


/2Zể 
254 
257 
257 
/z4/ 
244 
/247 
/z47 


885. 2/tvùc Báu Đuêuc Xđôd¿ “Jđể “(vết Qiảu¿ Pge—70tcew 'JweA/xedodffe “//cuoo f220 


8Ø6. “2⁄zz¿ ø—Ee(A£0dtý 
Sỹ7. S Đầ»e 2t của “lạu 1— vác ((ewf((tcafdaw đệ £4(( “7(xạo 
SØÿ. “?⁄4„et Đú¿—zlfosf(xfc 
S#0. dấu “7⁄4e “/⁄2wệt 26ó—rloo(vtc ZXwocd0c 
820. (áu “22 6à— “20c 2ax(4ty 206x(4 
89. 2—leax ( Xa4¿2) 
898. 21⁄42ạ ?Xddo Đa “hiếu ước Đường "74 “á/ 
“2zottt2 (auddftauo /(ou¿ tức /2at d( (/(£(u2£daw 
8929. 2/2/2¿ (àu¿ Pu 2/(aeya6(c Ôv£cae£ 
824. 2i¿uà S«w Đầu —“?⁄e 7A((du¿ 2a 
895. Điêu Địa—?wuơto(axỏ 
896. 6a (ác đuâw ?têc— /0ec Eca(me (ý “7c c0 veức 


/z2Z 
/z22 
/Z22Zó 
/z27 
(227 

/2ó/ 


/2ø4 
/275 
27 
277 
/2Z7 


807. 6ấw (ác4 2v “lê /á¿ dác— 7o: Jdcao (ý “đoaédu¿ 24t “70c Cawua Eca(me (28Ÿ 


89. 2/tùàu đ¿ 2n “ạu 7c Tòa Cậu “nowug /uá/@o (ước Cdgêw 7h /êt C4000 
£tuat r4(( “2/dw¿o da túc Eca( 2(ax(á( 46t “76 7aú€ 120mdd$ 2h02 “/(0WocÊUe0 

8929. “22, “//dôw Tạc “//dênu "/đế Qiớc— /(ucc- (0ddawdá- ieaf- "(0d¿add 2054 

400. 2/⁄àt “2⁄44 (—“7ew thhưyawt 2/4/06dÉ(aw 

“2à¿ .đuậu “7a, “¿áo 


222 
222 
222 
/222 


685 


20. “2⁄%——72⁄4u¿—7fgxvệu 

Theo Liên Tông Cửu Tổ là ngài Ngẩu ích Đại Sư: “Nếu Tín Nguyện bên chắc thì khi lâm 
chung, chỉ xưng danh hiệu Phật mười niệm cũng được vãng sanh. Còn trái lại, thì dù cho có 
niệm Phật nhiều đến thế mấy đi nữa mà Tín Nguyện yếu kém, thì chỉ được kết quả là hưởng 
phước báu nơi cõi Nhân Thiên mà thôi.” Tuy nhiên, đây là nói về các bậc thượng căn, còn 
chúng ta là những kẻ hạ căn, phước mỏng nghiệp dầy, muốn vãng sanh Cực Lạc thì phải có 
đủ cả Tín Hạnh Nguyện, nghĩa là đầy đủ hết cả hai phần Lý và Sự. Lòng tin. Có lòng tin sâu 
sắc đối với thực thể của chư pháp, tịnh đức Tam bảo, và thiện căn của thế gian và xuất thế 
gian; có khả năng đem lại đời sống thanh tịnh và hóa giải nghi hoặc. Theo Tịnh Độ tông, tín 
là tin cõi Cực Lạc có thật và hiện hữu cũng như cõi Ta Bà của chúng ta đang ở đây. Tín là tin 
rằng Đức Phật A Di Đà luôn luôn hộ niệm, sẵn sàng tiếp dẫn bất cứ chúng sanh nào biết quy 
kính và xưng niệm đến hồng danh của Ngài. Hạnh là phần thực hành, hay sự hành trì. Theo 
Tịnh Độ Tông, hành là thiết thực xưng niệm danh hiệu Phật A Di Đà cho đến nhứt tâm và 
cảm ứng đạo giao để được Đức Phật A Di Đà tiếp dẫn. Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm 
trong Liên Tông Thập Tam Tổ, theo quan điểm Tịnh Độ, hạnh là sự thực hành, nghĩa là 
chuyên trì danh hiệu Nam Mô A Di Đà Phật không xen tạp và không tán loạn. Nguyện là 
phát khởi từ trong tâm tưởng một lời thể, hay lời hứa kiên cố, vững bền, nhất quyết theo đuổi 
ý định, mục đích, hoặc công việc tốt lành nào đó cho đến lúc đạt thành, không vì bất cứ lý do 
gì mà thối chuyển lui sụt. Phật tử chơn thuần nên nguyện tu y như Phật để được thành Phật, 
rồi sau đó nguyện đem pháp mầu của chư Phật độ khắp chúng sanh, khiến cho nhất thiết 
chúng sanh đều bỏ mê về giác, phản vọng quy chơn. Theo Tịnh Độ tông, nguyện tức là khởi 
tâm tha thiết mong cầu thoát khỏi Ta Bà khổ lụy để được sanh về cõi Cực Lạc yên vui. Theo 
Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Liên Tông Thập Tam Tổ, theo quan điểm Tịnh Độ, 
nguyện đây tức là mỗi mỗi tâm phát ra đều là “tâm ưa thích” cầu được vãng sanh về Cực 
Lạc, mỗi mỗi niệm phát ra đều là “niệm mong cầu” được dự vào nơi chín phẩm sen vàng. 
Trong ba điều tín hạnh nguyện nầy, người tu tịnh nghiệp bắt buộc cần phải có đủ, không 
được thiếu sót một điều; tuy nhiên, nguyện là điều cần thiết nhất. 


2@(. 22đ4—72ac£(ee— a2 

According to the Ninth Patriarch of Pureland Buddhism, the Great Master Ou-I: “If Faith 
and Vow are solidified, when nearing death, 1t 1s possible to gain rebirth by reciting the 
Buddhaˆs name In ten recitations. In contrast, no matter how mụch one recites Buddha, If 
Faith and Vow are weak and deficlent, then this will result only in reaping the merifs and 
blessings in the Heavenly or Human realms.” However, this teaching only applies to beings 
with higher faculties. As for us, beings with low faculties, thin blessings and heavy karmas; 1Ÿ 
we wWIsh to gain rebrrth to the Ultimate Bliss World, we must have Faith, Practices and Vow. 
In other words, we must carry out both parts of Theory and Practice. Faith regarded as the 
faculty of the mind which sees, appropriates, and trusts the things of religion; 1t Joyfully trusts 
In the Buddha, In the pure virtue of the Triratna and earthly and transcendenfal øgoodness; 1t 1S 
the cause of the pure life, and the solvent of doubt. According to The Pureland Buddhism, 
faith 1s believing in the Ultimate Bliss World truly exisfs Just as the Saha World on which we 
are currently living. Faith means to have faith that Amitabha Buddha is always protecting and 
wIll readily rescue and deliver any sentient being who knows to respect and recite sincerely 
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His name. According to the Pureland Buddhism, practice means one must recite the Amitabha 
Buddha with the utmost sincerely to the point of achieving one-mind or single-minded 
recitation in order to establish the unimaginable connections and having the Buddha rescue 
and deliver the cultivator to the Western Pureland after death. According to Most Venerable 
Thích Thiền Tâm ¡in The Thirteen Patriarchs of Pureland Buddhism, with point of view from 
the Pureland, practice means to take action or make application of the teaching. This means 
to recite often the virtuous name “Namo Amitabha Buddha” without distraction and without 
chaos throughout oneˆ”s life. Vow 1s something that comes from the heart and soul, a deep 
rooted promise, swearing to be unrelenting in seeking to attain a goal. This 1s having a certain 
mind-set or something one wishes to achieve and never give up until the obJective 1s realized. 
Thus, there there should be absolutely no reason whatsoever that should cause one fo regress 
or gIve up that vow or promise. Sincere Buddhists should vow to follow the teachings to 
sulfivate to become Buddhas, then to use the magmificent Dharma of enlightenment of the 
Buddhas and vow to give them to all sentient beings to abandon therr Ignorance fo croSS OV€T 
to enlightenment, to abandon delusion to follow truths. According to the Pureland Buddhism, 
Vow 1s to wish sincerely, praying to find liberation from the sufferings of this saha World, to 
gain rebirth to the peaceful Ultimate Bliss World. According to Most Venerable Thích Thiển 
Tâm In The Thirteen Patriarchs of Pureland Buddhism, with point of views of the Pureland, 
vow Is with each thought that arises, there 1s a “love and yearning” to gain rebirth in the 
Ulumate Bliss World, and with each thought, there 1s a “wish and prayer” To achieve a place 
1n the nine-levels of Golden Lotus. In these three components of faith, practice, and vow, 1f 1s 
absolutely essential for the Pureland cultivator to have all three; however, vow 1s the most 
1mporfant. 


208. *? *?⁄4u4 72,4 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bốn Thánh chủng: 1) Bằng lòng mặc 
đồ bá nạp từ vải rách. Ở đây vị Tỳ Kheo tự bằng lòng với bất cứ loại y nào, tán thán sự bằng 
lòng với bất cứ loại y nào, không cố ý tìm cầu y một cách không xứng đáng, không buồn áo 
não nếu không được y; nhưng khi được y vị nầy không nhiễm trước, không say mê, không có 
phạm tội, vị nầy dùng y, thấy các nguy hiểm và biết rõ sự giải thoát. Vì tự bằng lòng với bất 
cứ loại y nào nên vị ấy không khen mình chê người. Ở đây vị nầy khéo léo, tinh cần, tỉnh 
giác, chánh niệm. Vị Tỳ Kheo nầy được gọi là một vị đã trung thành với Thánh chủng theo 
truyền thống nguyên thủy quá khứ. 2) Bằng lòng với đồ khất thực nhận được. 3) Bằng lòng 
ngồi dưới gốc cây hay một phòng xá cũ kỹ. 4) Hoàn toàn buông bỏ thế sự. 


208. “?⁄‹ 2sw 722(y 2⁄2@ó 


According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are the four 
holy ways: 1) Wearing rags from dust-heaps: Here a monk 1s content with any old robe, 
praises such contentment, and does not try to obtain robes improperly or unsuitably. He does 
not worry 1ƒ he does not get a robe, and 1f he does, he 1s not full of greedy, blind desire, but 
makes use of I{, aware of such dangers and wisely aware of 1s true purpose. Nor Is he 
conceited about being thus content with any old robe, and he does not disparage others. And 
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one who 1s thus skilful, not lax, clearly aware and mindful, 1s known as a monk who 1s true to 
the ancient, original Ariyan lineage. 2) ÀA monk 1s content with any alms-food he may get 
(similar as In 1). 3) A monk 1s content with any old lodging-place or sitting under trees 
(similar as in 1). 4) Entire withdrawal from the world or fond of abandoning (similar as in 1). 


208. “2 7a%xe “7⁄¿ 2/24/gêx 

Tứ Hoằng Thệ Nguyện là bốn phổ nguyện lớn của Phật và Bồ Tát. Tứ hoằng thệ nguyện 
căn bản là sự diễn giải lại về Tứ Diệu Đế của trường phái Đại Thừa. Ngoài việc chấm dứt 
khổ đau của chính mình, người ta còn nguyện chấm dứt khổ đau cho chúng sanh mọi loài. 
Ngoài việc diệt tận phiển não của chính mình, người ta còn nguyện chấm dứt phiền não cho 
hết thảy chúng sanh. Ngoài việc tu học một pháp môn duy nhất cho sự giác ngộ của chính 
mình, người ta nguyện sẽ tu học hết thảy các pháp môn, để từ đó người ta có thể giảng dạy 
lại cho hết thẩy chúng sanh một cách thích hợp. Người ta nguyện tu thành Phật chứ không 
thỏa thích với quả vị A La Hán. Tuy nhiên, chỉ tụng đọc những lời nguyện lớn này không 
chưa đủ. Mình phải tự xét lấy chính mình. Khi mình nói chúng sanh vô biên thệ nguyện độ. 
Mình đã có hóa độ ai chưa? Nếu đã có hóa độ rồi, thì hãy tiếp tục hóa độ họ. Tại sao? Vì 
người ta nói Đức Phật cứu độ hết thảy chúng sanh, nhưng lại nghĩ rằng mình chưa từng hóa 
độ một chúng sanh nào. Điều này có nghĩa là dù mình có cứu độ nhiều chúng sanh đi nữa 
cũng đừng luyến chấp vào hình tướng của sự hóa độ chúng sanh ấy. Theo Phật giáo Đại 
Thứa, tứ hoằng thệ nguyện hay bốn lời thệ nguyện rộng lớn, là một phần trong những lời thệ 
nguyện của Bồ Tát mà người ta thường đọc tụng ba lần sau các buổi tọa thiển trong các 
Thiển viện. Những lời thệ nguyện này cũng được tụng đọc sau các khóa lễ Phật giáo. Thứ 
nhất là Chúng sanh vô biên thệ nguyện độ. tức là nguyện cứu độ hết thảy chúng sanh. Theo 
Lục Tổ Huệ Năng trong Pháp Bảo Đàn Kinh, tự tâm chúng sanh vô biên thệ nguyện độ, tự 
tâm phiển não vô biên thệ nguyện đoạn, tự tánh pháp môn vô tận thệ nguyện học, tự tánh 
Vô Thượng Phật đạo thệ nguyện thành.” Nầy thiện tri thức! Cả thảy đâu chẳng nói: “Chúng 
sanh vô biên thệ nguyện độ, nói thế ấy, vả lại không phải là Huệ Năng độ.” Nầy thiện tri 
thức! Chúng sanh trong tâm, chỗ gọi rằng tâm tà mê, tâm cuống vọng, tâm bất thiện, tâm tật 
đố, tâm ác độc, những tâm như thế trọn là chúng sanh, mỗi người nên tự tánh tự độ, ấy gọi là 
chơn độ. Sao gọi là tự tánh tự độ? Tức là trong tâm những chúng sanh tà kiến, phiển não, ngu 
si, mê vọng, đem chánh kiến mà độ. Đã có chánh kiến bèn sử dụng trí Bát Nhã đánh phá 
những chúng sanh ngu si mê vọng, mỗi mỗi tự độ, tà đến thì chánh độ, mê đến thì ngộ độ, 
ngu đến thì trí độ, ác đến thì thiện độ, độ như thế gọi là chơn độ. Thứ nhì là Phiền não vô 
tận thệ nguyện đoạn, nghĩa là nguyện đoạn tận hết thấy phiển não dục vọng. Cũng theo 
Kinh Pháp Bảo Đàn, lại phiền não vô biên thệ nguyện đoạn, đem tự tánh Bát Nhã trí trừ hư 
vọng tư tưởng tâm ấy vậy. Thứ ba là Pháp môn vô lượng thệ nguyện học, nghĩa là nguyện 
học hết vô lượng pháp môn. Cũng theo Kinh Pháp Bảo Đàn, lại pháp môn vô tận thệ nguyện 
học, phẩi tự thấy tánh của mình, thường hành chánh pháp, ấy gọi là chơn học. Thứ tư là Phật 
đạo vô thượng thệ nguyện thành, nghĩa là nguyện chứng thành Phật đạo vô thượng. Cũng 
theo Kinh Pháp Bảo Đần, lại vô thượng Phật đạo thệ nguyện thành, đã thường hay hạ tâm 
hành nơi chơn chánh, la mê, la giác, thường sanh Bát Nhã trừ chơn trừ vọng, tức thấy được 


688 


Phật tánh, liền ngay nơi lời nói, liền thành Phật đạo, thường nhớ tu hành, ấy là pháp nguyện 
lực. 


228. 22w 2fagw.aúmoseo 7o 

The magnanimous Vows mean the four universal vows of a Buddha or Bodhisattva (four 
magnanimous Vows or four all-encompassing vows). The four great vows are basically a 
Mahayana reinterpretation of the Four Holy Truths. In addition to ending one”s own suffering, 
one vows fo end the suffering of all living beings. In addition to eliminating one”s own 
afflictions, one vows to end the inexhaustible afflictions of all living beings. In addition to 
learning only the single Dharma-door necessary for one”s own enlightenmenf, one vows to 
learn all the Dharma-doors, so that one can teach all living beings appropriately. Rather than 
being satisfied with reaching the stage of the Arhat, one vows to become a Buddha. 
However, it is not enough Just to recite the vows. You have to return the light and think them 
over: The vows say that I will save countless number of beings. Have I done so? If I have, 1t 
should still be the same as 1f I had not saved them. Why? It is said that the Thus Come One 
saves all living beings, and yet not a single living being has been saved. This means that even 
though you have saved quite a few numbers of living beings, but do not attach to the mark of 
saving living beings. According to the Mahayana, the four great magnanimous vows, that are 
part of the Bodhisattva vow as they recited three tImes successively 1n a Zen monastery after 
ending the practice of sitting meditation. These vows are also recited at the end of any 
Buddhist ceremonies. Firsí, Vow £o save all lving beings without limifs. ŠSentlent beings are 
numberless (countless), Ï vow to save them all. According to the Sixth Patriarch Hui-Neng 
Sutra, good knowing advisors, did all of you not Just say, “IÏ vow to take across the limitless 
beings? What does It mean? You should remember that It is not Hui-Neng who takes them 
across. Good Knowing Advisors, the 'living beings` within your mind are deviant and 
confused thoughts, deceifful and false thoughts, unwholesome thoughts, Jealous thoughts, 
vicious thoughts: and these thoughts are “living beings` The self-nature of each one of them 
must take 1fself across. That 1s true crossing over. What 1s meant by “the self-nature taking 
across?” It 1s to take across by means of ripght views the living beings of deviant views, 
affliction, and delusion within your own mind. Once you have right views, use Prajna Wisdom 
to destroy the living beings of delusion, confusion, and falsehood. Each one takes Ifself 
across. Enlightenment takes confusion across, wisdom takes delusion across, goodness takes 
evil across. Such crossong over Is a true crossing. Second, Vow fo puf an end ífo dÌÏ passions 
and delusions, though inumerous. Afflictons (annoyances) are Inexhaustible (endless), Ï vow 
to end (cu) them all. Also according to the Sixth Patriarch Hui-Neng Sutra, “Í vow to cut Off 
the inexhaustible afflictions.` That 1s to use the PraJna Wisdom of your own self-nature to cast 
out the vain and false thoughfs In your mind. Tưrd, Vow fo síudy and learn all methods and 
means wifhouf end. Schools and tradiions are mamfold, Ï vow to study them all—The 
teachings of Dharma are boundless, [ vow to learn them all. Also according to the Sixth 
Patriarch Hui-Neng Sutra, “IÏ vow to study the Iimmeasurable Dharma-door.' You must see 
your own nature and always practice the right Dharma. That 1s true study. Fourth, Vow 
to become perfect in the suprene Buddha-law. The Buddha-Way (Truth) 1s supreme 
(unsurpassed) , I vow to complete (realize) 1t. Also according to the Sixth Patriarch Hui-Neng 
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Sutra, “I vow to realize the supreme Buddha Way,' and with humble mind to always practice 
the true and proper. Separate yourself from both confusion and enlightenment, and always 
gIve rise to PraJna. When you cast out the true and the false, you see your nature and realize 
the Buddha-way at the very momernt it 1s spoken of. Always be mindful; cultivate the Dharma 
that possesses the power of this vow.” 


204. 2⁄2⁄¿ 2fe«/êx 6ầ “74¿ 

Theo Nghiên Cứu Kinh Lăng Già của Thiền Sư D.T. Suzuki, theo trí tuệ siêu việt các Bồ 
Tát biết rằng chân lý Bồ Tát vượt khỏi mọi sự định tính và không hề chịu bất cứ hình thức 
miêu tả nào, nhưng vì tâm các ngài đầy từ bi đối với tất cả chúng sanh, là những kẻ không 
thể nào bước ra khỏi vùng nước xoáy của hữu và phi hữu, nên các ngài hướng những nguyện 
ước mãnh liệt của các ngài đến sự cứu độ và giải thoát chúng sanh. Trái tim của chính ngài 
thì thoát khổi những chấp trước như những kẻ chưa chứng ngộ thường tôn giữ, mà lại cảm 
thấy kiên định vì trí tuệ cùa các ngài đã không phá diệt điều nây, và từ đó mà có các bổn 
nguyện, các phương tiện thiện xảo và các Hóa Thân của các ngài. Nhưng tất cả những gì mà 
các ngài làm để làm chín muôi tất cả mọi chúng sanh để đáp ứng yêu câu của họ và cũng 
giống như ánh trăng trong nước, các ngài hiện ra đủ mọi hình tướng mà thuyết pháp. Hoạt 
động của các ngài thuật ngữ Đại Thừa gọi là Vô Công Dụng Hạnh, nghĩa là những hành 
động không dụng công, không tác động, không mục đích. Khi vị Bồ Tát nhập vào địa thứ 
nhất gọi là Hoan Hỷ Địa, trong sự nghiệp tu tập tâm linh, ngài phát ra mười lời nguyện bao 
trùm toàn bộ vũ trụ, trải rộng tới cuối chỗ không gian, đạt đến tận cùng của thời gian, hết tất 
cả các kiếp và vẫn vận hành không gián đoạn khi có Đức Phật xuất hiện: tôn kính và phụng 
sự hết thảy chư Phật, một vị và tất cả, không trừ ra vị nào; mãi mãi hộ trì giáo pháp của chư 
Phật; có mặt khi mỗi Đức Phật xuất hiện, dù bất cứ ở đâu hay bất cứ lúc nào; thực hành Bồ 
Tát hạnh là rộng lớn vô lượng, vô tận, vượt khỏi mọi ô nhiễm, và mở rộng các ba la mật hay 
đức hạnh toàn hảo đến tất cả chúng sanh; đưa chúng sanh bằng những lời lẽ dễ hiểu nhất để 
đến với giáo lý của chư Phật khiến họ có thể tìm thấy chỗ an trú tối hậu trong trí tuệ của các 
bậc toàn trí; có một nhận thức tự nội về vũ trụ rộng rãi và vô tận trong tất cả các mọi khía 
cạnh phức tạp của nó; thể hội mối tương quan hỗ tương xâm nhập chặt chẻ của một và tất cả, 
của tất cả và một, và làm cho mọi quốc độ của chúng sanh thanh khiết như một quốc độ của 
Phật; kết hợp với hết thảẩy chư Bồ Tát trong sự nhất thể của ý định, trở nên thân thiết với 
phẩm chất, sự hiểu biết và điều kiện tâm linh của chư Như Lai, khiến cho vị Bồ tát có thể 
nhập vào mọi giới chúng sanh mà thành tựu Đại Thừa, là giáo pháp vượt khỏi mọi tư nghì; 
xoay bánh xe bất thối chuyển mà từ đó thực hiện công việc phổ độ của mình bằng cách tự 
làm cho mình giống như vị đại y sư hay như viên ngọc Mani; và thể chứng sự chứng ngộ tối 
thượng trong mọi thế giới bằng cách vượt qua các Bồ Tát địa và thành tựu các nguyện ước 
của mọi chúng sanh bằng một tiếng nói, và trong khi tổ hiện mình ở trong Niết Bàn, vẫn 
không ngừng thực hiện các mục đích của quả vị Bồ Tát. 


224. “2w Zad/(attfuao” “oqwó 


According to The Studies in The Lankavatara Sutra, written by Zen Master D.T. Suzuki, 
according to his transcendental Insight Into the truth of things, the Bodhisattva knows that If 1s 
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beyond all oredicates and not at all subJect to any form of description, but his heart full of 
compassion and love for all beings who are unable to step out of the dualistic whirlpools of 
“becoming” or not becoming,” he directs his vows towards their salvation and emancipation. 
His own heart 1s free from such attachments as are ordinarily cherished by the 
unemancipated, but that which feels persists, for his insight has not destroyed this, and hence 
his Purvapranidhana, his Upayakausalya, his Nirmanakaya. Yet all that he does for the 
maturity of all beings In response to their needs, 1s like the moon reflection in water, showing 
himself in all forms and appearances he preaches to them on the Dharma. His activity 1s what 
1s in Mahayana phraseology called “Anabhogacarya,” deeds that are effortless, effectless, 
and purposeless. When the Bodhisattva enters upon the first stage called Joy or Pramudita, in 
the career of his spiritual discipline, he makes the following solemn vows, ten in number, 
which, flowing out of his most earnest determined will, are as all-inclusive as the whole 
universe, extending to the extremity of space 1tself, reaching the end of time, exhausting all 
the number of kalpas or ages, and functioning uninterruptedly as long as there 1s the 
appearance of a Buddha: to honour and serve all the Buddhas, one and all without a single 
exception; to work for the preservation and perpetuation of the teaching of all the Buddhas; to 
be present at the appearance of each Buddha, wherever and whenever It may be; to practice 
the proper conduct of Bodhisattvahood which 1s wide and measureless, imperishable and free 
from Impurities, and to extend the Virtues of Perfection (paramifas) towards all beings; to 
induce all beings in the most comprehensive sense of. the term to turn to the teaching of the 
Buddhas so that they may find their final abode of peace In the wisdom of the all-wise ones; 
to have an Inner perception of the universe, wide and inexhaustible, in all 1s possible 
multitudinousness; to realize the most closely Interpenetrating relationship of each and all, of 
all and each, and to make everyland of beings immaculate as a Buddha-land; to be united 
with all the Bodhisattvas in oneness of Intention, to become intimately acquainted with the 
dignity, understanding, and psychic condition of the Tathagatas, so that the Bodhisattva can 
enter any socIety of beIings and accomplish the Mahayana which 1s beyond thought; to evolve 
the never-receding wheel whereby to carry out his work of universal salvation, by making 
himself like unto the great lord of medicine or wish-fulfilling gem; and to realize the great 
supreme enlightenment In all the worlds, by going throuph the stages of Buddhahood, and 
fulfilling the wishes of all beings with one voice, and while showing himself to be In Nirvana, 
nof fo cease from practicing the obJects of Bodhisattvahood. 


225. 64¿ “7⁄2 

Khi nói đến “Thức” người ta thường lầm tưởng đến đây chỉ là phần ý thức, phần tinh thần 
mà theo tâm lý học Phật giáo gọi là thức thứ sáu. Kỳ thật, có sáu thức căn bản, trong đó thức 
thứ sáu là ý thức. Tâm lý học Phật giáo dựa trên quá trình nhận thức từ sáu năng lực nhận 
thức: thấy, nghe, ngửi, nếm, xúc chạm, và suy nghĩ. Mỗi năng lực liên quan đến một giác 
quan cùng với một thức nhận biết hoạt động đặc biệt tương ứng với giác quan đó. Thức thứ 
sáu hay ý thức, không phải là tâm, nó là chức năng của tâm, nó không tùy thuộc vào bất cứ 
căn nào, nhưng nó lệ thuộc vào sự tương tục của “Tâm”, Ý thức nhận biết tất cả sáu đối 
tượng (sắc, thanh, hương, vị, xúc, và hiện tượng) cả trong quá khứ, hiện tại và vị lai, rồi 
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chuyển giao tất cả tin tức cho Mạt Na thức để nó chuyển giao cho Tàng Thức lưu trữ. Chúng 
ta hãy thử quan sát thân tâm để xem trong hai thứ đó chúng ta có thể tìm thấy được cái “Ta” 
nó nằm ở đâu, và chúng ta thấy cái “Ta” nó chẳng ở thân mà cũng chẳng ở tâm. Như vậy cái 
“Ta” chỉ là tên gọi của một tổng hợp những yếu tố vật chất và tinh thần. Hãy xét về sắc uẩn, 
sắc tương ứng với cái mà chúng ta gọi là vật chất hay yếu tố vật chất. Nó chẳng những là xác 
thân mà chúng ta đang có, mà còn là tất cả những vật chất chung quanh chúng ta như nhà 
cửa, đất đai, rừng núi, biển cả, vân vân. Tuy nhiên, yếu tố vật chất tự nó không đủ tạo nên sự 
nhận biết. Sự tiếp xúc đơn giản giữa mắt và đối tượng nhìn thấy, hay giữa tai và tiếng động 
không thể đem lại kết quả nhận biết nếu không có thức. Chỉ khi nào ý thức, năm giác quan 
và năm đối tượng của nó cùng hiện diện mới tạo nên sự nhận biết. Nói cách khác, khi mắt, 
đối tượng của mắt, và ý thức cùng hoạt động thì sự nhận biết về đối tượng của mắt mới được 
tạo nên. Vì vậy, ý thức là yếu tố tối cần thiết trong việc tạo nên sự nhận biết. Thức tức là 
thức thứ sáu hay tâm. Giác quan nầy phối hợp với năm giác quan mắt, tai, mũi, lưỡi, và thân 
để tạo nên sự nhận biết. Việc phối hợp giữa những yếu tố vật chất và tinh thần tạo nên sự 
thành hình ý thức nội tâm, và tính chất của năm uẩn nầy đều ở trong trạng thái thay đổi 
không ngừng. Ngoài ra, chúng ta còn có thức thứ bẩy, hay Mạt Na Thức, có công năng 
chuyển tiếp tất cả tin tức từ ý thức qua A Lại Da Thức; và A Lại Da Thức có công năng như 
một Tàng Thức hay nơi lưu trữ tất cả tin tức. Thứ nhất là Nhãn Thức. Nhiệm vụ của nhãn 
thức là nhận biết hình dáng. Không có nhãn thức, chúng ta sẽ không nhìn thấy gì cả; tuy 
nhiên nhãn thức lại tùy thuộc vào nhãn căn. Khi nhãn căn gặp một hình dạng thì nhãn thức 
liền phát sanh. Nếu Nhãn căn không gặp hình dáng thì nhãn thức không bao giờ phát sinh 
(một người bị mù không có nhãn căn, như vậy nhãn thức không bao giờ phát sinh). Người tu 
tập nên luôn thấu triệt điểm tối yếu nầy để thực tập sao cho hạn chế nhãn căn tiếp xúc với 
hình sắc, để làm giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn thức. Phật nhắc nhở chúng đệ tử của Ngài 
rằng, phương pháp duy nhất để giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn thức là thiển định. Thứ nhì 
là Nhĩ Thức. Nhiệm vụ của Nhĩ thức là nhận biết âm thanh; tuy nhiên, nhĩ thức tùy thuộc nơi 
nhĩ căn. Khi nhĩ căn và âm thanh gặp nhau, nhĩ thức liền phát sanh (nơi người điếc thì nhĩ 
căn và âm thanh không bao giờ gặp nhau, nên nhĩ thức không bao giờ khởi sanh). Hành giả 
nên luôn nhớ như vậy để tu tập thiển định mà đóng bớt nhĩ căn. Thứ ba là Tỷ Thức. Tỷ thức 
phát triển trên những điều kiện của khứu giác. Tỷ thức tùy thuộc hoàn toàn nơi tỷ căn. Nơi 
một người mất khả năng khứu giác, thì khứu giác và mùi vị không bao giờ gặp nhau, do đó tỷ 
thức không khởi sanh. Người tu Phật phải cố gắng đóng bớt tỷ căn. Thứ fư là Thiệt Thức. 
Thiệt thức phát sinh liền khi thiệt căn tiếp xúc với một vị nào đó, lúc ấy chúng ta mới kinh 
qua phân biệt giữa vị nầy với vị khác, cũng từ đó dục vọng khởi sinh. Thứ năm là Thân 
Thức. Thân thức phát triển khi điều kiện nổi bậc trong đó thân tiếp xúc với đối tượng bên 
ngoài. Thân căn nằm khắp các nơi trong cơ thể. Ở đây vị Tỳ Kheo, thân xúc chạm, không có 
hoan hỷ, không có ưu phiên, an trú xả, chánh niệm, tỉnh giác. Đây là một trong sáu pháp 
hằng trú mà Đức Phật dạy trong Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh. Thứ sáu là Ý 
Thức. Ý Thức là sự suy nghĩ phối hợp với các căn. Ý thức hay thức của trí thông minh không 
phải là tâm, nó là sự vận hành của tâm. Tâm chúng sanh là một cơn xoáy không ngừng xoay 
chuyển, trong đó những hoạt động của tâm không bao giờ ngừng nghỉ theo bốn tiến trình 
sanh, trụ, đỊ, diệt. Ý thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục 
của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và 
các hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp 
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nây qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một 
trong năm uẩn. Chức năng của mạt na thức theo giả thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn 
thức suy nghĩ về thế giới hình sắc và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực 
ra, ngay khi mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ cái nhất thể 
tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả các thức khác cũng bắt đầu vận 
hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là 
sự tách xa cái mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở duyên 
thì sự phát sinh bảy thức còn lại xãy ra. Lại nữa, khi mạt na thức phân biệt và chấp thủ vào 
thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, và 
A Lại da được chúng nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ 
nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. Tuy nhiên, trong bản chất, mạt 
na và mạt na thức không khác gì nhau, chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân và sở duyên. 
Và khi một thế giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái tâm mình bị chấp 
chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ—citta-kalapa) liên hệ hỗ tương được 
sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như nhưng con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió của 
một thế giới bên ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi và biến 
diệt. Do đó bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na thức.” Ý thức không tùy thuộc vào 
bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết cả sáu 
đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay 
cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nầy qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là 
những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong năm uẩn. Ý thức xãy ra khi giác quan tiếp xúc 
với đối tượng bên ngoài. Năm thức đầu tương ứng với ngũ quan. Thức thứ sáu thông qua năm 
thức trước mà phán đoán về thế giới bên ngoài. Thức thứ bẩy làm trung tâm lý luận, tính 
toán, và kiến trúc đối tượng. Đây chính là nguyên lai của sự chấp trước, nguồn gốc của tự 
ngã, và nguyên nhân ảo tưởng khởi lên vì cho rằng hiện tượng là có thật. Từ “ý thức” và “vô 
thức” được dùng với nhiều nghĩa khác nhau. Trong một ý nghĩa mà chúng ta có thể nói là có 
tính cách tác năng, “ý thức” và “vô thức” ám chỉ một trạng thái chủ thể trong cá nhân. Nói 
rằng một người ý thức được nội dung tâm thần này nọ có nghĩa là người ấy nhận thức được 
những tình cảm, dục vọng, phán đoán, vân vân. Thứ bảy là Mạt-Na thức (Ý căn). Phạn ngữ 
“Klista-mano-vijnana” chỉ “tri giác.” Trong Phật giáo người ta gọi nó là “Ý Căn” vì nó có 
khả năng làm cho con người trở thành một sinh vật có trí khôn và đạo đức. Mạt Na thường 
được nghĩ tương đương với “tâm” hay “thức.” Nó được rút ra từ gốc chữ Phạn “Man” có nghĩa 
là “suy nghĩ hay tưởng tượng,” và nó liên hệ tới sinh hoạt tri thức của “thức.” Đây là lý trí tạo 
ra mọi hư vọng. Nó chính là nguyên nhân gây ra bản ngã (tạo ra hư vọng về một cái “tôi” 
chủ thể đứng tách rời với thế giới khách thể). Mạt Na Thức cũng tác động như là cơ quan 
chuyển vận “hạt giống” hay “chủng tử” của các kinh nghiệm giác quan đến thức thứ tám 
(hay tàng thức). Mạt na thức được diễn tả như là một cái biển trong đó những dòng chảy tư 
tưởng cứ dâng trào lên không ngừng nghỉ. Nó là thức chuyển tiếp tất cả những tin tức từ ý 
thức qua A lại da thức. Mạt Na Thức và năm tâm thức tập hợp lại với nhau như các triết gia 
đã vạch ra. Theo Kinh Lăng Già, hệ thống năm căn thức nầy phân biệt cái gì thiện với cái gì 
không thiện. Mạt Na Thức phối hợp với năm căn thức thủ chấp các hình sắc và tướng trạng 
trong khía cạnh đa phức của chúng; và không có lúc nào ngưng hoạt động cả. Điều nây ta gọi 
là đặc tính sát na chuyển (tạm bợ của các thức). Toàn bộ hệ thống các thức nầy bị quấy động 
không ngừng và vào mọi lúc giống như sóng của biển lớn. Mạt-Na thức hay Ý căn là sự suy 
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nghĩ phối hợp với các căn. Ý thức hay thức của trí thông minh không phải là tâm, nó là sự 
vận hành của tâm. Tâm chúng sanh là một cơn xoáy không ngừng xoay chuyển, trong đó 
những hoạt động của tâm không bao giờ ngừng nghỉ theo bốn tiến trình sanh, trụ, dị, diệt. Ý 
thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức 
chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng 
trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nây qua kiếp 
khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong năm uẩn. 
Mạt Na hoạt động như một trạm thâu thập tất cả những hoạt động của sáu thức kia. Mạt Na 
chính là thức thứ bẩy trong tám thức, có nghĩa là “Tư Lường.” Nó là Ý thức hay những hoạt 
động của Ý Căn, nhưng tự nó cũng có nghĩa là “tâm.” Những cơn sóng làm gợn mặt biển A 
Lại Da thức khi cái nguyên lý của đặc thù gọi là vishaya hay cảnh giới thổi vào trên đó như 
gió. Những cơn sóng được khởi đầu như thế là thế giới của những đặc thù nầy đây trong đó 
tri thức phân biệt, tình cảm chấp thủ, và phiển não, dục vọng đấu tranh để được hiện hữu và 
được sự tối thắng. Cái nhân tố phân biệt nây nằm bên trong hệ thống các thức và được gọi là 
mạt na (manas); thực ra, chính là khi mạt na khởi sự vận hành thì một hệ thống các thức hiển 
lộ ra. Do đó mà các thức được gọi là “cái thức phân biệt các đối tượng” (sự phân biệt thức— 
vastu-prativikalpa-vijnana). Chức năng của Mạt na chủ yếu là suy nghĩ về A Lại Da, sáng 
tạo và phân biệt chủ thể và đối tượng từ cái nhất thể thuần túy của A Lại Da. Tập khí tích 
tập trong A Lại Da giờ đây bị phân ra thành cái nhị biên tính của tất cả các hình thức và tất 
cả các loại. Điều nầy được so sánh với đa phức của sóng quấy động biển A Lại Da. Mạt na 
là một tinh linh xấu theo một nghĩa và là một tinh linh tốt theo nghĩa khác, vì sự phân biệt tự 
nó không phải là xấu, không nhất thiết luôn luôn là sự phán đoán lầm lạc hay hư vọng phân 
biệt (abhuta-parikalpa) hay lý luận sai trái (hý luận quá ác—prapanca-daushthulya). Nhưng 
nó trở thành nguồn gốc của tai họa lớn lao khi nó tạo ra những khát vọng được đặt căn bản 
trên những phán đoán lầm lạc, như là khi nó tin vào cái thực tính của một ngã thể rồi trở nên 
chấp vào ngã thể mà cho rằng đấy là chân lý tối hậu. Vì mạt na không những chỉ là cái tri 
thức phân biệt mà còn là một nhân tố ước vọng và do đó là một tác giả. Mạt na thức cũng 
được phát hiện từ A Lại Da Thức. Nó là một thứ trực giác, trực giác về sự có mặt của một 
bản ngã tôn tại và độc lập với thế giới vạn hữu. Trực giác này có tính cách tập quán và mê 
muội. Tính mê vọng của nó được cầu thành bởi liễu biệt cảnh thức, nhưng nó lại trở thành 
căn bản cho liễu biệt cảnh thức. Đối tượng của loại tuệ giác này là một mảnh vụn biến hình 
của A lại da mà nó cho là cái ta, trong đó có linh hồn và thân xác. Đối tượng của nó không 
bao giờ là tánh cảnh mà chỉ là đối chất cảnh. Vừa là nhận thức về ngã, mạt na được xem như 
là chướng ngại căn bản cho sự thể nhập thực tại. Công phu thiển quán của liễu biệt cảnh thức 
có thể xóa được những nhận định sai lạc của mạt na. Chức năng của mạt na thức theo giả 
thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình sắc và nhĩ thức suy nghĩ 
về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên của 
chủ thể và đối tượng do từ cái nhất thể tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất 
cả các thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng Già, Đức Phật 
bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt 
na thức làm nguyên nhân và sở duyên thì sự phát sinh bảy thức còn lại xãy ra. Lại nữa, khi 
mạt na thức phân biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất cả các loại 
tập khí (vasana) được sinh ra theo, và A Lại da được chúng nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng 
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về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát 
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triển. Tuy nhiên, trong bản chất, mạt na và mạt na thức không khác gì nhau, chúng nhờ A Lại 
Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và khi một thế giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện 
của chính cái tâm mình bị chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ-—citta- 
kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như nhưng con sóng biển, 
được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta 
biểu hiện ra, sinh khởi và biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na 
thức.” Thứ tám là A Lại Da thức (Tàng thức). A Lại Da là thức căn bản, thức thứ tám trong 
Bát Thức, còn gọi là Tàng Thức. Tàng thức nơi chứa đựng tất cả chủng tử của các thức, từ 
đây tương ứng với các nhân duyên, các hạt giống đặc biệt lại dược thức Mạt Na chuyển vận 
đến sáu thức kia, kết thành hành động mới đến lượt các hành động nầy lại sẳẩn xuất ra các 
hạt giống khác. Quá trình nầy có tính cách đồng thời và bất tận. A Lại da còn được gọi là 
“Hiển Thức”, chứa đựng mọi chủng tử thiện ác, hiển hiện được hết thảy mọi cảnh giới. Chữ 
“Alaya” có nghĩa là cái nhà nơi mà tất cả những øì có giá trị cho chúng ta dùng được tàng trữ 
và cũng là nơi cư ngụ của chúng ta. Thức A Lại Da, cũng còn được gọi là “Tàng Thức,” hay 
là “thức thứ tám,” hay là “tàng nghiệp.” Tất cả mọi nghiệp đã lập thành trong quá khứ hay 
đang được lập thành trong hiện tại đều được tàng trử trong A Lại Da Thức nầy. Giáo điển 
dạy Tâm Lý Học, về tám thức (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý, Mạt na và A Lại Da). Những thức 
nầy giúp chúng sanh phân biệt phải trái. Tuy nhiên, chúng sanh con người có một cái thức 
thâm sâu gọi là A Lại Da Thức, là chủ thể chính của sự luân hồi sanh tử, và bị các thức khác 
hiểu lâm đó là một linh hồn hay một cái ngã trường cửu. Chính tại A Lại Da Thức này những 
ấn tượng hay kinh nghiệm của hành động được tàng trữ dưới hình thức những “chủng tử” và 
chính những chủng tử này làm nẩy nở những kinh nghiệm sắp tới tùy theo hoàn cảnh của 
từng cá nhân. Theo Bồ Tát Mã Minh trong Đại Thừa Khởi Tín Luận và Nhiếp Luận Tông, A 
Lại Da thức là nơi hòa hợp chân vọng. Khi nó trở nên thanh tịnh và không còn ô nhiễm, nó 
chính là “Chân Như.” A Lại Da có nghĩa là chứa tất cả. Nó đi chung với bẩy thức được sinh 
ra trong ngôi nhà vô minh. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật nói: “Nầy Mahamati! Như Lai 
Tạng chứa trong nó những nguyên nhân cả tốt lẫn xấu, và từ những nguyên nhân nầy mà tất 
cả lục đạo (sáu đường hiện hữu) được tạo thành. Nó cũng giống như những diễn viên đóng 
các vai khác nhau mà không nuôi dưỡng ý nghĩ nào về “tôi và của tôi.” Chức năng của A 
Lại Da Thức là nhìn vào chính nó trong đó tất cả tập khí (vasana) từ thời vô thỉ được giữ lại 
theo một cách vượt ngoài tri thức (bất tư nghì —acintya) và sẵn sàng chuyển biến (parinama), 
nhưng nó không có hoạt năng trong tự nó, nó không bao giờ hoạt động, nó chỉ nhận thức, 
theo ý nghĩa nầy thì nó giống như một tấm kiếng; nó lại giống như biển, hoàn toàn phẳng 
lặng không có sóng xao động sự yên tĩnh của nó; và nó thanh tịnh không bị ô nhiễm, nghĩa là 
nó thoát khỏi cái nhị biên của chủ thể và đối tượng. Vì nó là cái hành động nhận thức đơn 
thuần, chưa có sự khác biệt giữa người biết và cái được biết. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu 
trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, khi vạn vật phản chiếu trong tâm trí ta, thì thế lực 
phân biệt hay tưởng tượng của tâm ta sẽ sẵn sàng hoạt động ngay. Đây gọi là “thức” 
(vijnana). Chính vì thức kết hợp với tất cả yếu tố phản chiếu, tàng chứa chúng, nên được gọi 
là A Lại Da Thức hay “thức tạng.” Tạng thức chính nó là sự hiện hữu của tập hợp nhân quả 
và những tâm sở thanh tịnh hoặc nhiễm ô, được tập hợp hay lẫn lộn với chúng theo tương 
quan nhân quả. Khi tạng thức bắt đầu hoạt động và bước xuống thế giới thường nhật nầy, thì 
chúng ta có hiện hữu đa dạng vốn chỉ là thế giới tưởng tượng. Tạng thức, vốn là chủng tử 
thức, là trung tâm ý thức; và thế giới do thức biểu hiện là môi trường của nó. Chỉ có ở nơi sự 


695 


giác ngộ viên mãn của Phật, thức thanh tịnh mới bừng chiếu lên. Tịnh thức nầy có thể tẩy 
sạch phần ô nhiễm của tạng thức và còn khai triển thế lực trí tuệ của nó. Thế giới của tưởng 
tượng và thế giới hỗ tương liên hệ được đưa đến chân lý chân thật, tức Viên Thành Thật tánh 
(parinispanna). Sau khi đạt đến đó, chủng tử tạng, tức là thức, sẽ biến mất và cuối cùng đưa 
đến trạng thái nơi mà chủ thể và đối tượng không còn phân biệt. Đấy là vô phân biệt trí 
(avikalpa-vijnana). Trạng thái tối hậu là Vô Trụ Niết Bàn (apratisthita-nirvana) nghĩa là sự 
thành tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Cái tâm thứ biến hiện chư 
cảnh thành tám thức. A-Lại Da hay thức thứ tám được gọi là “Sơ Năng Biến” vì các thức 
khác đều từ đó mà ra. Một khái niệm về giáo thuyết đặc biệt quan trọng với trường phái Du 
Già. Thuật ngữ này có khi được các học giả Tây phương dịch là “Tàng Thức,” vì nó là cái 
kho chứa, nơi mà tất cả những hành động được sản sinh ra. Tàng thức cất giữ những gì được 
chứa vào nó cho đến khi có hoàn cảnh thích hợp cho chúng hiện ra. Những dịch giả Tây Tạng 
lại dịch nó là “Căn bản của tất cả” vì nó làm nền tảng cho mọi hiện tượng trong vòng sanh tử 
và Niết Bàn. Qua thiển tập và tham dự vào những thiện nghiệp, người ta từ từ thay thế những 
chủng tử phiển não bằng những chủng tử thanh tịnh; một khi người ta thanh tịnh hóa một cách 
toàn diện A Lại Da, thì đó được coi như là “Tịnh Thức.” A Lại Da có nghĩa là cái tâm cất 
chứa tất cả. Nó đi chung với bẩy thức được sinh ra trong ngôi nhà vô minh. A Lại Da tàng 
thức (đệ bát thức). Ý thức căn bản về mọi tôn tại hay ý thức di truyền, nơi những hạt giống 
karma lọt vào và gây ra hoạt động tâm thần. Tiểm thức hay tạng thức, thức thứ tám hay 
Nghiệp thức. Tất cả nghiệp được thành lập trong hiện đời và quá khứ đều được tàng trữ trong 
A Lại Da thức. A Lại Da thức hành xử như nơi tồn chứa tất cả những dữ kiện được Mạt Na 
thức thâu thập. Khi một sinh vật chết thì bảy thức kia sẽ chết theo, nhưng A-Lại-Da thức vẫn 
tiếp tục. Nó là quyết định tối hậu cho cho sự đầu thai trong lục đạo. 


205. £Ê4¿/£ (awdc(a0weddeo 

When we talk about “Consciousnesses” we usually misunderstand with the sixth 
consciousness according to Buddhist psychology. In fact, there are six basic sense 
consciousnesses, and the sixth one being the mental conscilousness. Buddhist psychology 
bases the perception process on six sense faculties: sipht, hearing, smell, taste, touch and 
thought. Each faculty relates to a sense organ (eye, ear, nose, tongue, body and mind) and to 
a consciousness which functions specifically with that organ. The sixth conscIlousness, or the 
mind consciousness 1s not the mind, it is the function of the mind; 1t does not depend on any of 
the five sense facultes, but on the Iimmediately preceding continuum of mind. Mental 
conscIousness apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell and touch) In the present 
time, but it also apprehends obJects and Imagines In the past and even In the future, then 1t 
transfers these obJects or Imagines to the seventh consciousness, and ¡in turn, the seventh 
consiousness wIll transfer these obJects to the Alaya Consciousness. Let us examine the body 
and mind to see whether In either of them we can locate the self, we wIÏll find in neither of of 
them. Then, the so-called “Self” 1s Just a term for a collection of physical and mental factors. 
Let us first look at the aggregate matter of form. The aggregate of form corresponds to what 
we would call material or physical factors. It includes not only our own bodies, but also the 
material obJects that surround us, 1.e., houses, soil, forests, and oceans, and so on. However, 
physical elements by themselves are not enough to produce experience. The simple contact 
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between the eyes and visible objects, or between the ear and sound cannot result In 
©experience without conscIousness. Only the co-presence of conscIousness together with the 
sense of organ and the obJect of the sense organ produces experience. In other words, It 1s 
when the eyes, the visible obJect and consciousness come together that the experlence of a 
visible obJect 1s produced. Consciousness 1s therefore an extremely important element in the 
production of experlence. Consciousness or the sixth sense, or the mind. This sense organ 
together with the other five sense organs oŸ eyes, ears, nose, tongue, and body to produce 
experience. The physical and mental factors of experience worked together to produce 
personal experience, and the nature of the five aggøregates are in constant change. Therefore, 
according to the Buddhaˆs teachings, the truth of a man 1s selfless. The body and mind that 
man misunderstands of his “self' 1s not his self, It 1s not his , and he 1s not it.” Devout 
Buddhists should grasp this idea firmly to establish an appropriate method of cultivation not 
only for the body, but also for the speech and mind. Besides, we also have the seventh 
conscIousness, or the mano-vijnana, which 1s the transmitting consciousness that relays 
sensory Information from the mind to the Alaya Consciousness, or the eighth conscIousness 
which functions as a storehouse of all sensory information. First, Eye Consctiousness. The 
function of the eye conscIousness 1s to perceive and apprehend visual forms. Without the eye 
consciousness we could not behold any visual form; however, the eye consciousness depends 
on the eye faculty. When the eye faculty and any form meet, the eye consciousness develops 
Iinstantly. If the eye faculty and the form never meet, eye conscIousness wIll never arise (a 
blind person who lacks the eye faculty, thus eye consciousness can never develop). Buddhist 
cultivators should always understand thoroughly this vital point to minimize the meeting 
between eye faculty and visual forms, so that no or very limited eye consciousness wIll ever 
arise. The Buddha reminded his disciples that meditation 1s the only means to limit or stop the 
arising of the eye consclousness. Second, Ear Consciousness. The function of the ear 
COnSCIOusness Is fo perceive and apprehend sounds; however, ear conscIousness depends on 
the ear faculty. Ear faculty and any sound meet, the ear consciousness develops Instantly (in 
a deaf person, ear faculty and sounds never meet, therefore no ear consciousness wIlÏ arIse). 
Buddhist cultivators should always remember this and try to practise meditation stop or close 
the ear consclousness 1Ý possible. Tưrd, Srmell consciousness. The nose consclousness 
develops Iimmediately from the dominant condition of the nose faculty when 1t focuses on 
smell. NÑose consciousness completely dependents on the nose faculty. Someone who lacks 
smelling capability, nose faculty and smell never meet, therefore, nose consciousness will 
never arise. Buddhist cultivators should always practise meditation to stop or close the nose 
consciousness. Fourífh, Tasfe consciousness. The tongue consciousness develops Immediately 
through the dominant condition of the tongue when the tongue faculty focuses on a certain 
taste. At that very moment, we experlence and distinguish between tastes and desire arises. 
HịỰNth, TacHcle sensafion consciousness. Body consclousness develops when the dominant 
condition in which the body faculty meets an obJject of touch. The location of the body faculty 
1s throughout the entire body. Cognition of the obJects of touch, one of the five forms of 
cognition. Here a monk, on touching a tangIble obJect with the body, 1s neither pleased not 
displeased, but remains equable, mindful and clearly aware. This 1s one of the six stable 
states which the Buddha taught in the Sangiti Sutta In the Long Discourses. Sixíh, Mano 
Consciousness. The Mano ConscIousness 1s the thinking consciousness that coordinates the 
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perceptions of the sense organs. The mind consciousness, the sixth or the intellectual 
ConscIousness 1s not the mind, 1t s the function of the mind. The sentient being”s mind 1s an 
ever-spinning whirlpool in which menfal activities never cease. There are four stages Of 
production, dwelling, change, and decay. A mind which does not depend on any of the five 
sense faculties, but on the Immediately preceding continuum of mind. Mental consclousness 
apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell, touch) in the present time, but 1t also 
apprehends obJects 1n the past and Iimagines obJects even in the future. Mental conscIousness 
will go with us from one life to another, while the first Íive consclousnesses are our 
temporary minds. Consciousness 1s also one of the five skandhas. The function of 
Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on Manas, as the eye-viJjnana reflects on the world of 
forms and the ear-viJnana on that of sounds; but in fact as soon as Manas evolves the dualism 
of subJect and obJect out of the absolute unity of the Alaya, Manovijnana and ¡indeed all the 
other ViJnanas begin to operate. Thus, in the Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist 
Nirvana consists In turning away from the wrongfully discriminating Manovijnana. For with 
Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes place the evolution of the 
seven Vijnanas. Further, when Manovijnana discerns and clings to an external world of 
particulars, all kinds of habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the 
Alaya 1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of it and clinging 
to 1t, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape and 1s evolved. In substance (sarira), 
however, Manas and Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s tenaciously held as real which 
1s no other than the presentation of one”s own mind, the menfation-system (citta-kalapa), 
mutually related, 1s evolved In Ifs totality. Like the ocean waves, the ViJnanas set In motion 
by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s own mind, rise and 
cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with the cessatlon of Manovijnana.” A mind 
which does not depend on any of the five sense faculties, but on the Iimmediately preceding 
continuum of mind. Mental consciousness apprehends not only obJects (form, sound, taste, 
smell, touch) in the present time, but it also apprehends obJects in the past and Imagines 
objJects even In the future. Mental consciousness will go with us from one life to another, 
while the first five consclousnesses are our temporary minds. Consciousness 1s also one of 
the five skandhas. Consciousness refers to the perception or discernment which occurs when 
Our sense organs make contact with their respective obJects. The first Íive conscIousness 
correspond to the five senses. The sixth conscIousness Integrates the perceptions of the five 
senses Into coherent images and make Judgments about the external world. The seventh 
COnSsciousness 1s the active center of reasoning, calculation, and construction or fabrication of 
individual obJects. lt is the source of clinging and craving, and thus the origin of self or ego 
and the cause of Illusion that arises from assuming the apparent to be real. The terms 
“conscIous” and “unconscious” are used with several different meanings. In one meaning, 
which might be called functional, “conscious” and “unconscious” refer to a subJectIive stafte 
within the Individual. Saying that he 1s consclous of this or that psychic content means that he 
1S aware of affects, of desires, of Judgments, etc. Seyenth, Khistarmands COHSCIOHSHGSS. 
“Klista-mano-vijnana” 1s a Sanskrit term for “sentience.” In Buddhism, ¡it 1s called “mental 
faculty” for 1t constitutes man as an intelligent and moral being. It is commonly thought to be 
equated with the terms “citta” or “consciousness.” lt 1s derived from the Sanskrit root “man,” 
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which means “to think” or “to imagine” and 1s associlated with intellectual activity of 
consciousness. This 1s the discriminating and constructive sense. lt is more than the 
Iintellectually perceptive. It is the cause of all egoIism (it creates the illusion of a subJect “Ï” 
standing apart from the obJect world) and Individualizing of men and things (all illusion 
arising from assuming the seeming as the real). The self-conscious defiled mind, which 
thinks, wIlls, and 1s the principal factor in the generation of subJectivity. Ïf is a conveyor of the 
seed-essence of sensory experiences to the eighth level of subconscIousness. It 1s described 
as a sea in which currents of thought surge and seethe. It 1s the transmifting consciousness that 
relays sensory Information from the mind or mano consciousness to the storehouse or Alaya- 
vijnana. According to The Lankavatara Sutra, this system of the five sense-vijnanas Is In 
union with Manovijnana and this muatuality makes the system distinguish between what 1s 
good and what 1s not good. Manovijnana in union with the five sense-viJnanas ørasps forms 
and appearances In their multitudinous apsect; and there Is not a moment”s cessatlon of 
acfivity. This 1s called the momentary character of the ViJnanas. This system of vijnanas 1s 
stirred uninterruptedly and all the time like the waves of the great ocean. Klistamanas 
consciousness 1s the thinking consciousness that coordinates the perceptions of the sense 
organs. The mind consciousness, the sixth or the intellectual consclousness 1s not the mind, 
1£ˆs the function of the mind. The sentient being”s mind 1s an ever-spinning whirlpool in which 
mental acfivities never cease. There are four stages of production, dwelling, change, and 
decay. A mind which does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
Immediately preceding continuum of mìnd. Mental consciousness apprehends not only 
obJjects (form, sound, taste, smell, touch) In the present time, but 1t also apprehends obJects In 
the past and imagines obJects even In the future. Mental consciousness wIll go with us from 
one lie to another, while the first five consclousnesses are our temporary minds. 
Consciousness 1s also one of the five skandhas. This acts like the collection station for the 
Íirst sIX consciousnesses. The seventh of the eight consciousnesses, which means thinking and 
measuring, or calculating. It 1s the active mind, or activity of mind, but is also used for the 
mind itself. The waves will be seen ruffling the surface of the ocean of Alayavijinana when 
the principle of individuation known as Vishaya blows over 1t like the wind. The waves thus 
sfarted are this world of particulars where the Intellect discriminates, the affection clings, and 
passions and desires strugsle for existence and supremacy. This particularizing agency sIts 
withm the system of Vijnanas and 1s known as Manas; In fact It 1s when Manas begins to 
operate that a system of the Vijnanas manifests Itself. They are thus called “oblject- 
discriminating-vijnana” (vastu-prativikalpa-vijnana). The function of Manas 1s essentially to 
reflect upon the Alaya and to creat and to discriminate subJect and object from the pure 
oceans of the Alaya. The memory accumulated (ciyate) In the latter Is now divided into 
dualities of all forms and all kinds. This 1s compared to the manifoldness of waves that sfIr up 
the ocean of Alaya. Manas 1s an evil spirit in one sense and a good one ¡in another, for 
điscrimination In 1fself 1s not evIl, 1s not necessarily always false Judgment (abhuta-parikalpa) 
Or Wrong reasoning (prapanca-daushthulya). But it grows to be the source of great calamity 
when 1t creates desires based upon 1s wrong Judgmehnts, such as when it believes in the 
reality of an ego-substance and becomes attached to it as the ultimate truth. For manas 1s not 
only a discriminating Intelligence, but a willing agency, and consequently an actor. Manyana 
1s a kind of Intuition, the sense that there 1s a separate self which can exist independently of 
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the rest of the world. Thịs 1ntuition 1s produced by habit and Ignorance. Its illusory nature has 
been consfructed by vijnapti, and 1t, in turn, becomes a basis for viJnapti. The obJect of this 
Intuition 1s a distorted fragment of alaya which 1t considers to be a self, comprised of a body 
and a soul. lt of course 1s never reality 1n 1tself, but Just a represenftation of reality. In 1ts role 
as a self as well as consciousness of the self, manyana 1s regarded as the basic obstacle to 
penetrating reality. Contemplaton performed by vijnapti can remove the erroneous 
perceptions brought about by manas. The function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect 
on Manas, as the eye-viJjnana reflects on the world of forms and the ear-vijnana on that of 
sounds; but In fact as soon as Manas evolves the dualism of subJect and obJect out of the 
absolute unity of the Alaya, Manovijnana and indeed all the other ViJjnanas begin to operate. 
Thus, In the Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consisfs In turning away 
from the wrongfully discriminating Manovijnana. For with Manovijnana as cause (hetu) and 
support (alambana), there takes place the evolution of the seven Vijnanas. Further, when 
Manovijnana discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of habit-energy 
(vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 1s nurtured. Together with the 
thought of “me and mine,” taking hold of it and clinging to it, and reflecting upon 1t, Manas 
thereby takes shape and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and Manovijnana 
are not differentthe one from the other, they depend upon the Alaya as cause and support. 
And when an external world 1s tenaciously held as real which 1s no other than the 
presenftation of one”'s own mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In 1ts totality. Like the ocean waves, the ViJjnanas set in motion by the wind of an 
external world which 1s the manifestation of one”s own mind, rise and cease. Therefore, the 
seven Vijnanas cease with the cessation of Manovijnana.” Eighth, Alaya Vựnana. Alaya 
ViJnana, the receptacle Iintellect or consciousness, basic consciousness, Eighth consciousness, 
subconscIousness, and store consciousness. The storehouse consciousness or basis from 
which come all seeds of consciousness or from which 1t responds to causes and conditions, 
specific seeds are reconveyed by Manas to the six senses, precIpifating new actions, which in 
turn produce other seeds. This process 1s sinultaneous and endless. “Alayavijnana 1s also 
called “Open knowledge”, the store of knowledge where all is revealed, either good or bad. 
Alaya means a house or rather a home, which 1s In turn a place where all the valued things 
for use by us are kept and among which we dwell. Also called “Store consciousness,” “eiphth 
consciousness,” or “karma repository.” All karma created In the present and previous 
lifetime 1s stored In the Alaya Consciousness. According to the ConscIousness-Only, there are 
eight consciousnesses (sight, hearing, smell, taste, touch, mind, Mana and Alaya). These 
consciousnesses enable sentient beings to discriminate between ripht and wrong of all 
dharmas (thoughts, feelings, physical things, etc). However, human beings have a deep 
consciousness which 1s called Alaya-consciousness which 1s the actual subJect of rebirth, and 
1s mistakenly taken to be an eternal soul or self by the other consciousnesses. Ït 1s in the 
Alaya-consciousness that the Impressions of action and experience are stored in the form of 
“seeds” and It is these seeds which engender further experiences according to the individual 
situaton. According to Asvaghosa Bodhisatva ¡in the Awakening of Faith and the 
Samparigraha, the Alaya or store 1d the consciousness in which the true and the false uniIte. 
When Alaya Consciousness becomes pure and taintless, 1t 1s Tathata (Thusness). Also known 
as Alayavijnana. In the Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: “Oh Mahamati! The 
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Tathagata-garbha confains in Iftself causes alike good and not-good, and from which are 
generated all paths of existence. It is like an actor playing different characters without 
harboring any thought of. “me and mine."” Alaya means all-conserving. It is in company with 
the seven Vijnanas which are generated In the dwelling-house of ignorance. The function of 
Alayavijnana 1s to look 1nto 1tself where all the memory (vasana) og the beginningless past 1s 
preserved in a way beyond consciousness (acintya) and ready for further evolution 
(parinama); but 1t has no active energy In 1fself; it never acts, It simply perceIves, It 1s 1n this 
exactly like a mirror; 1t 1s again like the ocean, perfectly smooth with no waves đisturbing 1ts 
tranquillity; and 1t 1s pure and undefiled, which means that 1t 1s free from the dualism of 
subJect and obJect. For 1t 1s the pure act of perceiving, with no differenfiation yet of the 
knowing one and the known. According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of 
Buddhist Philosophy, when all thíings are reflected on our mind, our discriminating or 
Iimaginating power 1s already at work. This called our consciousness (vijnana). Since the 
consciousness co-ordinating all reflected elements stores them, it is called the sftore- 
consciousness or Ideatlon-store. The Ideatlon-store 1tself 1s an existence of causal 
combination, and in it the pure and tainted elements are causally combined or intermingled. 
When the ideation-store begins to move and descend to the everyday world, then we have 
the manifold existence that 1s only an Iimagined world. The Iideation-store, which 1s the seed- 
COnsciousness, 1s the conscious center and the world manifested by Ideatlon 1s IfS 
environmett. It is only from the Buddha”s Perfect Enlightenment that pure Ideation flashed 
out. This pure Ideation can purIfy the tainted portion of the Ideation-store and further develop 
1fs power of understanding. The world of imagination and the world of interdependence will 
be brought to the real truth (parinispanna). This having been attained, the seed-store, as 
consciousness, wIll disappear altogether and ultimately wIll reach the state where there 1s no 
distinction between subJect and object. The knowledge so gained has no discrimination 
(Avikalpa-vijinana). This ultimate state 1s the Nirvana of No Abode (apratisthita-nirvana), that 
1S tO say, the attainment of perfect freedom, not being bound to one place. The function of 
Alayavijnana 1s to look into 1tself where all the memory (vasana) of the beginningless past 1s 
preserved in a way beyond consciousness (acintya) and ready for further evolution 
(parinama); but 1t has no active energy ¡n 1fself; it never acts, It simply perceIves, It 1s in this 
exactly like a mirror; 1t 1s again like the ocean, perfectly smooth with no waves disturbing 1ts 
tranquillity; and 1t is pure and undefiled, which means that it 1s free from the dualismof 
subJect and obJect. For 1t 1s the pure act of perceiving, with no differenfiation yet of the 
knowing one and the known. The initiator of change, or the first power of change, or 
mutation, 1.e. the alaya-vijnana, so called because other vijnanas are derived from 1t. An 
1mportant doctrinal concept that 1s particularly important In the Yogacara tradition. This term 
1S sometfimes translated by Western scholars as “storehouse consciousness,” since It acfs as 
the repository (kho) of the predisposition (thiên về) that one”s actions produce. Ït stores these 
predispositions until the conditions are right for them to manifest themselves. The Tibetan 
translators rendered (hoàn lại) 1t as “basIs of all” because 1t serves as the basis for all of the 
phenomena of cyclic existence and nirvana. Through medifative practice and engaging In 
meriforious actions, one sradually replaces afflicted seeds with pure ones; when one has 
completely purified the continuum of the alaya-vijnana, 1t Is referred to as the “purified 
consciousness.” Alaya means all-conserving mind. It is in company with the seven Vijnanas 
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which are generated In the dwelling-house of ignorance. Alaya means the preconscIousness, 
or the eiphth consclousness, or the síore-consciousness. It Is the central or universal 
conscIousness which 1s the womb or store consciousness (the storehouse conscIousness where 
all karmic seeds enter and cause all thought activities). All karma created In the present and 
previous lifetime 1s stored In the Alaya Consciousness. This 1s like a storage space receIving 
all information collected in the Mana consciousness. When a sentient being dies, the first 
seven conscIousnesses die with it, but the Alaya-Consciousness carries on. It 1s the supreme 
ruler of one existence which ultimately determines where one wIll gain rebirth In the six 
realms of existence. 


226. 22s¿¿ 4x4 

Nơi tâm vin vào đó mà chạy theo gọi là cảnh, như pháp là nơi ý thức vin vào gọi là pháp 
cảnh, sắc là nhãn thức vin vào đó gọi là sắc cảnh, thanh là nơi nhĩ thức vin vào gọi là thanh 
cảnh, vân vân. Ngoại cảnh giới là cảnh không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên ngoài đến. 
Cảnh là nơi tâm vin vào đó mà chạy theo gọi là cảnh, như pháp là nơi ý thức vin vào gọi là 
pháp cảnh, sắc là nhãn thức vin vào đó gọi là sắc cảnh, thanh là nơi nhĩ thức vin vào gọi là 
thanh cảnh, vân vân. Không bị ngoại cảnh chi phối, đó chính là có tu. Ngược lại, nếu bị ngoại 
cảnh chuyển, ấy là đọa lạc. Ngoại cảnh còn là điều kiện hay hoàn cảnh bên ngoài khiến cho 
người ta làm việc ác. Tất cả những trở ngại và bất toàn không do những điều kiện bên ngoài, 
mà là do tâm tạo. Nếu chúng ta không có sự tỉnh lặng nội tâm, không có thứ gì bên ngoài có 
thể mang lại hạnh phúc cho chúng ta. Các cảnh giới riêng biệt khác nhau, cũng là biệt cảnh 
tâm sở (tâm sở của những cảnh riêng biệt). Theo Duy Thức Học, biệt cảnh là những ý tưởng 
hay trạng thái tâm thức khởi lên khi tâm được hướng về những đối tượng hay điều kiện khác 
nhau. Theo Pháp Tướng Tông, biệt cảnh là những yếu tố của tâm sở bao gồm năm thứ: dục, 
thắng giải, niệm, định và huệ. Theo Lạt Ma Anarika Govinda, người Phật tử cũng như hành 
giả không tin rằng có thế giới bên ngoài hiện hữu độc lập, riêng biệt mà bản thân họ có thể 
len vào trong những mãnh lực của nó. Đối với họ, thế giới bên ngoài và bên trong nội tâm 
chỉ là hai mặt của cùng một khuôn vải; trong đó những sợi chỉ của mọi động lực và biến cố 
của mọi hình thái của ý thức và đối tượng của nó cùng dệt thành một màng lưới bất khả phân 
ly, màng lưới của những tương quan vô tận và điều kiện hóa lẫn nhau. 

Ngoại cảnh giới là cảnh không phải do nội tâm hiện ra, mà từ bên ngoài đến. Hoặc có 
hành giả thấy Phật, Bồ Tát hiện thân thuyết pháp, khuyến tấn khen ngợi. Hoặc có hành giả 
đang khi niệm Phật, thoạt nhiên tâm khai, thấy ngay cõi Cực Lạc. Hoặc có hành giả đang 
tịnh niệm thấy chư thần tiên đến, chắp tay vi nhiễu xung quanh tỏ ý kính trọng, hoặc mời đi 
dạo chơi. Hoặc có hành giả thấy các vong đến cầu xin quy-y. Hoặc có hành giả khi mức tu 
cao, bị ngoại ma đến thử thách khuấy nhiễu. Trường hợp thấy Phật hay thấy hoa sen, có phải 
là cảnh ma chăng? Kỳ thật, nếu nhân quả phù hợp, thì quyết không phải là cảnh ma. Bởi 
tông Tịnh Độ thuộc về “Hữu Môn,” người niệm Phật khi mới phát tâm, từ nơi tướng có mà đi 
vào, cầu được thấy Thánh cảnh. Đến khi thấy hảo tướng, đó là do quả đến đáp nhân, nhân và 
quả hợp nhau, quyết không phải là cảnh ma. Trái lại, như Thiễn tông, từ nơi “Không Môn” đi 
vào, khi phát tâm tu liền quét sạch tất cả tướng, cho đến tướng Phật tướng Pháp đều bị phá 
trừ. Bậc thiền sĩ không cầu thấy Phật hoặc hoa sen, mà tướng Phật và hoa sen hiện ra, đó là 
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nhân quả không phù hợp. Quả không có nhân mà phát hiện, đó mới chính là cảnh ma. Cho 
nên người tu thiển luôn luôn đưa cao gươm huệ, ma đến giết ma, Phật đến giết Phật, đi vào 
cảnh chân không, chẳng dung nạp một tướng nào cả. 

Theo Pháp Tướng Tông, đối tượng của thế giới bên ngoài in hình bóng vào tâm thức gồm 
có ba loại cảnh. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, thì 
thuyết về ba loại cảnh có thể là xuất xứ từ Na Lan Đà. Những bài kệ thông dụng của Pháp 
Tướng Tông lại hầu như có nguồn gốc từ Trung Hoa, như sau: 

“Tâm cảnh bất tùy tâm. 
Độc ảnh duy tùy kiến. 

Đái chất thông tình bản. 
Tánh chủng đẳng tùy ưng.” 

Bài kệ nây giải thích bằng cách nào mà ba loại cảnh liên hệ với nhiệm vụ chủ thể và 
bản chất nguyên bản ngoại tại. Bạn có thể điên đầu trong khi tìm hiểu vì sao Duy Thức Học 
lại có cái gọi là “thực thể nguyên bản.” Thực ra, đừng quên rằng mặc dù nó là thực thể ngoại 
tại, nó lại là cái biểu lộ ra ngoài từ nơi thức. Đệ bát A Lại Da thức tự nó không phải là thực 
thể cố định không thay đổi; nó luôn luôn biến chuyển từng sát na, và được huân tập hay ghi 
nhận ấn tượng bằng tri nhận và hành động, nó trở thành tập quán và hiệu quả trong sự biểu 
lộ ngoại tại. Nó giống như dòng nước chảy không bao giờ dừng lại ở một nơi nào trong hai 
thời hạn tiếp nối nhau. Và chỉ duy có dựa vào sự liên tục của dòng nước ta mới có thể nói về 
“dòng sông.” Thứ nhất là Tánh Cảnh, nghĩa là trí nhận tức thời, nghĩa là đối tượng có bản 
chất nguyên bản và trình bày nó như là chính nó, cũng như năm đối tượng giác quan, sắc, 
thinh, hương, vị, xúc, được tri nhận như vậy. Tiền ngũ thức và đệ bát A Lại Da thức, tri nhận 
đối tượng theo cách nầy. Thứ nhì là Đối Chất Cảnh. Đối tượng có một bản chất nguyên bản 
nhưng lại không được tri nhận đúng y như vậy. Khi đệ thất Mạt Na Thức nhìn lại nhiệm vụ 
chủ thể của đệ bát A Lại Da Thức, nó xem thức nây như là ngã. Nhiệm vụ chủ thể của A Lại 
Da đệ bát thức có bản chất nguyên bản, nhưng nó không được đệ thất Mạt Na Thức nhìn thấy 
y như vậy, và chỉ được xem như là ngã, mà thực tại thì chỉ là ảo giác vì nó không phải là 
ngã. Thứ ba là Độc Ảnh Cảnh, hay là đo giác. Hình bóng chỉ xuất hiện tự nơi tưởng tượng 
và không có hiện hữu thực sự. Lẽ dĩ nhiên, nó không có bản chất nguyên bản, như một bóng 
ma vốn không có hiện hữu. Chỉ có trung tâm giác quan thứ sáu hoạt động và tưởng tượng ra 
loại cảnh nầy. 

Thiển giúp cho tâm không bị phiển toái bởi ngoại cảnh nữa. Một đối tượng vật thể có 
gây phiền toái hay không thường thường tùy thuộc vào trạng thái tâm hơn là vào chính đối 
tượng đó. Nếu chúng ta cho rằng nó là phiễn toái, thì nó phiển toái. Nếu chúng ta không cho 
rằng nó phiển toái thì nó khôg phiễn toái. Tất cả đều tùy thuộc vào trạng thái tâm. Thí dụ 
như đôi khi trong thiển quán chúng ta bị tiếng động quấy nhiễu. Nếu chúng ta nương theo và 
mắc kẹt vào chúng, chúng sẽ quấy rối thiển quán của chúng ta. Tuy nhiên, nếu chúng ta dứt 
bỏ chúng khỏi tâm của chúng ta ngay khi chúng vừa mới khởi lên, thì chúng sẽ không tạo sự 
quấy nhiễu. Nếu chúng ta luôn đòi hỏi một cái gì đó từ cuộc sống, thì chúng ta sẽ không bao 
giờ thỏa mãn. Nhưng nếu chúng ta chấp nhận cuộc đời là cái mà chúng ta đang là hay đang 
có, thì chúng ta sẽ luôn biết đủ. Có người tìm hạnh phúc trong vật chất; người khác lại cho 
rằng có thể có hạnh phúc mà không cần đến vật chất. Tại sao lại như vậy? Bởi vì hạnh phúc 
là một trạng thái của tâm, không thể đo được bằng số lượng tài sản. Nếu chúng ta biết đủ với 
những gì chúng ta đang là hay đang có, thì chúng ta sẽ luôn có hạnh phúc. Ngược lại nếu 
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chúng ta không hài lòng với những gì chúng ta đang là hay đang có, thì bất hạnh luôn ngự trị 
trong ta. Tham dục không có đáy, vì dù đổ vào bao nhiêu thì tham dục vẫn luôn trống rỗng. 
Kinh Tứ Thập Nhị Chương dạy: “Một kẻ đầy tham dục dù sống trên trời cũng không thấy đủ; 
một người đã lìa tham dục dù phải ở dưới đất vẫn thấy hạnh phúc.” 


⁄Óó6. €ttœw«wa( E£a£ee ax (7cc£o 


A prospect, region, territory, surroundings, views, circumsfances, environment, area, 
field, sphere, environments and conditions, 1.e. the sphere of mind, the sphere of form for the 
eye, of sound for the ear, etc. External realms are realms which are not created by the mind, 
but come from the outside. À prospect, reglion, ferritory, surroundings, views, circumstances, 
environmernt, area, field, sphere, environmenfs and conditions, 1.e. the sphere of mind, the 
sphere of form for the eye, of sound for the ear, etc. lÝ you can remain unperturbed by 
external states, then you are currently cultivating. On the contrary, If you are turned by 
external states, then you will fallL External states are also external condilons or 
ciIrcumsftances which stir or tempt one to do evil. Problems and dissatisfaction do not develop 
because of external conditions, but from our own mind. If we don't have Internal peace, 
nothing from outside can bring us happiness. According to the Mind-Only theorles, different 
realms mean the ideas, or mental states which arise according to the varlous obJects or 
conditions toward which the mind 1s directed. According to the Fa-Hsiang School, this group 
of elements falls under the general category of “mental function” which has five elements: 
desire, verification, recollection, meditation, and wisdom. According to Lama Anarika 
Govinda, the Buddhist as well as a Zen practitioner does not believe In an independent or 
separate existing external world into those dynamic forces he could Insert himself. The 
external world and his internal world are for him only two sides of the same fabric, in which 
threads of all force and of all events, of all forms of consciousness and of their obJects are 
woven Into an inseparable net of endless, mutually conditioned relations. 

External realms are realms which are not created by the mind, but come from the outside. 
For example, some practitioners might see Buddhas and Bodhisattvas appearing before them, 
preaching the Dharma, exhorting and praising them. Others, while reciting the Buddha”s 
name, suddenly experience an awakening and Immediately see the Land of Ultimate Bliss. 
Some practitioners, in the midst of their pure recitafion, see deities and Immortals arrive, JoIn 
hands and circunambulate them respectfully, or invite them for a leisurely stroll. Still other 
practitioners see “wandering souls of the dead” arrive, seeking to take refuge with them. Yet 
others, having reached a high level In their practice, have to endure challenges and 
harassment from external demons. In case of seeing the Buddhas and lotus blossoms 1s It not 
to see demonIc apparitions? If cause and effect coincide, these are not “demonic realms.” 
This 1s because the Pure Land method belongs to the Dharma Door of Existence; when Pure 
Land practitioners first develop the Bodhi Mind, they enter the Way through forms and marks 
and seek to view the celestial scenes of the Western Pure Land. When they actually witness 
these auspicious scenes, 1t 1s only a matter of effects corresponding to causes. If cause and 
effect are in accord, how can these be “demonic realms?” In the Zen School, on the other 
hand, the practitioner enters the Way through the Dharma Door of Emptiness. Right from the 
beginning of his cultivation, he wipes out all marks, even the marks of the Buddhas or the 
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Dharma are destroyed. The Zen practitioner does not seek to view the Buddhas or the lotus 
blossoms, yet the marks of the Buddhas or the lotus blossoms appear to him. Therefore, cause 
and effect do not correspond. For something to appear without a corresponding cause Is 
indeed the realm of the demons. Thus, the Zen practitioner always holds the sword of wisdom 
aloft. If the demons come, he kills the demons; 1f the Buddha comes, he Kkills the Buddha, to 
enter the realm of True Emptiness 1s not to tolerate a single mark. 

According to the Dharmalaksana, the objJects of the outer world (visaya), which throw 
shadows on the mind-face are of three kinds. The theory of three kinds of the obJect-domain 
may have originated from Nalanda, but the four-line memorial verse current in the school 1s 
probably of Chinese origin. lt runs as follow: 

“The obJect of nature does not follow the mind (subJective). 

The subJect may be good or evil, but the obJect 1s always neutral. 

The mere shadow only follows the seeing (subJectIve). 

The object 1s as the subJect Imagines. 

The object with the original substance. 

The character, seed, efc, are VarIOuS aS OCCaSIONS requIre. 

The obJect has an original substance, but the subJect does not see If as 1t 1s.” 

Thịs four-line verse explains how the three kinds of the obJect-domain are related to the 
subJective function and the outer original substance. One may be puzzled In understanding 
how an idealism can have the so-called original substance. We should not forget that though 
1f 1s an outer substance It 1s after all a thing manifested out of ideation. The eighth, the Alaya- 
COnsciousness 1fself, 1s not an unchangeable fixed substance (dravya), but 1s 1fself ever 
changing Instantaneously (ksanika) and repeatedly; and, being “perfumed` or having 
Impressions made upon 1t by cognition and action, It becomes habituated and efficilent in 
manifesfation. It 1s like a current of water which never sfops at one pÏlace for two consecutIve 
moments. Ít 1s only with reference to the continuity of the stream that we can speak OŸ a rIVer. 
Let examine these three kinds of obJect-domain. Firsf, @bject domain 0ƒ nature or đu nediate 
percepfion. The obJect that has the orIginal substance and presenfs If as If 1s, Just as the five 
obJects of the sense, form, sound, smell, taste and touch, are perceived as they are. The first 
five sense-consciousnesses and the eighth, the store-consciousness, perceive the obJect In this 
way. Second, Objecf-domain with the original subsfance. The object has an original 
substance and yet 1s not perceived as It is. When the seventh, the thought-center, looks at the 
subjective function of the eighth, the store-center, It considers that 1t 1s self or ego. The 
subJective function of the eighth, the store-center, has 1fs original substance or entity, but If 1s 
not seen as It Is by the seventh consciousness and 1s regarded to be self or an abiding ego, 
which 1s In reality an 1llusion since 1t 1s not self at all. Tíird, Objecf-domain 0ƒ mere shadow 
or tlÏusion. The shadow-image appears simply from one”s own Imagination and has no real 
existence. Of course, 1t has no original substance as a ghost which does not exist at all. Only 
the sIx sense-center, functions on 1t and Imagines 1t to be. 

Meditation helps our mental intelligence or spirit of mind be no longer troublesome with 
external things. Whether something obJective 1s troublesome or not often depends on the 
state of mind rather than the obJect 1tself. If we think that it 1s trouble, then 1t 1s trouble. If we 
do not think that 1t 1s trouble, then it 1s not trouble. Everything depends on the mind. For 
example, sometimes during meditation we are interrupted by outside noises. If we dwell on 
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them and cling to them, they will disturb our meditation, but 1ƒ we dismiss them from our 
minds as soon as they arise, then they will not cause a disturbance. If we are always 
demanding something out of our life, then we wIll never be content. But 1ƒ we accept lIfe as 1t 
1s, then we know contentment. Some people seek happiness through material things; other 
people can be happy without many material things. Why? Because happiness 1s also a stafe Of 
mind, not a quanfitive measure of possessions. If we are satisfied with what we are and have 
now, then we are happy. But If we are not satisfied with what we are and have now, that 1s 
where unhappiness dwells. The desire 1s bottomless, because no matter how much 1s put Iinto 
1t, 1t can never be filled up, 1t always remains empty. The Sutra In Forty Two Chapters taught: 
“Though a person filled with desires dwells in heaven, still that 1s not enouph for him; though 
a person who has ended desire dwells on the ground, still he 1s happy.” 


227. 2/4 4x4 

Nội cảnh giới cũng gọi là tự tâm cảnh giới, vì cảnh giới nầy không phải từ bên ngoài vào, 
mà chính do nơi công dụng trong tâm phát hiện. Những người không hiểu rõ lý “Vạn pháp 
duy tâm” cho rằng tất cả cảnh giới đều từ bên ngoài đến, là lối nhận định sai lầm. Bởi khi 
hành giả dụng công đến mức tương ưng, dứt tuyệt ngoại duyên, thì chủng tử của các pháp 
tiểm tàng trong tạng thức liền phát ra hiện hạnh. Với người niệm Phật trì chú, thì công năng 
của Phật hiệu và mật cú đi sâu vào nội tâm, tất gặp sự phản ứng của hạt giống thiện ác trong 
tạng thức, cảnh giới phát hiện rất là phức tạp. Các cảnh ấy thường hiện ra trong giấc mơ, 
hoặc ngay trong khi tỉnh thức lúc đang dụng công niệm Phật. Nhà Phật gọi trạng thái nầy là 
“A Lại Da Biến Tướng.” Trong giấc mơ, nếu do chủng tử ác phát hiện, hành giả hoặc thấy 
các loài sâu trong mình bò ra, hoặc thấy nơi thân có loại nhiều chân giống như bò cạp, rết, 
mỗi đêm mình gở ra năm bẩy con; hoặc thấy các loài thú ma quái, cảnh tượng rất nhiều 
không tả xiết được! Đại khái người nhiều nghiệp tham nhiễm, bỏn xẻn, hiểm độc, thường 
thấy tướng nam nữ, rắn rết, hoặc dị loại sắc trắng. Người nhiều nghiệp sân hận, thường thấy 
cọp beo, hoặc đị loại sắc đỏ. Người nhiều nghiệp si mê, thường thấy loài súc vật, sò ốc, hoặc 
đị loại sắc đen. Tuy nhiên, đây chỉ là ước lược, không phải tất cả đều nhứt định như thế. Nếu 
do chủng tử lành phát hiện, hành giả thấy cây cao hoa lạ, thắng cảnh tươi tốt trang nghiêm, 
mành lưới châu ngọc; hoặc thấy mình ăn các thứ thơm ngon, mặc đồ trân phục, ở cung điện 
báu, hay nhẹ nhàng bay lướt trên hư không. Tóm lại, trong tâm của chúng sanh có đủ chủng 
tử mười pháp giới; chủng tử lành hiện thì thấy cảnh Phật, Bồ Tát, Nhơn, Thiên; chủng tử ác 
hiện thì thấy cảnh tam đô tội khổ. Như người kiếp trước có tu theo ngoại đạo, thường thấy 
mình phóng ra luông điển, hoặc xuất hồn đi dạo chơi, tiếp xúc với các phần âm nói về 
chuyện thạnh suy, quốc sự. Hoặc có khi tâm thanh tịnh, trong giấc mơ thấy rõ việc xãy ra đôi 
ba ngày sau, hay năm bảy tháng sẽ đến. Đại khái người đời trước có tu, khi niệm Phật liền 
thấy cảnh giới lành. Còn kẻ nghiệp nhiều kém phước đức, khi mới niệm Phật thường thấy 
cảnh giới dữ; trì niệm lâu ngày ác tướng mới tiêu tan, lần lượt sẽ thấy điểm tốt lành. Về cảnh 
trong khi thức, nếu hành giả dụng công đến mức thuần thục, có lúc vọng tình thoạt nhiên tạm 
ngưng, thân ý tự tại. Có lúc niệm Phật đến bốn năm giờ, nhưng tự thấy thời gian rất ngắn như 
khoảng chừng đôi ba phút. Có lúc đang trì niệm, các tướng tốt lạ hiện ra. Có lúc vô ý, tính 
thần bỗng nhiên được đại khoái lạc. Có lúc một động một tịnh, thấy tất cả tâm và cảnh đều 
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không. Có lúc một phen thấy nghe, liền cảm ngộ lý khổ, không, vô thường, vô ngã, dứt tuyệt 
tướng ta và người. Những tướng trạng như thế nhiều không thể tả xiết! Những cảnh tướng như 
thế gọi là nội cảnh giới hay tự tâm cảnh giới, do một niệm khinh an hiện ra, hoặc do chủng tử 
lành của công đức niệm Phật trì chú biến hiện. Những cảnh nầy thoạt hiện liền mất, hành giả 
không nên chấp cho là thật có rồi để tâm lưu luyến. Nếu sanh niệm luyến tiếc, nghĩ rằng 
cảnh giới ấy sao mà nhẹ nhàng an vui, sao mà trang nghiêm tốt đẹp, rồi mơ tưởng khó quên, 
mong cho lần sau lại được thấy nữa, đó là điểm sai lầm rất lớn. Cổ nhân đã chỉ trích tâm 
niệm nầy là “gải trước chờ ngứa.” Bởi những cảnh tướng ấy do sự dụng công đắc lực tạm 
hiện mà thôi, chớ không có thật. Nên biết khi người tu dụng công đến trình độ nào tự nhiên 
cảnh giới ấy sẽ hiện ra. Ví như người lữ hành mỗi khi đi qua một đoạn đường, tất lại có một 
đoạn cảnh vật sai khác hiển lộ. Nếu như kẻ lữ hành chưa đến nhà, mà tham luyến cảnh bên 
đường không chịu rời bước, tất có sự trở ngại đến cuộc hành trình, và bị bơ vơ giữa đường 
chẳng biết chừng nào mới về đến nhà an nghỉ. Người tu cũng như thế, nếu tham luyến cảnh 
giới tạm, thì không làm sao chứng được cảnh giới thật. Thẳng như mơ tưởng đến độ cuồng 
vọng, tất sẽ bị ma phá, làm hư hại cả một đời tu. Kinh Kim Cang nói: “Phàm có những tướng 
đều là hư vọng; nếu thấy các tướng chẳng phải tướng, tức thấy Như Lai.” (phàm sở hữu tướng 
giai thị hư vọng; nhược kiến chư tướng phi tướng, tức kiến Như Lai). “Có những tướng” không 
phải “những tướng có” thuộc về pháp hữu vi sanh diệt, bởi các tướng ấy chẳng tự bảo rằng 
mình có hay không, thật hay giả, chỉ do kẻ chưa ngộ đạo lý động niệm phân biệt, chấp cho là 
có, không, thật, giả, nên mới thành ra hư vọng. Đến như bậc tham thiển khi nhập định, thấy 
định cảnh mênh mang rỗng không trong suốt, tự tại an nhàn, rồi sanh niệm ưa thích; hay khi 
tỏ ngộ được một đạo lý cao siêu, rồi vui mừng chấp giữ lấy, cũng đều thuộc về “có tướng.” 
Và đã “có tướng” tức là có hư vọng. “Thấy các tướng” là thấy những tướng lành, dữ, đẹp, 
xấu, dơ, sạch, có, không, Phật, chúng sanh, cho đến cảnh ăm ấm, sáu trần, vân vân, “chẳng 
phải tướng,” nghĩa là thấy mà đừng chấp trước cũng đừng phủ nhận, cứ để cho nó tự nhiên. 
Tại sao không nên phủ nhận? Bởi các tướng tuy hư huyễn, nhưng cũng chẳng phải là không; 
ví như bóng trăng đáy nước, tuy không phải thật có, nhưng chẳng phải không có tướng hư 
huyễn của bóng trăng. Cho nên trong khi tu, nếu thấy các tướng hiện, đừng lưu ý, cứ tiếp tục 
dụng công; ví như người lữ hành, tuy thấy cảnh bên đường, nhưng vẫn tiến bước để mau về 
đến nhà. “Tức thấy Như Lai” là thấy bản tánh Phật, hay thấy được đạo vậy. 

Tóm lại, từ các tướng đã kể trên, cho đến sự nhứt tâm, lý nhứt tâm, đều là nội cảnh giới. 
Cảnh giới nầy có hai phương diện là Tương Tự và Phần Chứng. Cảnh tương tự là tạm thấy rồi 
liền mất. Cảnh phần chứng là một khi được tất được vĩnh viễn, vì đã chứng ngộ được một 
phần chân như. Không luận nội cảnh hay ngoại cảnh, nếu là tương tự đều không phải là chân 
cảnh giới, mà gọi là thấu tiêu tức, nghĩa là không thấu được một phần tin tức của chân tâm. 
Người thật phát lòng cầu giải thoát, chớ nên đem tướng thấu tiêu tức nhận làm chân cảnh 
giới. Thấu tiêu tức ví như cảnh trời âm u râm tối, hốt nhiên có trận gió thổi làm mây đen tạm 
tan, hé ra một chút ánh thái dương, kế đó mây đen lại che khuất. Lại như người xưa cọ cây 
lấy lửa, trước khi lửa bật lên, tất có tướng khói phát hiện. Chân cảnh giới ví như ánh thái 
dương sáng suốt giữa trời trong tạnh, và như lúc cọ cây đã lấy được lửa. Tuy nhiên, cũng 
đừng xem thường thấu tiêu tức, vì có được tướng nây, mới chứng minh xác thực có chân cảnh 
giới. Nên từ đó gia công tinh tấn, thì chân cảnh giới mới không xa. 
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Internal realms are also called “realms of the Self-Mind” because they do not come from 
outfside, but develop from the mind. Those who do not clearly understand the truth that “the 
ten thousand dharmas are created by the mind,” think that all realms come from the outside. 
This 1s wrong. When the practitioner reaches the stage of mutual interpenetration of mind and 
realms, completely severing external conditions, the seeds of latent dharmas in the Alaya 
consciousness suddenly manifest themselves. For the Buddha Recitation or mantra-chanting 
practitioner, the power of the Buddhas name or the mantra penetrates deep Into the mind, 
eliciing a reaction from the wholesome or evil seeds In the Alaya consciousness. The realms 
that result are very complex and usually appear In dreams, or even when the pracfIfIoner 1s 
awake and striving to recite the Buddha”s name. In Buddhism, this condition 1s called 
“Changing manifestations of the Alaya conscIousness.” In the dreaming scenes, 1ƒ the events 
Or scenes result from evil seeds, the practitioner may see varIous specIes of worms crawling 
out of his body, or witness himself, night after night, removing from his body six or seven 
loathsome creatures with many limbs, such as scorpions or centipedes. Or else, he may see 
Varilous species of wild animals and or spirits or ghosts. Such realms are innumerable and 
cannot al be described. In genral, Individuals greatly afflicted with greed, who are miserly 
and wicked, usually see marks of men and women, snakes and serpents and odd species with 
white features and forms. Those harboring a great deal of anger and resentment usually see 
tigers and leopards or strange specles with red forms and features. Those who are heavily 
deluded usually see domestic animals, clams, oysters, snaIls or different specles with black 
forms and features. The above, however, 1s merely Indicative; It does not mean that 
everything wIll be exactly as described. If the scenes In his dream come from good 
wholesome seeds, the practitioner sees talÏ trees and exotic flowers, beautiful scenery, bright 
adorned with nets of pearls. Or else, he sees himself eating succulent, fragrant food, wearing 
ethereal garments, dwelling In palaces of diamonds and other precious substances, or flying 
high in open space. Thus, in summary, all the seeds of the ten Dharma Realms are found In 
the minds of sentient beings. If wholesome seeds manifest themselves, practitioners view the 
realms of Buddhas, Bodhisattvas, human, and celestial beings; 1f evil karma 1s manifested, 
they wltness scenes from the wretched three Evil Paths. If the cultivator has followed 
externalist ways In past lives, he usually sees his body emitting electric waves, or his soul 
leaving the body to roam, meeting demons, ghosts and the like, to discuss politics and the rise 
and fall of countries and empires. On the other hand, when the practitioner”s mind 1s pure, he 
wIll know in his dreams about events that wIll occur three or fours days, or seven or eight 
months, hence. In general, those who have cultivated In previous lives w1ll immmediately see 
auspiIcious realms when reciting the Buddha”s name. Those with heavy karma, lacking merIt 
and virtue, will usually see evil realms when they begin Buddha Recitation. In time, these 
evill omens wlll disappear and gradually be replaced with auspicilous omens. lf the 
practitioner”s efforts have reached a hiph level, there are times during his walking hours 
when all deluded feelings suddenly cease for a while, body and mind being at ease and free. 
At other times, the practitioner may recite for four or five hours but feel that the time was 
very short, perhaps two or three minutes. Or else, at times during recitation, wholesome 
omens will appear. At other times, unconsciously, his mind experilences gøreat contentment 
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and bliss. Sometimes, he realizes for a split second that mind and realm are both empty. At 
other times, Just by hearing or seeing something once, he becomes awakened to the truth of 
suffering, emptiness, Impermanence and No-Self, completely severing the marks of self and 
others. These occurrences are too numerous to be fully described! Visionary scenes such as 
the above, called “internal realms” or “realms of the Self-Mind,” have their origin In a 
thought of peace and stillness, or are caused by wholesome seeds generated by Buddha or 
Mantra Recitation. They appear suddenly and are lost immediately. The practitioner should 
not be attached to them, thinking that they are real, nor should he remember them fondly. It 1s 
an extreme mistake to develop nostalgia for them, thinking how ethereal, calm and peaceful, 
beautiful and well-adorned they were, they day-dream about them, unable to forget them, 
longing for their reappearance. The ancients have criticized such thoughts as “scratching In 
advance and waiting for the Itch.” This 1s because these scenes have their origin in diligent 
exertion and appear temporarily. They have no true existence. We should realize that when 
the practitioner exerts a certain level of efforts, the scenes and features particular to that 
level wIll appear naturally. Take the example of a traveller who views different scenery as 
he passes along various stretches of the road. If he has not reached home, yet develops such 
an attachment and fondness for a particular scene along the road that he refuses to proceed, 
his travel wIll be Iimpeded. He will then be helplessly lost in the midst of his Journey, not 
knowing when he wIll finally return home to rest. The practitioner 1s like that traveller; 1f he 
becomes attached to and fond of temporary realms and scenes, he will never attain the true 
realms. Were he to dream of them to the point of insanity, he would be destroyed by demons 
and waste an entire lifetime of practice! The Diamond Sutra states: “Everything in this world 
that has marks 1s 1llusory; to see marks as not marks 1s to see the Tathagata.” Everything that 
has marks refers here to compounded, conditioned dharmas. Tose marks canot be said either 
{o ©eXISt Or not to exist, or to be true or false. Delusion arise precisely because unenlightened 
sentient beings discriminate, become attached and think that these marks exist or do not eXIst 
are real or are false. Even the fondness which some Zen practitioners develop for samadhi, 
upon entering concentraton and experlencing this Iimmense, empty, still, transparent, 
peaceful and free realm, falls Iinto the category of “having marks.” The same ¡1s true when 
these practitioners, once awakened to a certain lofty, transcendental principle, Joyfully grasp 
at It. Once there are marks, there is delusion. “Ïo see marks” means to see such marks as 
auspicious or evil, good or bad, dirty or clean, existent or non-existent, Buddha or sentient 
beings, even the realms of the Eive Skandas or the Six Dusts, etc. “As not marks” means 
seeing but neither becoming attached to nor reJecting them, Just letting everything be. Why 
should we not reJect them? It 1s because makrs, while 1llusory, are not non-exIstent. This 1s 
not unlike the reflection of the moon in the water. Although the reflected moon 1s not real, 
this does not mean that there 1s no 1llusory mark of moonlipht. Therefore, 1ƒ we see marks 
appear while we are cultivating, we should disregard them and redouble our efforts, just like 
the traveller, who views varied scenery en route but must push forward to reach home 
quickly. “ “To see the Tathagata” 1s to see the original Buddha Nature, to see the Way. 

In summary, all states of mind, from those described above to the state of one- 
pointedness of mind, belong to the category of “internal realms.” These realms have two 
aspects: “Attainment-like” and “Partial attainment.” “Attainment-like” realms appear 
temporarily and disappear Iimmediately. “Partial attainmentf” realms are those that once 
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achieved, we have forever, because we have actually attained a part of True Thusness. 
Regardless of whether 1t 1s Internal or external, 1ƒ It 1s “attainment-like” 1t 1s not a True 
Realm; ït 1s merely a full understanding of some of the manifestations of the True Mind. 
Practiioners who truly seek liberation should not confuse these aspects, taking attainment- 
like marks for the True Realm. Attainment-like marks are like a dark, leaden sky which 
suddenly clears, thanks to the winds which temporarily push away the dark clouds, letting a 
few rays of sunlight through before the sky becomes overcast again. They also resemble the 
“mark” of smoke Just before the fire, that people used to get when they rubbed two pieces of 
wood together. The True Realm can be likened to the bright sunlight in a clear and calm sky. 
It is like rubbing pieces of wood together and already having fire. However, we should not 
underestimate attainment-like marks, as they demonstrate the genuine existence of the True 
Realm. If, from that level, we diligently redouble our efforts, the True Realm 1s not that far 
away after all. 


20. 2⁄4 “2⁄4 

“Vô thức” dùng ám chỉ một tâm trạng mà trong ấy con người không nhận thức được 
những kinh nghiệm nội tâm của mình; nếu người ấy hoàn toàn không nhận thức được tất cả 
những kinh nghiệm, kể cả những kinh nghiệm cẩm quan, người ấy thiệt giống như một con 
người vô thức. Nói rằng con người ý thức được những tình cẩm nào đó, vân vân, có nghĩa là 
người ấy ý thức được xét về những tình cảm này; nói rằng những tình cảm nào đó là vô thức 
có nghĩa là người ấy không ý thức được xét về những nội dung này. Chúng ta phải nhớ rằng 
“vô thức” không ám chỉ sự khiếm diện của bất cứ một xung lực, tình cảm, dục vọng, hay sợ 
hãi nào, vân vân, mà chỉ ám chỉ sự không nhận thức được những xung lực này. Khác hẳn với 
cách sử dụng ý thức và vô thức theo ý nghĩa tác dụng mà chúng ta vừa diễn tả là một cách sử 
dụng khác trong đó chúng ta ám chỉ những địa điểm nào đó trong con người và những quan 
hệ với những địa điểm này. Đây thường là trường hợp nếu chữ “cái ý thức” và “cái vô thức” 
được sử dụng. Ở đây “cái ý thức” là một thành phần của cá tính, với những nội dung đặc biệt, 
và “cái vô thức” là một thành phần khác của cá tính, với những nội dung đặc biệt khác. 

Vô thức theo ý nghĩa của nhà Thiền, không nghi ngờ gì cả, nó là thứ huyền nhiệm, cái vô 
trí, và chính vì thế mà nó có tính không khoa học hay trước thời có khoa học. Nhưng như thế 
không có nghĩa là nó vượt ra ngoài tầm ý thức của chúng ta và là một cái gì chẳng có liên hệ 
đến chúng ta. Thật ra, trái lại, nó là cái thân thiết nhất đối với chúng ta, và chính vì cái thân 
thiết này mà chúng ta khó nắm bắt được nó, cũng như mắt không tự thấy được mắt. Do đó để 
ý thức được cái vô thức đòi hỏi một sự tu tập đặc biệt về ý thức. Nói theo bệnh căn học, thì ý 
thức được đánh thức khỏi vô thức một thời gian nào đó ở trong vòng tiến hóa. Thiên nhiên 
tiến triển mà không tự ý thức, và con người hữu thức phát sinh từ nó. Ý thức là một cái nhảy, 
nhưng cái nhảy không thể có nghĩa là một sự phân ly trong ý nghĩa vật lý của nó. Vì ý thức 
luôn cộng thông và bất đoạn với vô thức. Thật vậy, không có vô thức, ý thức không tác động 
được; nó mất hẳn cái nên tảng tác động. Đó là lý do tại sao Thiển tuyên bố rằng Đạo là “cái 
tâm bình thường.” Với chữ Đạo dĩ nhiên Thiển ngụ ý vô thức, tác động thường trực trong ý 
thức của chúng ta. Chẳng hạn như khi đói thì ăn, khi mệt thì nghỉ ngơi, khi buôn ngủ thì ngủ, 
vân vân. Tuy nhiên, nếu đây là cái vô thức mà Thiền nói đến như một thứ huyền nhiệm và 
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giá trị nhất trong đời sống con người như là động lực chuyển hóa, chúng ta không thể nào 
không hoài nghi. Tất cả những hành động vô thức kia từ lâu vẫn bị phóng vào phạm vi bản 
năng phản xạ của ý thức phù hợp với nguyên tắc của sự điều hòa về tinh thần. 


2ÿ. “?⁄‹ (ucaudc¿Aewcoo 


Unconsciousness refers to a state of mind in which the person 1s not aware of his Inner 
experiences; If he were totally unaware of all experiences, Including sensory ones, he would 
be precisely like a person who 1s unconscIous. Saying that the person 1s conscious of certain 
affects, etc., means he 1s conscIous as far as these affects are concerned; saying that certain 
affects are unconscIous means that he 1s unconscIous as far as these contenfs are concerned. 
We must remember that “unconscious” does not refer to the absence of any impulse, feeling, 
desire, fear, etc., but only to the absence of awareness of these impulses. Quite different from 
the use of conscious and unconscious in the functional sense Just described 1s another use In 
which one refers to certain localities in the person and to certain contents connected with 
these localities. This 1s usually the case 1f the word “the conscious” and “the unconscIous” are 
used. Here “the consclous” 1s one part of the personality, with specific contents, and “the 
unconscIous” 1s another part of the personality, with other speciIfic contents. 

The unconscious In 1ts Zen sense 1s, no doubt, the mysterious, the unknown, and for that 
reason unscIentific or ante-scientific. But this does not mean that it 1s beyond the reach of our 
consciousness and something we have nothing to do with. In fact 1t 1s, on the contrary, the 
most intimate thing to us, and 1t 1s just because of this Intimacy that 1t 1s difficult to take hold 
of, in the same way as the eye cannot see 1tself. To become, therefore, consclous of the 
UnconscIous requires a special training the part of consclousness. Etiologically speaking, 
COnsciousness was awakened from the unconscious sometime in the course of evolution. 
Nature works 1fs way unconsclous of I1tself, and the conscious man comes out of It. 
Consciousness 1s a leap, but the leap cannot mean a disconnection In 1fs physical sense. For 
COnSCIOusness 1s 1n constant, uninterrupted communion with the unconscious. Indeed, without 
the later the former could not function; 1t would lose 1s basis of operation. This 1s the reason 
why Zen declares that the Tao 1s “One”s everyday mind.” By Tao, Zen of course means the 
unconscIous, which works all the time In our consciousness. For example, when hungry, one 
eats; when tired, one takes a rest; when sleepy, one sleeps, etc. However, If this 1s the 
unconscious that Zen talks about as something highly mysterious and of the greatest value In 
human life as the transforming agent, we cannot help doubting 1t. All those “unconscious” 
deeds have long been relegated to our Instinctive reflexive domain of consciousness 1n 
accordance with the principle of mental moderation. 


209. *?2z.¿ 2ø 

Trung Đạo có nghĩa là “bất nhị (không hai)”. Trung Đạo vượt trên hữu vô, nhưng chứa 
đựng tất cả. Trung Đạo là con đường giữa mà Phật Thích Ca Mâu Ni đã tìm ra, khuyên người 
nên từ bỏ nhị biên, tránh làm các điều ác, làm các điều lành và giữ tâm thanh tịnh. Đức Phật 
dạy: “Khi phân biệt bị loại bổ thì trung đạo được đạt đến, vì chân lý không nằm trong sự cực 
đoan mà là trong trung đạo.” Trung Đạo được dịch từ Phạn ngữ “Madhyama”, có nghĩa là con 
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đường giữa mà Phật Thích Ca Mâu Ni đã tìm ra, khuyên người nên từ bỏ nhị biên, tránh làm 
các điều ác, làm các điều lành và giữ tâm thanh tịnh. Giáo thuyết này do chính Đức Phật 
thuyết giảng, nó chối bỏ thái cực đam mê khoái lạc, và nó cũng chối bỏ thái cực hành xác 
thái quá. Trung Đạo có nghĩa là “bất nhị (không hai)”. Trung Đạo vượt trên hữu vô, nhưng 
chứa đựng tất cả. Đức Phật dạy: “Khi phân biệt bị loại bổ thì trung đạo được đạt đến, vì chân 
lý không nằm trong sự cực đoan mà là trong trung đạo.” Học thuyết về Trung Đạo khởi thủy 
có nghĩa là con đường giữa của hai thái cực lạc quan và bị quan. Địa vị chính giữa như vậy 
lại là thái cực thứ ba, không nghiêng theo bên đường nầy hay bên đường kia là ý chỉ của 
Phật. Chắc chắn như vậy, vì Đức Phật bắt đầu bằng con đường giữa nầy coi như một bước 
tiến duy nhất cao hơn những cực đoan thông thường kia. Tuy nhiên, từng cấp hướng thượng 
của nấc thang biện chứng sẽ nâng dân chúng ta lên cao mãi cho đến lúc đạt tới giai đoạn loại 
hẳn thiên kiến của phản để về 'hữu' và “vô,` và siêu việt chúng bằng một tổng để về duy 
tâm luận. Trung Đạo cũng có ý vị như là Chân Lý Tối Cao. 

Lầm việc gì cũng vừa đủ là Trung Đạo. Phật tử chân thuần không nên đi vào cực đoan. 
Lầm việc gì cũng không được thái quá mà cũng không được bất cập. Thái quá hay bất cập 
đều không phải là Trung Đạo. Trong tu tập, Phật tử chân thuần không nên rơi vào “không” 
mà cũng không nên rơi vào “hữu”. Không chấp trước chân không, cũng không vướng mắc 
diệu hữu, vì cả chân không lẫn diệu hữu đều không thể nắm bắt, cũng không thể chối bỏ. 
Khái niệm Trung Đạo là nền tẳng cho tất cả các pháp thoại của Đức Phật. Con đường Trung 
Đạo được phái Trung Quán trình bày một cách rõ ràng là không chấp thủ các nghịch lý của 
nó. Trung Đạo không phải là di sản độc quyển của phái Trung Quán; tuy nhiên, Trung Đạo 
đã được ngài Long Thọ và các tổ sư nối tiếp ứng dụng trong một hệ thống chặc chẽ đặc sắc 
đối với các vấn đề về bản thể học, nhận thức luận và thần học. 

Theo Kinh Giáo Thọ Ca Chiên Diên, Đức Phật đã nói với tôn giả Ca Diếp: “Nầy ông Ca 
Diếp! “Lầ' là một cực đoan, “không là” cũng là một cực đoan. Cái được coi là trung đạo thì 
không thể sờ thấy, không thể so sánh, không nơi chốn, không hiển hiện, không thể giải thích. 
Ông Ca Diếp, đó chính là trung đạo. Trung đạo là sự cảm nhận Thực Tại.” Những sự cực 
đoan trở thành những con đường không có lối thoát của chủ thuyết vĩnh hằng và đoạn diệt. 
Có những người chỉ bám víu vào “vô,` hoặc có những người chỉ bám víu vào “hữu.` Đức Phật 
đã xử dụng thuyết Trung Đạo để vạch ra chân lý mọi sự vật trên thế giới nầy không phải là 
'hữu' tuyệt đối, mà cũng không phải là 'vô' tuyệt đối. Kỳ thật, mọi vật đều có sanh có diệt, 
tạo nên sự chuyển hóa liên tục không ngừng. Trung Đạo có nghĩa là thực tại siêu việt đối với 
những cách lý luận nhị phân của lý trí và thực tại không thể bị hạn định hoặc đóng khung 
trong những lựa chọn “là,` “không là.` Như vậy, con đường giải thoát mà Đức Phật là người 
đầu tiên chỉ dẫn là Trung Đạo, nằm giữa hai thái cực: lợi dưỡng và khổ hạnh. Tâm chúng ta 
phải mở rộng trước mọi kinh nghiệm, không mất quân bình hay rơi vào những cực đoan. Điều 
nầy giúp chúng ta nhìn sự vật với cái tâm tự nhiên, không dính mắc mà cũng không hất hủi. 
Khi hiểu rõ sự quân bình nầy thì con đường giải thoát sẽ rõ dẫn. Khi sự hiểu biết nầy được 
phát triển thì lúc lạc thú khởi sanh, chúng ta biết nó là vô thường, bất an và trống rỗng. Khi 
đau buồn và thất vọng đến chúng ta cũng xem chúng như vậy, nghĩa là cũng vô thường, bất 
an và trống rỗng. Chừng đó chúng ta sẽ thấy rằng trên thế gian nầy chẳng có thứ gì đánh cho 
chúng ta nắm giữ cả. Nói như vậy không có nghĩa là chúng ta không cần bất cứ thứ gì trên 
thế gian nây. Chúng ta vẫn phải có những nhu cầu tối thiểu cho cuộc sống hằng ngày của 
mình, nhưng luôn biết thiểu dục tri túc và không thủ hữu bất cứ thứ gì không cần thiết. 
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Theo sự giải thích của Ngài Long Thọ Bồ Tát trong Trung Quán Luận thì 'chánh" là một 
khoảng giữa. Khoảng giữa chiếm chỗ của hai thái cực là một khoảng giữa của phản đề, hay 
khoảng giữa của tương quan: đối thiên trung. Khoảng giữa vượt ngoài cả hai thái cực hoàn 
toàn bị phá hủy là khoảng giữa vượt ngoài các thái cực: tận trung thiên. Khi ý tưởng về hai 
thái cực hoàn toàn bị xóa bỏ, bấy giờ là khoảng giữa tuyệt đối: Tuyệt đãi trung. Như vậy 
tuyệt đãi chánh cũng là tuyệt đãi trung. Khi “tuyệt đãi trung” được đem ra giáo hóa quần 
chúng, nó trở thành một thứ Trung Đạo hay chân lý giả tạm: thành giả trung. Cũng theo ngài 
Long Thọ thì có bốn thứ Trung Đạo. Tục Hữu Chân Không: Khi hữu đối lập với vô thì hữu 
được coi như tục đế và vô là chân đế. Tục Hữu Không: Chân Phi Hữu Phi Không. Khi hữu và 
vô đối lập với phi hữu phi vô, thì hữu vô là tục đế và phi hữu phi vô là chân đế. Tục Hữu 
Không Phi Hữu Không: Chân Phi Phi Hữu Phi Phi Không. Nếu cả bốn quan điểm đối lập trên 
đều thuộc tục đế, thì những quan điểm nào cao hơn, phủ nhận chúng được xem là chân đế. 
Tục Phi Phi Hữu Phi Phi Không: Chân Phi Phi Bất Hữu Phi Phi Bất Không. Khi những quan 
điểm được diễn tả trong (3) trở thành tục đế, thì sự phủ nhận tất cả chúng sẽ là chân đế. 
Ngoài ra, ngài Long Thọ cũng đã viết ra luận cứ “Bát Bất Trung Đạo”. Bát Bất Trung Đạo 
phủ nhận tất cả những sắc thái hiện hữu. Sự thực Bát Bất Trung Đạo không có một mục đích 
nào cả. Chúng ta có thể xem nó như một móc tréo càn quét tất cả tám thứ sai lầm gắn liền 
với thế giới hiện thể, hay sự đào thải hỗ tương của bốn cặp thiên kiến, hay một chuỗi dài 
biện luận nhằm gạt bỏ từ sai lầm nây đến sai lầm khác. Theo cách nầy tất cả những biện biệt 
về “tự' hay “tha,` về “bŸ hay “thử' đều đều bị tuyệt diệt. Bất sanh diệc bất diệt (không sanh 
không diệt), nghĩa là không có khởi cũng không có diệt, phá hủy ý niệm khởi bằng ý niệm 
diệt. Bất đoạn diệc bất thường (không đoạn không thường), nghĩa là không có trường cửu 
cũng không có bất trường cửu; phá hủy ý niệm về “thường bằng “đoạn.` Bất nhất diệc bất dị 
(không giống không khác), nghĩa là không có thống nhất cũng không có phân ly; phá hủy ý 
niệm về “nhất bằng “dị.` Bất lai diệc bất khứ (không đến không đi), phá hủy ý niệm về diệt 
bằng. 

Khi nghe nói cái tôi không thực và mọi hiện tượng đều huyễn hóa, chúng ta có thể vội 
kết luận rằng bản thân ta, mọi người, và thế giới giác ngộ... cũng đều không thực. Kết luận 
như vậy là cố chấp, quá cực đoan. Phật tử chơn thuần phải luôn đi theo con đường “Trung 
Đạo”. Theo Đức Phật, các hiện tượng có hiện hữu, nhưng cái cách chúng ta nhìn chúng độc 
lập và tự tồn, mới là sai lầm, đáng từ bỏ. Chúng ta nên luôn nhớ rằng mọi hiện hữu chỉ là 
những tướng tạo ra do tác động của nhiều nhân và duyên. Chúng sinh khởi, tổn tại, rỗi hoại 
diệt và biến mất. Chúng luôn luôn thay đổi. Ngay chúng ta đây cũng vậy. Dù bản năng chấp 
ngã của ta tin là có, chúng ta vẫn không thể nào tìm thấy được một cái “Tôi” cố định nào ở 
trong hay ở ngoài hợp thể thân tâm luôn biến đổi này. Chúng ta và mọi hiện tượng khác đều 
trống rỗng, không có được mảy may tính thực hữu và tự tổn. Chính cái “chân không” này mới 
là bản tính tối hậu của mọi hiện hữu. Đức Phật là một tư tưởng gia uyên thâm. Ngài không 
thỏa mãn với những tư tưởng của các tư tưởng gia đương thời. Có một số nhìn cuộc sống trên 
thế gian quên rằng những thất bại và thất vọng còn đang chờ nên họ luôn nhìn đời bằng cặp 
mắt yêu đời và lạc quan. Một số khác lại nhìn đời bằng bi quan thống khổ thì họ lại bỏ qua 
những cẩm giác bất toại với cuộc đời, nhưng khi họ bắt đầu bỏ qua cuộc sống vô vọng này 
để thử tìm lối thoát cho mình bằng cách ép xác khổ hạnh, thì họ lại đáng kinh tởm hơn. Đức 
Phật dạy rằng phải tránh xa cả hai cực đoan hưởng lạc và khổ hạnh, và trung đạo mới là con 
đường lý tưởng để theo. Điều đó không có nghĩa là chỉ cần tránh xa hai thái cực và đi theo 
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con đường trung đạo như là con đường duy nhất còn lại để trốn chạy cuộc đời. Mà đúng hơn 
là ta phải siêu việt chúng, chứ không phải chạy trốn một cách đơn giản cả hai cực đoan ấy. 

Bậc giác ngộ là bậc đã đạt được giác ngộ, hay là bậc đã đạt được cuộc sống hài hòa với 
chân lý. Tư tưởng và hành vi của người ấy thích hợp một cách tự nhiên với mục đích. Người 
ấy cũng chọn một lối sống luôn luôn hài hòa với mọi sự trên đời này. Như vậy, theo định 
nghĩa của giác ngộ, chúng ta không thể nào tìm được “chánh đạo” hay “trung đạo” bằng cách 
đơn thuần tìm điểm giữa của hai cực đoan. Mỗi cực đoan tiêu biểu cho một sự khác biệt căn 
bản. Nếu chúng ta cư xử dựa theo chân lý nhân duyên mà không bám chặt vào những ý niệm 
cố chấp thì chúng ta luôn luôn có thể sống hoàn toàn thích hợp với mục đích của cuộc sống 
và hài hòa với chân lý, đây là giáo lý trung đạo. Làm thế nào để đạt được một trạng thái tâm 
thức như thế? Giáo lý mà trong đó Đức Phật dạy chúng ta một cách cụ thể là làm sao để đạt 
được điều ấy trong đời sống hằng ngày không có gì khác hơn là tám con đường chánh. Một 
bậc giác ngộ nhìn sự vật với chánh kiến, nghĩa là nhìn sự vật một cách đúng đắn, bậc ấy nói 
lời đúng đắn, hành động một cách đúng đắn, sống một cuộc sống đúng đắn, nỗ lực một cách 
đúng đắn, luôn hướng tâm vào chiều hướng đúng đắn và kiên trì tâm một cách đúng đắn và 
không bao giờ bị giao động vì bất cứ việc gì. Một bậc Giác Ngộ luôn nhắm đến lợi ích cho 
người khác trong khắp các pháp giới, bậc ấy bố thí hay phục vụ người khác từ tỉnh thần, vật 
chất đến thể chất. Để tháo bỏ sự mê mờ của tâm mình, bậc ấy tu tập đúng theo giới luật mà 
Đức Phật đã dạy, sống một cuộc sống đứng đắn và đạt được năng lực để cứu độ người khác 
bằng cách toàn thiện chính mình, bậc ấy luôn nhẫn nhục bằng cách chịu đựng những khó 
khăn và duy trì tịnh tâm mà không kiêu mạn. Bậc ấy luôn tinh tấn tiến thắng đến mục đích 
quan trọng mà không bị những sự việc tầm thường làm lệch hướng. Bậc ấy luôn tu tập thiển 
định để giữ cho mình cái tâm điểm đạm và không bị dao động trong mọi trường hợp. Bậc ấy 
luôn điềm đạm và tâm không bị. Và cuối cùng đạt được trí tuệ có năng lực nhận thức thấu 
đáo mọi khía cạnh chân thật của vạn hữu. 
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The “mean” between two extremes (between realism and nihilism, or eternal substantial 
exIstence and annihilation or between), the idea of a realm of mind or spirit beyond the 
terminology of substance (hữu) or nothing (vô); however, it includes both existence and non- 
existence. Middle path 1s the path that Sakyamunmi Buddha discovered, which advises people 
{O øIve up extremes, to keep away from bad deeds, to do good and to purI1fy the mind. The 
Eightfold Noble Path. The Buddha taught: “When discrimination 1s done away with, the 
middle way 1s reached, for the Truth does not lie in the extreme alternatives but in the middle 
position.” The “Middle Way.” was translated from “Madhyama”, a Sanskrit term, which 
means between two extremes (between realism and nihilism, or eternal substantial exIstence 
and annihilation or between), the idea of a realm of mind or spirit beyond the terminology of 
substance (hữu) or nothing (vô); however, 1t includes both existence and non-existence. This 
doctrine attributed to Sakyamuni Buddha reJects the extremes of hedonistic self-indulgence 
on the one hand and extreme asceticism on the other. Sakyamuni Buddha discovered the 
Middle Path which advises people to give up extremes, to keep away from bad deeds, to do 
good and to purify the mind. The Eightfold Noble Path. The Buddha taught: “When 
discrimination 1s done away with, the middle way 1s reached, for the Truth does not lie in the 
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extreme alternatives but in the middle position.” The doctrine of the Middle Path means In 
the first instance the middle path between the two extremes of optimism and pessimism. Such 
a middle position 1s a third extreme, tending neither one way nor the other 1s what the 
Buddha wanted to say. The Buddha certainly began with this middle as only one step higher 
than the ordinary extremes. A gradual ascent of the dialectical ladder, however, will bring 
us higher and higher until a stage 1s attained wherein the antithetic onesidedness of ens and 
non-ens 1s denied and transcended by an Iidealistic synthesis. In this case the Middle Path has 
a similar purport as the Highest Truth. 

Doing things Just moderately 1s the Middle Path. Sincere Buddhists should not lean to one 
side. Do not go too far, nor faIl to go far enouph. lf you go too far, or not far enough, It 1s not 
the Middle Way. In cultivation, sincere Buddhists should not fall into the two extremes of 
emptiness and existence. Do not be attached to true emptiness, nor be obstructed by 
wonderful existence, for true emptiness and wonderful existence cannot be grasped or 
renounced. The notion ofa Middle Way 1s fundamenral to all Buddhist teachings. The Middle 
Way was clearly explained by the Madhyamika. lí 1s not the property of the Madhyamika; 
however, It was øIven priorIty by NagarJuna and his followers, who applied 1t in a singularly 
relentless fashion to all problems of ontology, epistemology, and soteriolosy. 

In the Katyayanavavade sutra, the Buddha told Maha-Kasyapa: “Kasyapal “lt 1s one 
extreme alternative, not I1s` 1s another extreme alternative. That which 1s the madhyama 
pOosition 1s Intangible, incomparable, without any position, non-appearing, incomprehensible. 
That 1s what 1s meant by madhyama position. Kasyapa! It 1s perception of Reality.'” Extremes 
become the dead ends of eternalism and annihilism. There are those who cling exclusively to 
nonbeing and there are others who cling exclusively to being. By his doctrine of Middle Way 
(madhyama pratipat), the Buddha meant to show the truth that things are neither absolute 
being nor absolute nonbeing, but are arising and perishing, forming continuous becoming, and 
that Reality 1s transcendent to thought and cannot be caught up in the dichotomies of the 
mind. Therefore, the the way to liberation first taught by the Buddha was the Middle Path 
Iying between the extremes of indulgence in desire and self-mortification. Our mind must be 
open to all experience wifohut losing 1ts balance and falling into these extremes. This will 
help us see things without reacting and grabbing or pushing away. When we understand this 
balance, then the path of liberation becomes clearer. When pleasant things arise, we will 
realize that they wIll not last, that they offer us no security, and that they are empty. When 
unpleasant and disappointed things arise, we will see that they will not last, that they offer us 
no securify, and that they are empty. We will see that there is nothing in the world has any 
essential value; there 1s nothing for us to hold on to. When saying thís, we do not mean that 
we don't need anything. We still have our minimum needs for our living, but we know how to 
be content with few desires, and we will not hold on to any unnecessary things. 

According to the Interpretation of Nagarjuna Bodhisattva in the Madhyamika Sastra, right 
1s the middle. The middle versus two extremes 1s antithetic middle or relative middle. The 
middle after the two extremes have been totally refuted, 1s the middle devoid of extremes. 
When the ideas of two extremes ¡1s removed altogether, it is the absolute middle. Thus the 
absolute right 1s the absolute middle. When the absolute middle condescends to lead people 
at large, It becomes a temporary middle or truth. Also according to Nagarjuna Bodhisattva, 
we have thus the fourfold Middle Path. When the theory of being 1s opposed to the theory of 
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non-being, the former 1s regarded as the worldly truth and the latter the higher truth. When 
the theory of being and non-being are opposed to those of neither being nor non-being, the 
former are regarded as the worldly truth and the latter the higher truth. If the four opposed 
theories Just mentioned together become the worldly truth, the yet higher views dening them 
all wIll be regarded as the higher truth. If the expressed in the last stage become the worldly 
truth, the denial of them all will be the higher truth. Besides, NagarJuna also wrote the “Eight 
Negation”. In the Eight Negations, all specific features of becoming are denied. The fact that 
there are Just eight negations has no specIfic purport; this 1s meant to be a whole negation. lt 
may be taken as a crosswise sweeping away of all eight errors attached to the world of 
becoming, or a reciprocal reJection of the four palrs of one-sided views, or a lengthwise 
general thrusting aside of the errors one after the other. In this way, all điscriminations of 
oneself and another or this and that are done away with. Neither bírth nor death; there 
nothing appears, nothing disappears, meaning there 1s neither origination nor cessation; 
refuting the Idea of appearing or bìírth by the idea of disappearance. Neither end nor 
permanence; there nothing has an end, nothing 1s eternal, meaning neither permanence nor 
Impermanence; refuting the idea of “permanence” by the idea of “destruction.` Neither 
Identity nor difference; nothing 1s Identical with itself, nor 1s there anything differentiated, 
meaning neither unity nor diversity; refuting the Idea of “unity` by the Idea of “diversity.” 
Neither coming nor going; nothing comes, nothing goes, refuting the idea of “disappearance” 
by the idea of “come,` meaning neither coming-in nor øgoing-out; refuting the idea of “come” 
by the idea of “go. 

When we hear about the non-self-existence and the 1llusory nature of all phenomena 
1ncluding the “Ïl”, we might conclude that ourselves, others, the world and enlightenment are 
totally non-exiIxtent. Such a conclusion 1s nihilistic and too extreme. Devout Buddhists should 
always follow the “Middle Path”. According to the Buddha all phenomena do exist. It 1s thelr 
apparently concrete and Iindependent manner of existence that 1s mistaken and must be 
rejected. We should always remember that all existent phenomena are mere appearances and 
lacking concrete self-existence they come Into being from the Iinterplay of varIous causes and 
conditions. They arise, abide, change and disappear. All of them are constantly subJect to 
change. This 1s true of ourselves as well. NÑo matter what our innate sense of ego-pørasping 
may believe, there 1s no solid inherent “I” to be found anywhere inside or oufside our 
everchanging body and mind (merntal and physical components). We and all other phenomena 
without exception are empty of even the smallest atom of self-existence, and 1t 1s this 
emptiness that 1s the ultimate nature of everything that exiIsts. The Buddha was a deep 
thinker. He was not satisfied with the ideas of his contemporary thinkers. Those who regard 
this earthly life as pleasant or optimisfs are 1gnorant of the disappoIntment and despair which 
are to come. Those who regard this life as a life of suffering or pessimists may be tolerated as 
long as they are simply feeling dissatisfied with this life, but when they begin to give up this 
lfe as hopeless and try to escape to a better le by practicing austerities or self- 
mortifications, then they are to be abhorred. The Buddha taupht that the extremes of both 
hedonism and asceticism are to be avoided and that the middle course should be followed as 
the ideal. This does not mean that one should simply avoid both extremes and take the middle 
course as the only remaining course of escape. Rather, one should transcend, not merely 
escape from such extremes. 
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The enlightened one 1s the person who has really attained enlightenment, or one who 
affains a way of life that 1s in accord with the truth. His thought and conduct are naturally fit 
for the purpose. He can also choose a way of life that 1s always in harmony with everything In 
the world. Thus according to the definition of “enlightenment,” 1t 1s Impossible for us to find 
the “right” or “middle” path simply by choosing the midpoint between two extremes. Each 
extreme represents a fundamental difference. lf we conduct ourselves based on the truth of 
causation, without adhering to fixed ideas, we can always lead a life that 1s perfectly fit for 1s 
purpose, and one that 1s in harmony with the truth. This 1s the teaching of the Middle Path. 
How can we attainn such a mental state? The teaching in which the Buddha shows us 
concretely how to attain this in our daily life 1s non other than the doctrine of the Eightfold 
Noble Path. An enlightened one ¡1s the one who looks at things rightly (right view), thinks 
about things rightly (right thinking), speaks the right words (right speech), performs right 
conduct (right action), leads a right human life (right living), endeavors to live rightly (right 
endeavor), constantly aims the mind ¡in the right direction (right memory), and constantly 
keeps the right mind and never be agitated by anything (right meditation). An Enlightened 
One always renders service to others in all spheres, spiritual, material, and physical, 1s 
donation. To remove 1llusion from one”s own mind In accordance the precepts taught by the 
Buddha, leading a right life and gaining the power to save others by endeavoring to perfect 
oneself, enduring any difficulty and mainfaining a trangquil mind without arrogance even at 
the height of prosperity, Is perseverance. To proceed straight toward an Important goal 
without being sidetracked by trivial things 1s assiduity. To maintain a cool and un-agitated 
mind under all circumstances 1s meditation. And eventually to have the power of discerning 
the real aspect of all things 1s wIsdom. 


2/0. Z⁄2x¿ 72⁄4c /2/dêu ?/áo 


Phiển não là những lo âu thế gian, dẫn đến luân hồi sanh tử, là những trở ngại như ham 
muốn, thù ghét, cao ngạo, nghi ngờ, tà kiến, vân vân, dẫn đến những hậu quả khổ đau trong 
tương lai tái sanh, vì chúng là những sứ giả bị nghiệp lực sai khiến. Phiển não còn có nghĩa là 
“những yếu tố làm ô nhiễm tâm,” khiến cho chúng sanh làm những việc vô đạo đức, tạo nên 
nghiệp quả. Phiển não chỉ tất cả những nhơ bẩn làm rối loạn tỉnh thân, cơ sở của bất thiện, 
cũng như gắn liền con người vào chu kỳ sanh tử. Người ta còn gọi chúng là khát vọng của Ma 
vương. Muốn giác ngộ trước tiên con người phải cố gắng thanh lọc tất cả những nhơ bẩn nầy 
bằng cách thường xuyên tu tập thiển định. Nhơ bẩn có nhiều thứ khác nhau. Người tu tập tỉnh 
thức hàng phục phiền não bằng bốn cách: Hàng phục phiền não bằng tâm, bằng cách đi sâu 
vào thiển quán hay niệm Phật. Hàng phục phiển não bằng quán chiếu nguyên lý của vạn 
hữu. Khi vọng tâm khởi lên mà tâm không thể điều phục được bằng thiển quán hay niệm 
Phật thì chúng ta nên tiến tới bước kế tiếp bằng cách quán sát nguyên lý của vạn hữu. Khi 
nào phiền não của những ham muốn phát triển thì chúng ta nên quán pháp bất tịnh, khổ, 
không và vô ngã. Khi nào sân hận khởi lên thì chúng ta nên quán từ bị, vị tha và tánh không 
của vạn pháp. Hàng phục phiển não bằng cách quán sát hiện tượng. Khi thiển quán, niệm 
Phật và quán sát không có hiệu quả cho một số người nặng nghiệp, hành giả có thể dùng 
phương cách rời bỏ hiện tượng, nghĩa là rời bỏ hiện trường. Khi chúng ta biết rằng cơn giận 
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hay cơn gây gỗ sắp sửa bùng nổ thì chúng ta nên rời hiện trường và từ từ nhấp nước lạnh vào 
miệng (uống thật chậm) để làm dịu chính mình. Hàng phục phiển não bằng cách sám hối 
nghiệp chướng qua tụng kinh niệm chú. 


2/2. S«64¿x+2 4((((e£dawe 

Afflictions are distress, worldly cares, vexations, and as consequent reincarnation. They 
are such troubles as desire, hate, stupor, pride, doubt, erroneous views, efc., leading to painful 
results In future rebirths, for they are karma-messengers executing Its purpose. Klesa also 
means “negative mental factors,” that lead beings to engage In non-virtuous actions, which 
produce karmic results. Afflictions are all defilements that dull the mind, the basis for all 
unwholesome actions that bind people to the cycle of rebirrths. Afflictions also mean all 
defilements that dull the mind, the basis for all unwholesome actions as well as kinks that 
bind people to the cycle of rebirths. People also call Afflictions the thirst of Mara. In order to 
attain enlightenment, the number one priorIty 1s to eliminate these defilements by practicing 
meditation on a regular basis. Practiioners of mindfulness subdue afflictions in four basic 
ways: Subduing afflictions with the mind by going deep Into meditation or Buddha recttation. 
Subduing afflictions with noumenon. When deluded thoughts arise which cannot be subdued 
with mind through meditation or Buddha recitation, we should move to the next step by 
visualizing principles. Whenever afflicions of greed develops, we should visualize the 
principles of Iimpurity, suffering, Iimpermanence and no-self. When anger arises, we should 
visualize the principles of compassion, forgiveness and emptiness of all dharmas. Subduing 
afflictions with phenomena. When meditation, Buddha recitation and Noumenon dont work 
for someone with heavy karma, leaving phenomena (external form/leaving the scene) can be 
used. That is to say to leave the scene. When we know that anger or quarrel 1s about to burst 
out, we can leave the scene and slowly sip a glass of water to cool ourselves down. Subduing 
afflicions with repentance and recitation sutras, mantras, or reciting the noble name of 
Amitabha Buddha. 


#0. Z2⁄dê+ ?/áa “7c Gầ Tề 


Theo Phật giáo Đại thừa, đặc biệt là tông Thiên Thai, phiền não và bổ để là hai mặt của 
đồng tiền, không thể tách rời cái nây ra khỏi cái kia. Khi chúng ta nhận biết rằng phiền não 
không có tự tánh, chúng ta sẽ không vướng mắc vào bất cứ thứ gì và ngay tức khắc, phiền 
não đã biến thành Bồ để (khi biết vô minh trần lao tức là bổ để, thì không còn có tập để mà 
đoạn; sinh tử tức niết bàn, như thế không có diệt để mà chứng). Khi liễu ngộ được nghĩa lý 
của “phiển não tức bổ để” tức là chúng ta đã hàng phục được phiễển não rồi vậy. Đức Phật vì 
thấy chúng sanh phải chịu đựng vô vàn khổ đau phiển não nên Ngài phát tâm xuất gia tu 
hành, tìm cách độ thoát chúng sanh thoát khổ. Phiền não xuất hiện qua sự vô minh của chúng 
ta, khi thì qua sắc tướng, khi thì tiểễm tàng trong tâm trí, vân vân. Trong đời sống hằng ngày, 
chúng ta không có cách chi để không bị khổ đau phiển não chỉ phối. Tuy nhiên, nếu chúng ta 
biết tu thì lúc nào cũng xem phiển não tức bồ để. Nếu chúng ta biết vận dụng thì phiển não 
chính là Bồ Đề; ví bằng nếu không biết vận dụng thì Bồ Đề biến thành phiển não. Theo Cố 
Hòa Thượng Tuyên Hóa trong Pháp Thoại, Quyển 7, Bồ Đề ví như nước và phiền não được 
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ví như băng vậy; mà trên thực tế thì nước chính là băng và băng chính là nước. Nước và băng 
vốn cùng một thể chứ chẳng phải là hai thứ khác nhau. Khi giá lạnh thì nước đông đặc lại 
thành băng, và lúc nóng thì băng tan thành nước. Vậy, nói cách khác, khi có phiền não tức là 
nước đóng thành băng, và khi không có phiển não thì băng tan thành nước. Nghĩa là có phiển 
não thì có băng phiển não vô minh; và không có phiền não thì có nước Bồ Đề trí tuệ. 


#7. z4/(dcftawe a»e 6odá¿ 

According to the Mahayana teaching, especially the Tien-T”ai sect, afflictions are 
inseparable from Buddhahood. Affliction and Buddhahood are considered to be two sides of 
the same coin. The one 1s ¡included in the other. When we realize that afflictions In 
themselves can have no real and independent existence, therefore, we donˆt want to cling to 
anything, at that very moment, afflicions are bodhi without any difference. Once we 
thoroughly understand the real meaning of “Afflictions are bodhi”, we”ve already subdued 
our own afflictions. The Buddha witnessed that all sentient beings undergo great sufferings, 
so He resolved to leave the home-life, to cultivate and find the way to help sentient beings 
escape these sufferings. Afflictions manifest themselves through our ignorance. Sometimes 
they show In our appearance; sometimes they are hidden in our minds, etc. In our dally life, 
we cannot do without sufferings and afflictions. However, 1ƒ we know how to cultivate, we 
always consider “afflictions 1s Bodhi”. If we know how to use 1t, affliction 1s Bodhi; on the 
contrary, 1ƒ we do not know how to use 1t, then Bodhi becomes affliction. According to Late 
Most Venerable Hsuan-Hua in Talks on Dharma, volume 7, Bodhi 1s analogous to water, and 
affliction to Ice. lce and water are of the same subsftance; there 1s no difference. In freezIng 
weather, water will freeze 1nto Ice, and in hot weather, ice will melt into water. When there 
are afflictions, water Íreezes Into ice; and when the afflictions are gone, Ice melts into water. 
lt is to say, having afflictions 1s having the affliction-Ice of Ignorance; having no afflictions 1s 
having the Bodhi-water of wisdom. 


2/2. 5ä Đề “24 

Bồ Đề Tâm là một khái niệm quan trọng trong Phật giáo, cả Nguyên Thủy lẫn Đại Thừa, 
mặc dù không được nói trực tiếp rõ ràng trong Phật giáo Nguyên Thủy. Tuy nhiên, khái niệm 
Bồ Để Tâm ở Phật giáo Đại Thừa đã phát triển cả về đạo đức lẫn tâm lý học, và sự phát 
triển nầy cũng được tìm thấy trong Kim Cang Thừa, trong đó Bồ Đề Tâm được xem như “Đại 
Lạc”. Trong Đại Thừa phát triển cùng lúc với thuyết phiếm thần xuất hiện đã chủ trương rằng 
Bồ Đề tâm tiềm ẩn trong tất cả chúng sanh và được hiển lộ trong Pháp thân hoặc chân như 
nơi chúng sanh tánh. Mặc dù Bồ Đề tâm không thấy trong kinh điển Pali, nhưng khái niệm 
Bồ Để tâm cũng có ảnh hưởng chẳng hạn như sau khi Đức Phật rời bỏ cung điện đã lập 
nguyện “dù cho xương thịt có tan rã cũng quyết tìm ra con đường giải thoát sanh tử cho tất cả 
chúng sanh." Chính sau khi Bồ Đề tâm nầy thành tựu, Ngài đã được tôn xưng là bậc giác ngộ. 
Tâm Bồ đề hay tâm vị tha là tâm luôn mong đạt được giác ngộ cho mình, đồng thời cũng đạt 
được giác ngộ cho người. Bồ Đề Tâm được định nghĩa là ý hướng vị tha, muốn đạt giác ngộ 
để giúp chúng sanh. Sự đạt đến giác ngộ cần thiết chẳng những để mang lại lợi lạc cho người 
khác, mà còn cho chính sự hoàn thiện bản chất của chính mình. Tâm Bồ đề là cửa ngỏ giác 
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ngộ và đạt thành quả vị Phật. Đây là trí huệ bẩm sinh, hay giác tâm bổn hữu, hay là sự khao 
khát giác ngộ. Đức Phật dạy: “Chúng sanh đều bình đẳng vì ai cũng có Phật tánh như nhau. 
Nghĩa là mỗi chúng ta đều có hạt giống Phật, có từ bi đối với mọi chúng sanh, nghĩa là khả 
năng giác ngộ và hoàn thiện nằm ngay trong mỗi chúng ta.” “Bodhicitta” là thuật ngữ Bắc 
Phạn có nghĩa là “Tâm giác ngộ.” Trong Phật giáo Đại Thừa, từ này chỉ ước nguyện của một 
vị Bồ Tát là đạt thành Phật quả để làm lợi lạc chúng sanh. Như vậy, tâm Bồ Đề là tâm giác 
ngộ, tâm thấy được bản mặt thật của chư pháp, tâm tin nơi nhân quả và Phật tánh nơi chúng 
sanh cũng như luôn dụng công tu hành hướng về quả vị Phật. 

Bồ Đề Tâm liên hệ tới hai chiều hướng. Thứ nhất là thượng cầu Phật Đạo. Thứ nhì là hạ 
hóa chúng sanh. Tâm giác ngộ, tâm của yêu thương, tâm của sự đòi hỏi sâu sắc là tự chứng 
ngộ và làm việc lợi lạc cho tất cả chúng sanh. Tinh thần thức tỉnh hay khát vọng đại giác của 
Bồ tát vì lợi ích của tha nhân. Tâm Bồ Đề thường chia làm hai phần: 1) ý định giác ngộ Bồ 
Đề; và 2) thực hành ý định trên bằng cách theo đuổi con đường giác ngộ. 

Theo Thiển Sư Suzuki trong Đại Thừa Phật Giáo Khái Luận, Bồ Để tâm là đặc tánh 
quan trọng nhất của Bồ Tát, nên thuyết giảng về siêu việt tánh của Bồ Đề Tâm trong Triết 
Học Trung Quán của Ngài Long Thọ có nhấn mạnh về các đặc tánh của Bồ Để Tâm. Thứ 
nhất, Bồ Để Tâm siêu việt tất cả mọi hạn định của ngũ uẩn, thập nhị xứ, thập bát giới. Nó 
không phải cá biệt mà là phổ quát. Thứ nhì, từ bi chính là bản chất của Bồ Đề Tâm, vì thế tất 
cả Bồ Tát coi Bồ Đề tâm là lý do tổn tại của họ. Thứ ba, Bồ để tâm cư ngụ trong trái tim của 
bình đẳng tánh, tạo nên những phương tiện giải thoát cho cá nhân. Thứ tư, Bồ Tát Di Lặc 
trút hết biện tài của ngài để tán dương sự quan trọng của Bồ Đề tâm trong sự nghiệp của một 
vị Bồ Tát. Bởi vì nếu Thiện Tài Đồng Tử không ¡in đậm sự kiện đó trong lòng, đã không dễ 
gì bước vào cung điện Tỳ Lô Giá Na. Cung điện đó tàng ẩn tất cả những bí mật trong đời 
sống tâm linh của người Phật tử cao tuyệt. Nếu đồng tử đó chưa được chọn kỹ để bắt đầu, 
những bí mật ấy không có nghĩa gì hết. Chúng có thể bị hiểu lầm nghiêm trọng và hậu quả 
cố nhiên là khốc hại. Vì lý do đó, Ngài Di Lặc chỉ cho Thiện Tài thấy đủ mọi góc cạnh đâu 
là ý nghĩa đích thực của Bồ Đề tâm. 

Có hai loại Bồ Đề Tâm. Thứ nhất là Duyên Sự Bồ Đề Tâm. Tâm Bồ Đề nguyện lấy Tứ 
Hoằng Thệ Nguyện làm chính bổn nguyện của mình để cứu độ chúng sanh. Thứ hai là 
Duyên Lý Bồ Đề Tâm: Tâm toàn giác về chân lý tối thượng (tất cả các pháp vốn là tịch diệt) 
nên phát tâm “thượng cầu Bồ Đề, hạ hóa chúng sanh.” Đây cũng là tâm Bồ Đề tối thượng. 
Có ba loại Bồ Đề Tâm. Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, 
đem công đức niệm Phật để cầu phước lợi nhỏ nhen ở thế gian, tất không hợp với bản hoài 
của Phật, cho nên hành giả phải vì sự thoát ly khỏi vòng sống chết luân hồi mà niệm Phật. 
Nhưng nếu vì giải thoát cho riêng mình mà tu niệm, cũng chỉ hợp với bản hoài của Phật một 
phần ít mà thôi. Vậy bản hoài của Phật như thế nào? Bản hoài đích thực của Đức Thế Tôn là 
muốn cho tất cả chúng sanh đều thoát vòng sanh tử, đều được giác ngộ như Ngài. Cho nên 
người niệm Phật cần phải phát Bồ Đề tâm. Bồ Đề nghĩa là “Giác.” Trong ấy có ba bậc. Thứ 
nhất là Thanh Văn Bồ Đề Tâm, Bồ Đề tâm mà hàng Thanh Văn đạt được. Thứ hai là Duyên 
Giác Bồ Đề Tâm, Bồ Đề tâm mà hàng Duyên Giác đạt được. Thứ ba là Phật Bồ Đề Tâm, Bồ 
Đề tâm mà Phật đạt được. Người niệm Phật phát tâm Bồ Đề, chính là phát tâm cầu quả giác 
ngộ của Phật; quả vị ấy cùng tột không chi hơn, siêu cả hàng Thanh Văn Duyên Giác, nên 
gọi là Vô Thượng Bồ Đề. Tâm nầy gồm hai chủng tử chính, là từ bi và trí huệ, hay phát xuất 
công năng độ thoát mình và tất cả chúng sanh. Lại có ba loại Bồ Đề Tâm. Thứ nhất là Hành 
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nguyện Bồ Đề Tâm. Tu hành những gì mình phát nguyện (nguyện là tất cả chúng sanh đều 
hàm chứa Như Lai tạng tính, đều có thể an trụ ở vô thượng Bồ Để, nên nguyện đem pháp 
Đại Thừa Vi Diệu mà độ tận). Thứ nhì là Thắng Nghĩa Bồ Đề Tâm. Thứ ba là Tam Ma Địa 
Bồ Đề Tâm. Trạng thái giác ngộ trong đó tâm hành giả thoát khỏi mọi loạn động, thoát mọi 
cấu chướng, tập trung vào “không định,” vì thế mà nội tâm đi vào một trạng thái yên tĩnh 
hoàn toàn. 

“Bồ Đề” là trạng thái thiển định cao nhất nơi đó tâm luôn giác ngộ và ngời sáng. Theo 
Nguyên thủy Bồ đề có nghĩa là sự hiểu biết hoàn toàn và sự thực hiện Tứ Diệu đế để chấm 
dứt khổ đau. Từ Bodhi được rút ra từ gốc Phạn ngữ “Budh” có nghĩa là “tri thức,” “hiểu biết,” 
hay “toàn trí.” Thuật ngữ thường được các nhà phiên dịch Tây phương dịch là “Giác Ngộ,” có 
nghĩa đen là “Tỉnh Thức.” Giống như thuật ngữ “Buddha,” được rút ra từ gốc Phạn ngữ 
“buddh,” có nghĩa là “tỉnh thức,” và trong Phật giáo từ này chỉ một người đã tỉnh thức khỏi 
giấc ngủ si mê, trong đó hầu hết chúng sanh đang trải qua. Theo truyền thuyết Phật giáo, 
Đức Phật thành đạt đạo quả Bồ Đề tại Bồ Đề Đạo Tràng trong khi ngồi dưới gốc cây Bồ Đề. 
Theo Kinh Hoa Nghiêm, Bồ đề thuộc về chúng sanh; nếu không có chúng sanh thì chư Bồ tát 
sẽ không bao giờ đạt được chánh đẳng chánh giác. Thuật ngữ “Bodhi” còn có nghĩa là giác 
ngộ (trí tuệ hay sự thức tỉnh toàn diện về tự thân, tha nhân và thế giới hiện tượng). Bodhi có 
nghĩa là trí tuệ toàn hảo hay trí tuệ siêu việt. Bodhi là sự giác ngộ hay điều kiện tinh thần 
của chư Phật và chư Bồ Tát. Bồ để chính là nhân của trí tuệ bát nhã và lòng từ bi. Theo Đại 
thừa, bổ đề có nghã là ý thức dựa vào trí năng. 

Theo Kinh Hoa nghiêm, Đức Phật đã dạy: “Nầy thiện nam tử! Bậc Bồ Tát phát lòng Vô 
Thượng Bồ Đề là “khởi lòng đại bi cứu độ tất cả chúng sanh. Khởi lòng cúng dường chư Phật, 
cứu cánh thừa sự. Khởi lòng khắp cầu chánh pháp, tất cả không sẻn tiếc. Khởi lòng thụ 
hướng rộng lớn, cầu nhứt thiết trí. Khởi lòng đại bi vô lượng, khắp nhiếp tất cả chúng sanh. 
Khởi lòng không bỏ rơi các loài hữu tình, mặc áo giáp kiên thệ để cầu Bát Nhã Ba La Mật. 
Khởi lòng không siểm dối, vì cầu được trí như thật. Khởi lòng thực hành y như lời nói, để tu 
đạo Bồ Tát. Khởi lòng không dối với chư Phật, vì gìn giữ thệ nguyện lớn của tất cả Như Lai. 
Khởi lòng nguyện cầu nhứt thiết trí, cùng tận kiếp vị lai giáo hóa chúng sanh không dừng 
nghỉ. Bồ Tát dùng những công đức Bồ Để Tâm nhiều như số bụi nhỏ của cõi Phật như thế, 
nên được sanh vào nhà Như Lai. Nầy thiện nam tử! Như người học bắn, trước phải tập thế 
đứng, sau mới học đến cách bắn. Cũng thế, Bồ Tát muốn học đạo nhứt thiết trí của Như Lai, 
trước phải an trụ nơi Bồ Đề Tâm, rồi sau mới tu hành tất cả Phật pháp. Thiện nam tử! Ví như 
vương tử tuy hãy còn thơ ấu, song tất cả đại thần đều phải kính lễ. Cũng thế, Bồ Tát tuy mới 
phát Bồ Đề tâm tu Bồ Tát hạnh, song tất cả bậc kỳ cựu hàng nhị thừa đều phải kính trọng nể 
vì. Thiện nam tử! Như thái tử tuy đối với quần thần chưa được tự tại, song đã đủ tướng trạng 
của vua, các bầy tôi không thể sánh bằng, bởi nhờ chỗ xuất sanh tôn quý. Cũng thế Bồ Tát 
tuy đối với tất cả nghiệp phiển não chưa được tự tại, song đã đầy đủ tướng trạng Bồ Đề, 
hàng nhị thừa không thể sánh bằng, bởi nhờ chủng tánh đứng vào bậc nhứt. Thiện Nam Tử ! 
Như người máy bằng gỗ, nếu không có mấu chốt thì các thân phần rời rạc chẳng thể hoạt 
động. Cũng thế, Bồ Tát nếu thiếu Bồ Đề tâm, thì các hạnh đều phân tán, không thể thành 
tựu tất cả Phật pháp. Thiện nam tử ! Như chất kim cương tất cả vật không thể phá hoại, trái 
lại nó có thể phá hoại tất cả vật, song thể tánh của nó vẫn không tổn giảm. Bồ Đề tâm của 
Bồ Tát cũng thế, khắp ba đời trong vô số kiếp, giáo hóa chúng sanh, tu các khổ hạnh, việc 
mà hàng nhị thừa không thể muốn làm đều làm được, song kết cuộc vẫn chẳng chán mỏi 
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giảm hư.” Kinh Hoa Nghiêm cũng nói: “Nếu quên mất Bồ Để Tâm mà tu các pháp lành, đó 
là ma nghiệp.” Lời nây xét ra rất đúng. Ví như người cất bước khởi hành mà chẳng biết mình 
sẽ đến đâu, và đi với mục đích gì, thì cuộc hành trình chỉ là quanh quấn, mỏi mệt và vô ích 
mà thôi. Người tu cũng thế, nếu dụng công khổ nhọc mà quên sót mục tiêu cầu thành Phật 
để lợi mình lợi sanh, thì bao nhiêu hạnh lành chỉ đem đến kết quả hưởng phước nhơn thiên, 
chung cuộc vẫn bị chìm mê quanh quẩn trong nẻo luân hồi, chịu vô biên nỗi khổ, nghiệp ma 
vẫn còn. Như vậy phát tâm Bồ Đề lợi mình lợi người là bước đi cấp thiết của người tu. 

Tâm Bồ Đề của một vị Bồ Tát là chẳng những tự nguyện dập tắt tham ái nơi chính mình, 
mà giúp còn dập tắt lửa tham ái nơi chúng sanh. Lúc xãy ra nạn đói trong thời hoại kiếp, 
người ấy nguyện sẽ là thức ăn thức uống cho hết thẩy chúng sanh giúp họ thoát khổi nạn đói 
khát. Con người ấy luôn nguyện làm thầy thuốc, làm thuốc hay hay làm y tá trị lành cho đến 
khi nào mọi người đều được chữa lành (không còn một chúng sanh nào bệnh nữa). Con người 
ấy luôn nguyện làm kho báu vô tận cho người nghèo và những kẻ cùng khổ cô độc. Vì muốn 
làm lợi lạc cho hết thảy chúng sanh nên người phát tâm Bồ Đề luôn nguyện xả bỏ hết thẩy 
công đức, tài vật, sự hưởng thụ và ngay cả thân mạng không mệt mỏi, không luyến tiếc, 
không thối chuyển. Con người ấy luôn vững tin rằng Niết Bàn không là cái gì khác hơn là sự 
xả bỏ (xả bổ không có nghĩa là liệng bỏ hay quăng bỏ, mà là cho ra vì lợi ích của chúng 
sanh) hoàn toàn mọi sự mọi việc. Trong cuộc sống hằng ngày, dù có bị giết hại, chưởi mắng 
hay đánh đập, con người ấy vẫn như như bất động. Con người ấy luôn nguyện làm người bảo 
vẽ những kẻ yếu đuối, làm người dẫn đường khách kữ hành, làm cầu hay làm thuyền cho 
những ai muốn qua sông, làm đèn cho những ai đang đi trong đêm tối. Kinh Đại Tỳ Lô Giá 
Na nói: “Bồ Để Tâm làm nhân, đại bi làm căn bản, phương tiện làm cứu cánh.” Ví như người 
đi xa, trước tiên phải nhận định mục tiêu sẽ đến, phải ý thức chủ đích cuộc hành trình bởi lý 
do nào, và sau dùng phương tiện hoặc xe, thuyển, hay phi cơ mà khởi tiến. Người tu cũng 
thế, trước tiên phải lấy quả vô thượng Bồ Đề làm mục tiêu cứu cánh; lấy lòng đại bi lợi mình 
lợi sanh làm chủ đích thực hành; và kế đó tùy sở thích căn cơ mà lựa chọn các pháp môn 
hoặc Thiền, hoặc Tịnh, hoặc Mật làm phương tiện tu tập. Phương tiện với nghĩa rộng hơn, 
còn là trí huệ quyển biến tùy cơ nghi, áp dụng tất cả hạnh thuận nghịch trong khi hành Bồ 
Tát đạo. Cho nên Bồ Để Tâm là mục tiêu cần phải nhận định của hành giả, trước khi khởi 
công hạnh huân tu. 


272. #Zad/¿cđ££a 


Bodhicitta, or the “Thought of Enlightenment” 1s an Important concept In both Theravada 
and Mahayana Buddhism. Though not directly mentioned, the Idea ¡1s explicit in the 
Theravada Buddhism. It was in Mahayana, however, that the Bodhicitta concept developed 
along both ethical and metaphysical lines and this development 1s found in Vajrayana too, 
wherein 1t also came to be regarded as a state of “great bliss'. In Mahayana it developed 
along with pantheistic lines, for 1t was held that Bodhicitta 1s latent in all beings and that If 1s 
merely a manifestation of the Dharmakaya, or Bhutatathata In the human heart. Though the 
term Bodhicitta does not occur 1n Pali, this concept 1s found in Pali canonical literature where, 
for example, we are told how Gautama after renouncing household life resolved to strive to 
put an end to all the sufferings. It 1s this comprehension that came to be known as the 
Enlightenment, and Gautama came to be known as the Enlightened One, the Buddha. Bodhi 
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Mind, or the altruistic mind of enlightenmernt 1s a mind which wishes to achieve attainment of 
enlightenmernt for self, spontaneously achieve enlightenment for all other sentient beings. 
The sprrit of Enlightenment, the aspiration to achieve 1t, the Mind set on Enlightenmernt. 
Bodhicitta 1s defined as the altruistic Intention to become fully enlightened for the benefit of 
all sentient beings. The attainment of enlightenment 1s necessary for not only in order to be 
capable of benefitting others, but also for the perfection of our own nature. Bodhi mind 1s the 
gateway to Enlightenment and attainment of Buddha. An intrinsic wisdom or the Iinherently 
enlightened heart-mind, or the aspiration toward perfect enlightenment. The Buddha taught: 
“All sentient beings are perfectly equal In that they all possess the Buddha nature. Thịs 
means that we all have the Bodhi seed or the seed of kindness of a Buddha, and the 
compassion of a Buddha towards all living beings, and therefore the potential for 
enlightenment and for perfection lies in each one of us. “Bodhicitta” 1s a Sanskrit term means 
“Mind of Awakening.” In Mahayan Buddhism, this refers to Bodhisattva”s aspiration to attain 
Buddhahood In order to benefit other sentient beings (the aspiration of a bodhisattva for 
supreme enlightenment for the welfare of all). Therefore, the mind for or of Bodhi (the Mind 
of Enlightenment, the awakened or enliphtened mind) 1s the mind that perceives the real 
behind the seeming, believes In moral consequences, and that all have the Buddha-nature, 
and aims at Buddhahood. 

The spirit of enlightenment, the aspiration to achieve 1t, the mind set on Enlightenmernt. lt 
Involves two parallel aspects. First, the determination to achieve Buddhahood (above 1s to 
seek Bodhi). Second, the aspiration to rescue all sentient beings (below 1s to save Or 
transform all beings). Mind of enlightenment, mind of love, mind of deepest request to 
realize oneself and work for the well-being of all. The mind of enlightenment or the 
aspiration of a Bodhisattva for supreme enlightenment for the welfare of all sentient beings. 
lt is often divided Into two aspects: 1) the intention to become awakened; and 2) acting on the 
Iintention by pursuing the path to awakening (Bodhi). According to Zen Master Suzuki in the 
Outlines of Mahayana Buddhism, Bodhicita 1s the most Iimportant characterIstic of 
Bodhisattva, thus on the basis of NagarJuna's Discourse on the Transcendentality of the 
Bodhicitta, he gives a detailed description of Bodhicitta. First, the Bodhicitta 1s free from all 
determinations, the five skandhas, the twelve ayatanas, and the eighteen dhatus. It 1s not 
particular, but universal. Second, love 1s the esence of the Bodhicitta, therefore, all 
Bodhisattvas find their reason of being ¡n this. Third, the Bodhicitta abides In the heart of 
sameness (samata) creates individual means of salvation (upaya). Fourth, evidently Maitreya 
exhausted his power of speech In order to extol the Importance of the Bodhicitta in the career 
of a Bodhisattva, for without this being dully impressed on the mind of the young Buddhist 
pIllgrim Sudhana, he could not have been led Into the Iinterior of the Tower of Vairocana. The 
Tower harbors all the secrets that belong to the spiritual life of the highest Buddhist. If the 
novice were not quite fully prepared for the Initiation, the secrets would have no signification 
whatever. They may even be grossly misunderstood, and the result will be calamitous indeed. 
For this reason, Maitreya left not a stone unturned to show Sudhana what the Bodhicitta 
really meant. 

There are two kinds of Bodhi-mind. The first kind of Bodhi-mind 1s the mind that vows to 
take the four universal vows of a Buddha or a Bodhisattva to be one”s own original vows to 
save all sentlent beings. The second kind of Bodhi-mind 1s the mind that has a perfect 
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understanding of the ultimate reality; therefore, start out a vow “Above to seek bodhi, below 
to save beings.” This 1s also the supreme bodhi-mind. There are three kinds of Bodhi-mind. 
According to Most Venerable Thích Thiển Tâm ¡in The Pure Land Buddhism ¡in Theory and 
Practice, exchanging the virtues of Buddha Recitation for the petty merits and blessings of 
ths world 1s certainly not consonant with the intentions of the Buddhas. Therefore, 
practiioners should recite the name of Amitabha Buddha for the purpose of escaping the 
cycle of Birth and Death. However, If we were to practice Buddha Recifation for the sake of 
oue own salvation alone, we would only fulfill a small part of the Buddhas" intentions. What, 
then, is the ultimate 1ntention of the Buddhas?2 The ultimate intention of the Buddhas 1s for all 
senflent beings to escape the cycle of Birth and Death and to become enlightened, as they 
are. Thus, those who recite Amitabha Buddhaˆs name should develop the Bodhi-Mind or the 
Aspiration for Supreme Enlightenment. The word “Bodhi” means “enlightened.” There are 
three main stages of Enlightenment. First, the enlightenment of sravakas or Hearers. Second, 
the enlightenment of Pratyeka-buddhas or the Self-Awakened. Third, the enlightenment of 
Buddhas. What Pure Land practiioners who develop the Bodhi Mind are seeking 1s precIsely 
the Enlightenment of the Buddhas. This stage of Buddhahood 1s the highest, transcending 
those of the Sravakas and Pratyeka Buddhas, and 1s therefore called Supreme Enlightenment 
or Supreme Bodhi. This Supreme Bodhi Mind conftains two principal seeds, compassion and 
wIsdom, from which emanates the great undertaking of rescuing oneself and all other sentient 
beings. There are also three other kinds of Bodhi-mind. The first kind of Bodhi-mind 1s the 
mind to act out one”s vows fo save all living beings. To start out for bodhi-mind to act out 
one”s vows to save all living beings (all beings possess Tathagata-garbha nature and can 
become a Buddha; therefore, vow to save them all). The second kind of Bodhi-mind 1s the 
Bodhi-mind which 1s beyond description, and which surpasses mere earthly ideas. The third 
kind of Bodhi-mind 1s the Samadhi-bodhi mind. A state of enlightenment in which the mind 1s 
free from distraction, free from unclean hindrances, absorbed 1n Intense, purposeless 
concenftration, thereby entering a state Of Inner serenIty. 

Bodhi 1s the highest state of Samadhi in which the mind 1s awakened and 1lluminated. The 
term “Bodhi” 1s derived from the Sanskrt root “Budh,” meaning “knowledge,” 
“Understanding,” or “Perfect wIsdom.” À term that 1s often translated as “enlightenmenf” by 
Western translators, but which literally means “Awakening.” Like the term BUDDHA, It 1s 
derived from the Sanskrit root buddh, “to wake up,” and in Buddhism 1t indicates that a 
person has “awakened” from the sleep of ignorance In which most beings spend their lives. 
According to Buddhist legend, the Buddha attained bodhi in the town of BODHGAYA while 
siting in meditation under the Bodhi Tree or Bodhi-Vrksa. According to the Avatamsaka 
Sutra, Bodhi (enlightenment) belongs to living beings. Without living beings, no Bodhisattva 
could achieve Supreme, Perfect Enliphtenment. The word “Bodhi” also means “Perfect 
Wisdom"' or “lranscendental Wisdom,` or “Supreme Enlightenment.` Bodhi is the state of 
truth or the spiritual condition of a Buddha or Bodhisattva. The cause of Bodhi 1s PraJna 
(wisdom) and Karuna (compassion). According to the Hinayana, bodhi 1s equated with the 
perfection of insight into and realization of the four noble truths, which means the cessation 
Of suffering. According to the Mahayana, bodhi 1s mainly understood as enlightened wisdom. 

According to the Avatamsaka Sutra, the Buddha taught: “Good Buddhists! In 
Bodhisattvas arise the Bodhi-mind, the mind of great compassion, for the salvation of all 
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beings; the mind of great kindness, for the unity with all beings; the mind of happiness, to stop 
the mass misery of all beings; the altruistic mind, to repulse all that is not good; the mind of 
mercy, to protect from all fears; the unobstructed mind, to get rid of. all obstacles; the broad 
mind, to pervade all universes; the infinite mind, to pervade all spaces; the undefiled mind, to 
manifest the vision of all Buddhas; the purified mind, to penetrate all knowledge of past, 
present and future; the mind of knowledge, to remove all obstructive knowledge and enter 
the ocean of all-knowing knowledge. Just as someone In water 1s in no danger from fire, the 
Bodhisattva who 1s soaked in the virtue of the aspiration for enlightenment or Bodhi mind, 1s 
in no danger from the fire of knowledge of Iindividual liberation. Just as a diamond, even 1Ÿ 
cracked, relieves poverty, in the same way the diamond of the Bodhi mind, even 1f split, 
relieves the poverty of the mundane whirl. Just as a person who takes the elexir of life lives 
for a long time and does not grow weak, the Bodhisattva who uses the elexir of the Bodhi 
mind goes around the mundane whirl for countless eons without becoming exhausted and 
without being stained by the 1lls of the mundane whirl. The Avatamsaka Sutra also says: “Fo 
neglect the Bodhi Mind when practicing good deeds 1s the action of demons.” This teaching 1s 
very frue indeed. For example, If someone begins walking without knowing the destination 
or goal of his Jjourney, I1snt his trip bound to be circuifous, tiring and useless? It 1s the same 
for the cultivator. If he expends a great deal of effort but forgets the goal of attaining 
Buddhahood to benefit himself and others, all his efforts will merely bring merits in the 
human and celestial realms. In the end he wIll still be deluded and revolved in the cycle of 
Birth and Death, undergoing Iimmense suffering. If this 1s not the action of demons, what, 
then, 1s 1t? For this reason, developing the Supreme Bodhi Mind to benefit oneself and others 
should be recognized as a crucial step. 

A Bodhisattva's Bodhi mind vows not only to destroy the lust of himself, but also to 
destroy the lust for all other sentient beings. A Bodhisattva who makes the Bodhi mind 
always vows to be the rain of food and drink to clear away the pain of thurst and hunger 
during the aeon of famine (to change himself into food and drink to clear away human 
beings” famine). That person always vows to be a good doctor, good medicine, or a øood 
nurse for all sick people until everyone In the world 1s healed. That person always vows to 
become an Inexhaustible treasure for those who are poor and destitute. For the benefiting of 
all sentient beings, the person with Bodhi mind 1s willing to give up hịs virtue, materlals, 
enJoyments, and even his body without any sense of fatigue, regret, or withdrawal. That 
person always believes that Nirvana 1s nothing else but a total giving up of everything (g1ving 
up does not means throwing away or discarding, but it means to gøIve out for the benefit of all 
sentient beings). In daily life, that person always stays calm even though he may get killed, 
abused or beaten by others. That person always vows to be a protector for those who need 
protection, a guide for all travellers on the way, a bridge or a boat for those who wIsh to cross 
a river, a lamp for those who need light in a dark night. The Mahavairocana Sutra says: “he 
Bodhi Mind is the cause - Great Compassion 1s the root - SKillful means are the ultimate.” For 
example, If a person 1s to travel far, he should first determine the goal of the trip, then 
understand 1s purpose, and lastly, choose such expedient means of locomoftilon as 
automobiles, ships, or planes to set out on his Journey. It 1s the same for the cultivator. He 
should first take Supreme Enlightenment as his ultimate goal, and the compassionate mind 
which benefits himself and others as the purpose of his cultivation, and then, depending on his 
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references and capacifies, choose a method, Zen, Pure Land or Esoterism, as an expendient 
for practice. Expedients, or skillful means, refer, in a broader sense, to flexible wisdom 
adapted to circumstances, the application of all actions and practices, whether favorable or 
unfavorable, to the practice of the Bodhisattva Way. For this reason, the Bodhi Mind 1s the 
goal that the cultivator should clearly understand before he sets out to practice. 


2/8. Z⁄4t 6ầ Đề “74 

Phát Bồ Đề tâm nghĩa là khởi lên cái tư tưởng về sự chứng ngộ có nghĩa là phát khởi ý 
chí chân thật về giác ngộ trong tâm. Đây là khởi điểm của con đường đi đến giác ngộ. Ý chí 
này chính là chủng tử có thể lớn mạnh và cuối cùng là thành Phật. Phát Bồ Đề Tâm có nghĩa 
là phát khởi một động lực cao nhất khiến ta tu tập để đạt đến toàn giác hay Phật quả để có 
thể làm lợi ích tối đa cho tha nhân. Chỉ nhờ tâm Bồ Đề chúng ta mới có thể quên mình để 
làm lợi ích cho người khác được. Thái độ vị tha của tâm Bồ Để chính là năng lực mạnh mẽ 
chuyển hóa tâm ta một cách hoàn toàn và triệt để. Theo Thiệt Hiền Đại Sư, Tổ thứ mười một 
trong Liên Tông Thập Tam Tổ, có mười lý do khiến chúng sanh phát tâm Bồ Đề. Chư Phật từ 
lúc phát sơ tâm nhẫn đến lúc thành Phật trọn không thối thất tâm Bồ Đề. Bồ Tát dùng tâm 
Bồ để làm y-chỉ, vì hằng chẳng quên mất. Đây là một trong mười y chỉ của chư Đại Bồ Tát. 
Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm Ly Thế Gian, Bồ Tát Phổ Hiền bảo Phổ Huệ rằng chư Bồ Tát 
có mười chỗ y-chỉ giúp chư Bồ Tát đạt được chỗ sở-y đại trí vô thượng của Như Lai. Phật tử 
thuần thành phải phát tâm Bồ Đề bằng cách tự mình tu tập và thệ nguyện “Thượng cầu Phật 
Đạo, hạ hóa chúng sanh.” Có mười phẩm hạnh mà một vị Bồ Tát nên tu tập để phát Bồ Đề 
Tâm: thân cận thiện tri thức, lễ kính chư Phật, vun trồng công đức, tu học phật pháp, trưởng 
dưỡng lòng bi mẫn, chịu đựng những khổ đau, tử tế, bi mẫn và thành thật, giữ chánh niệm, tín 
ngưỡng pháp Đại Thừa, câu trí huệ Phật. Theo Kinh Luận Bồ Đề Tâm, có bốn phẩm hạnh 
mà một vị Bồ Tát nên tu tập để phát Bồ Để Tâm: quán tưởng chư Phật, quán thân bất tịnh, từ 
bi đối với chúng sanh, cầu quả vô thượng. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 36, Đức 
Phật dạy: “Kẻ thoát được ác đạo sinh làm người là khó. Được làm người mà thoát được thân 
nữ làm thân nam là khó. Làm được thân nam mà sáu giác quan đầy đủ là khó. Sáu giác quan 
đầy đủ mà sanh vào xứ trung tâm là khó. Sanh vào xứ trung tâm mà gặp được thời có Phật là 
khó. Đã gặp Phật mà gặp cả Đạo là khó. Khởi được niềm tin mà phát tâm Bồ Đề là khó. 
Phát tâm Bồ để mà đạt đến chỗ vô tu vô chứng là khó.” Trong Kinh Hoa Nghiêm Đức Thế 
Tôn và chư Bồ Tát đã thuyết giảng rộng rãi về công đức của Bồ Đề tâm: “Cửa yếu vào đạo 
trước phải phát tâm. Việc yếu tu hành, trước nên lập nguyện.” Nếu không phát tâm rộng lớn, 
không lập nguyện bền chắc, thì dù trải qua vô lượng kiếp, vẫn y nhiên ở trong nẻo luân hồi; 
dù có tu hành cũng khó tinh tấn và chỉ luống công khổ nhọc. Do đó nên biết muốn học Phật 
đạo, quyết phải phát Bồ Đề Tâm không thể trì hưởn. 

Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, không phải chỉ nói 
suông “Tôi phát Bồ Đề Tâm” là đã phát tâm, hay mỗi ngày tuyên đọc Tứ Hoằng Thệ 
Nguyện, gọi là đã phát Bồ Đề Tâm. Muốn phát Bồ Đề Tâm hành giả cần phải quán sát để 
phát tâm một cách thiết thật, và hành động đúng theo tâm nguyện ấy trong đời tu của mình. 
Có những người xuất gia, tại gia mỗi ngày sau khi tụng kinh niệm Phật đều quỳ đọc bài hồi 
hướng: “Nguyện tiêu tam chướng trừ phiền não...” Nhưng rồi trong hành động thì trái lại, 
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nay tham lam, mai hờn giận, mốt si mê biếng trễ, bữa kia nói xấu hay chê bai chỉ trích người, 
đến bữa khác lại có chuyện tranh cãi gây gổ buồn ghét nhau. Như thế tam chướng làm sao 
tiêu trừ được? Chúng ta phần nhiều chỉ tu theo hình thức, chứ ít chú trọng đến chỗ khai tâm, 
thành thử lửa tam độc vẫn cháy hừng hực, không hưởng được hương vị thanh lương giải thoát 
của Đức Phật đã chỉ dạy. Cho nên ở đây lại cần đặt vấn để “Làm thế nào để phát Bồ Đề 
Tâm?” Phật tử thuần thành phải phát tâm Bồ Để bằng cách tự mình tu tập và thệ nguyện 
“Thượng cầu Phật Đạo, hạ hóa chúng sanh.” Tâm Bồ Đề của một vị Bồ Tát là chẳng những 
tự nguyện dập tắt tham ái nơi chính mình, mà giúp còn dập tắt lửa tham ái nơi chúng sanh. 
Lúc xấy ra nạn đói trong thời hoại kiếp, người ấy nguyện sẽ là thức ăn thức uống cho hết 
thảy chúng sanh giúp họ thoát khỏi nạn đói khát. Con người ấy luôn nguyện làm thầy thuốc, 
làm thuốc hay hay làm y tá trị lành cho đến khi nào mọi người đều được chữa lành (không 
còn một chúng sanh nào bệnh nữa). Con người ấy luôn nguyện làm kho báu vô tận cho người 
nghèo và những kẻ cùng khổ cô độc. Vì muốn làm lợi lạc cho hết thảy chúng sanh nên người 
phát tâm Bồ Đề luôn nguyện xả bỏ hết thấy công đức, tài vật, sự hưởng thụ và ngay cả thân 
mạng không mệt mỏi, không luyến tiếc, không thối chuyển. Con người ấy luôn vững tin rằng 
Niết Bàn không là cái gì khác hơn là sự xả bỏ (xả bỏ không có nghĩa là liệng bổ hay quăng 
bỏ, mà là cho ra vì lợi ích của chúng sanh) hoàn toàn mọi sự mọi việc. Trong cuộc sống hằng 
ngày, dù có bị giết hại, chưởi mắng hay đánh đập, con người ấy vẫn như như bất động. Con 
người ấy luôn nguyện làm người bảo vẽ những kẻ yếu đuối, làm người dẫn đường khách kữ 
hành, làm cầu hay làm thuyển cho những ai muốn qua sông, làm đèn cho những ai đang đi 
trong đêm tối. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười nhơn duyên phát tâm Bồ Đề của Đại Bồ Tát. 
Thứ nhất vì giáo hóa điều phục tất cả chúng sanh mà phát tâm Bồ Đề. Thứ hai vì diệt trừ tất 
cả khổ cho chúng sanh mà phát tâm Bồ Đề. Thứ ba vì ban cho tất cả chúng sanh sự an lạc mà 
phát tâm Bồ Đề. Thứ tư vì dứt sự ngu sỉ của tất cả chúng sanh mà phát tâm Bồ Đề. Thứ năm 
vì ban Phật trí cho tất cả chúng sanh mà phát tâm Bồ Đề. Thứ sáu vì cung kính cúng dường 
tất cả chư Phật mà phát tâm Bồ Đề. Thứ bảy vì thuận theo Phật giáo làm cho chư Phật hoan 
hỷ mà phát tâm Bồ Để. Thứ tám vì thấy sắc tướng hảo của tất cả chư Phật mà phát tâm Bồ 
Đề. Thứ chín vì nhập trí huệ quảng đại của tất cả Phật mà phát tâm Bồ Đề. Thứ mười vì 
hiển hiện lực vô úy của tất cả chư Phật mà phát tâm Bồ Đề. Theo Kinh Duy Ma Cật, Phẩm 
thứ Mười, Duy Ma Cật nói: “Bồ Tát ở cõi Ta Bà này đối với chúng sanh, lòng đại bi bển 
chắc thật đúng như lời các ngài đã ngợi khen. Mà Bồ Tát ở cõi nầy lợi ích cho chúng sanh 
trong một đời còn hơn trăm ngàn kiếp tu hành ở cõi nước khác. Vì sao? Vì cõi Ta Bà nầy có 
mười điều lành mà các Tịnh Độ khác không có.” Một là dùng bố thí để nhiếp độ kẻ nghèo 
nàn. Hai là dùng tịnh giới để nhiếp độ người phá giới. Ba là dùng nhẫn nhục để nhiếp độ kẻ 
giận dữ. Bốn là dùng tinh tấn để nhiếp độ kẻ giải đãi. Năm là dùng thiền định để nhiếp độ 
kẻ loạn ý. Sáu là dùng trí tuệ để nhiếp độ kẻ ngu si. Bảy là nói pháp trừ nạn để độ kẻ bị tám 
nạn. Tám là dùng pháp đại thừa để độ kẻ ưa pháp tiểu thừa. Chín là dùng các pháp lành để 
cứu tế người không đức. Mười là thường dùng tứ nhiếp để thành tựu chúng sanh.” 


2/8. ad/¿ Zcoo(ue 


To vow to devote the mind to bodhi, or to awake the thought of enlightenment, or to bring 
forth the Bodhi resolve means to generate a true ¡intenton in our mind to become 
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enlightened. This 1s the starting point of the Path to enlightenment. This Intention 1s a seed 
that can grow into a Buddha. Develop Bodhicitta means develop a supreme motivation to 
cultivation to achieve full enlightenment or Buddhahood In order to be of the most benefit to 
others. Only owing to the Bodhicitta we are able to dedicate ourselves to working for the 
happiness of all beings. The dedicated attitude of Bodhicitta 1s the powerful energy capable 
Of transforming our mind fully and completely. Ten reasons to cause sentient beings to 
develop Bodhi Mind. According to Great Master Sua-Sen, the eleventh Patriarch of the 
Thirteen Patriarchs of Pureland Buddhism, there are ten reasons that cause sentient beings to 
develop Bodhi Mind. Buddhas from therr Initial aspiration to their attainment of Buddhahood, 
never lose the determination for perfect enliphtenment. Great Enlightened Beings take the 
determination for enlightenment as a reliance, as they never forget 1t. This 1s one of the ten 
kinds of reliance of Great Enlightening Beings. According to The Flower Adornment Sutra, 
chapter 38 (Detachment from the World), the Great Enlightening Being Universally Good 
told Unversal Wisdom that Offsprings of Buddha, Great Enlightening Beings have ten kinds 
of reliance which help them be able to obtain abodes of the unexcelled great knowledge of 
Buddhas. Sincere and devoted Buddhists should make up their minds to cultivate themselves 
and to vow “above to seek Bodhi, below to save sentient beings.” There are ten qualities that 
should be cultivated by an asprrant to awaken the Bodhicitta: gather friends, worship the 
Buddha, acquire roots of merit, search the good laws, remain ever compasslonate, bear all 
suffering that befall him, remain kind, compassionate and honest, remain even-minded, 
reJjolce 1n Mahayana with faith, search the Buddha-wisdom. According to the 
Bodhicittotapadasutra-Sastra, there are four qualities that should be cultivated by an aspirant 
to awaken the Bodhicitta: reflecting on the Buddha, reflecting on the impurity of the body, 
being compassionate towards beings, searching after the highest fruit. According to the Sutra 
In Forty-Two Sections, Chapter 36, the Buddha said: “It is difficult for one to leave the evil 
paths and become a human being. It is difficult to become a male human being. It is difficult 
to have the six organs complete and perfect. It 1s difficult for one to be born In the central 
country. It 1s difficult to be born at the time of a Buddha. It is still difficult to encounter the 
Way. It 1s difficult to bring forth faith. It 1s difficult to resolve one”s mìnd on BodhI. Ít 1s 
difficult to be without cultivation and without attainmernt.” The Buddha and Bodhisattvas 
broadly explained the virtue of Bodhi Mind in The Avatamsaka Sutra: “The principal door to 
the Way 1s development of the Bodhi Mind. The principal criterion of practice 1s the making 
of vows.” If we do not develop the broad and lofty Bodhi Mind and do not make firm and 
Strong vows, we will remain as we are now, 1n the wasteland of Birth and Death for countless 
eons to come. Even Ifƒ we were to cultivate during that period, we would find 1t difficult to 
persevere and would only waste our efforts. Therefore, we should realize that in following 
Buddhism, we should definitely develop the Bodhi Mind without delay. 

According to Most Venerable Thích Thiển Tâm ¡n the Pure Land Buddhism in Theory 
and Practice, it is not enouph simply to say “ I have developed the Bodhis Mind,” or to recIte 
the above verses every day. To really develop the Bodhi Mind, the practitioner should, in his 
cultivation, meditate on and act In accordance with the essence of the vows. There are 
cultivators, clergy and lay people alike, who, each day, after reciting the sutras and the 
Buddhaˆs name, kneel down to read the transference verses: “I wish to rid myself of the three 
obstructions and sever afflictions...” However, their actual behavior 1s different, today they 
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are greedy, tomorrow they become angry and bear grudges, the day after fOmorrOW If IS 
delusion and laziness, the day after that it is belittling, criticzing and slandering others. The 
next day they are involved in arguments and disputes, leading to sadness and resentment on 
both sides. Under these circumstances, how can they rid themselves of the three obstructions 
and sever afflictions? In general, most of us merely engage In external forms of cultivation, 
while paying lip service to “opening the mind.” Thus, the fires of greed, anger and delusion 
confinue to fÏlare up, preventing us from tasting the pure and cool flavor of emancipation as 
taught by the Buddhas. Therefore, we have to pose the question, “How can we awaken the 
Bodhi Mind?” Sincere and devoted Buddhists should make up their minds to cultivate 
themselves and to vow “above to seek Bodhi, below to save sentlent beings.” A 
Bodhisattvaˆs Bodhi mind vows not only to destroy the lust of himself, but also to destroy the 
Iust for all other sentient beings. A Bodhisattva who makes the Bodhi mind always vows to be 
the rain of food and drink to clear away the pain of thurst and hunger during the aeon of 
famine (to change himself Iinto food and drink to clear away human beings' famine). That 
person always vows fo be a good doctor, good medicine, or a good nurse for all sick people 
until everyone In the world 1s healed. That person always vows to become an Iinexhaustible 
treasure for those who are poor and destitute. For the benefiting of all sentient beings, the 
person with Bodhi mind 1s willing to give up hịs virtue, materials, enJoyments, and even his 
body without any sense of fatigue, regret, or withdrawal. That person always believes that 
Nirvana 1s nothing else but a total giving up of everything (giving up does not means throwing 
away or đdiscarding, but it means to gIve out for the benefit of all sentient beings). In dally 
lie, that person always stays calm even though he may get killed, abused or beaten by 
others. That person always vows to be a protector for those who need protection, a guide for 
all travellers on the way, a bridge or a boat for those who wish to cross a river, a lamp for 
those who need light in a dark nipht. 

According to the Flower Adornment Sutra, there are ten kinds of causes of great 
enlightening beingsˆs development of the wIll for enliphtenmernt. First, Bodhisattvas become 
determined to reach enliphtenment to educate and civilize all sentient beings. Second, 
Bodhisattvas become determined to reach enlightenment to remove the mass of suffering of 
all sentient beings. Third, Bodhisattvas become determined to reach enlightenment to bring 
complete peace and happiness to all sentient beings. Fourth, Bodhisattvas become 
determined to reach enlipghtenment to eliminate the delusion of all sentient beings. Fifth, 
Bodhisattvas become determined to reach enlightenment to bestow enlightened knowledge 
on all sentient beings. Sixth, Bodhisattvas become determined to reach enlightenment to 
honor and respect all Buddhas. Seventh, Bodhisattvas become determined to reach 
enlightenment to follow the guidance of the Buddhas and please them. Eighth, Bodhisattvas 
become determined to reach enlightenment to see the marks and embellishments of the 
physical embodiments of all Buddhas. Ninth, Bodhisattvas become determined to reach 
enlightenment to comprehend the vast knowledge and wisdom of all Buddhas. Tenth, 
Bodhisattvas become determined to reach enliphtenment to manifest the powers and 
fearlessnesses of the Buddhas. According to the Vimalakirti, Chapter Tenth, Vimalakirti said: 
“As you have said, the Bodhisattvas of this world have strong compassion and therr lifelong 
works of salvation for all living beings surpass those done in other pure lands during hundreds 
and thousands of aeons. Why? Because they achieved ten excellent deeds which are not 
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required in other pure lands. First, using charity (dana) to succour the poor. Second, using 
precept-keeping (sila) to help those who have broken the commandments. Third, using 
patlent endurance (ksanti) to subdue their anger. Fourth, using zeal and devotion (virya) to 
cure their remissness. Fifth, using serenity (dhyana) to stop their confused thoughts. Sixth, 
using wisdom (prajna) to wipe out Ignorance. Seventh, putting an end to the eight distressful 
conditions for those suffering from them. Eighth, teaching Mahayana to those who cling to 
Hinayana. Ninth, using cultivation of good rootfs for those in want of merits. Tenth, using the 
four Bodhisattva winning devices for the purpose of leading all living beings to thetr goals (n 
Bodhisattva development). 


214. 2/à¿ 44 2s ZX/dếu ((dnọ Sau P/Át lâm Gề CC 

Chúng ta là những phàm nhân, nếu chúng ta không phát Bồ Đề tâm một cách cao rộng, 
và không phát nguyện một cách kiên cố, chúng ta sẽ mãi mãi lăn trôi trong vòng luân hồi 
sanh tử trong vô lượng kiếp. Cho dù chúng ta có chịu tu hành đi nữa, cũng chỉ là phí công vô 
ích. Vì vậy chúng ta nên luôn nhận rõ rằng tu theo Phật, là phải rộng phát tâm Bồ Đề ngay 
chứ không chần chừ. Theo Kinh A Di Đà, “Người thiểu thiện căn phước đức nhân duyên, 
không thể sanh về cõi nước Cực Lạc được.” Muốn được nhiều căn lành không chi hơn là phát 
tâm Bồ Để; muốn được nhiều phước đức không chi hơn là trì danh hiệu Phật. Nhiếp tâm 
niệm Phật giây phút hơn bố thí nhiều năm, chân thật phát lòng Bồ Đề hơn tu hành nhiều 
kiếp. Giữ chắc hai nhân duyên nầy, quyết định được vãng sanh Cực Lạc. Trong “Phát Bồ Đề 
Tâm Văn,” Đại Sư Tỉnh Am đã khuyên tứ chúng nên nghĩ đến mười nhân duyên khiến chúng 
sanh phát tâm Bồ Đề. 

Thứ nhất là vì nghĩ đến ơn Phật. Đức Thích Tôn, khi mới phát tâm, vì độ chúng ta, tu Bồ 
Tát đạo trải qua vô lượng kiếp, chịu đủ các sự khổ. Lúc ta tạo nghiệp, Đức Phật xót thương 
dùng đủ mọi phương tiện giáo hóa, mà ta ngu sĩ không chịu tin theo. Ta đọa ác đạo, Phật lại 
càng thương, muốn thay ta chịu khổ, nhưng ta nghiệp nặng không thể nào cứu vớt được. Đến 
khi ta làm người, Phật dùng phương tiện khiến ta gieo căn lành, nhiều kiếp theo dõi, lòng 
không tạm bỏ. Chúng ta phước mỏng nghiệp dầy, sanh nhằm thời mạt pháp, khó lòng gia 
nhập giáo đoàn, khó lòng mà thấy được kim thân Đức Phật. May mà còn gặp được Thánh 
tượng. May mà đời trước có trồng căn lành, nên đời nầy nghe được Phật Pháp. Nếu như 
không nghe được chánh pháp, đâu biết mình đã thọ Phật Ân. Ân đức nầy biển thẳm không 
cùng, non cao khó sánh. Nếu ta không phát tâm Bồ Đề, giữ vững chánh pháp, cứu độ chúng 
sanh, thì dù cho thịt nát xương tan cũng không đền đáp được. 

Thứ nhì là vì nhớ ân cha mẹ. Cha mẹ sanh ta khó nhọc! Chín tháng cưu mang, ba năm bú 
mớm. Đến khi ta được nên người, chỉ mong sao cho ta nối dõi tông đường, thừa tự tổ tiên. 
Nào ngờ một số trong chúng ta lại xuất gia, lạm xưng Thích tử, không dâng cơm nước, chẳng 
đở tay chân. Cha mẹ còn ta không thể nuôi dưỡng thân già, đến khi cha mẹ qua đời, ta chưa 
thể đìu dắt thần thức của các người. Chừng hồi tưởng lại thì: “Nước trời đà cách biệt từ dung. 
Mộ biếc chỉ hắt hiu thu thảo.” Như thế đối với đời là một lỗi lớn, đối với đạo lại chẳng ích 
chi. Hai đường đã lỗi, khó tránh tội khiên! Nghĩ như thế rồi, làm sao chuộc lỗi? Chỉ còn cách 
“Trăm kiếp, ngàn đời, tu Bồ tát hạnh. Mười phương ba cõi độ khắp chúng sanh.” Được như 
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vậy chẳng những cha mẹ một đời, mà cha mẹ nhiều đời cũng đều nhờ độ thoát. Được như thế 
chẳng những cha mẹ một người, mà cha mẹ nhiều người, cũng đều được siêu thăng. 

Thứ ba là vì tưởng nhớ đến ơn sư trưởng. Đành rằng cha mẹ sanh dục sắc thân, nhưng 
nếu không có thầy thế gian, ắt ta chẳng hiểu biết nghĩa nhân. Không biết lễ nghĩa, liêm sĩ, 
thì nào khác chi loài cầm thú? Không có thầy xuất thế, ắt ta chẳng am tường Phật pháp. 
Chẳng am tường Phật pháp, nào khác chi hạng ngu mông? Nay ta biết chút ít Phật pháp là 
nhờ ai? Huống nữa, thân giới phẩm đã nhuận phần đức hạnh, áo cà sa thêm rạng vẻ phước 
điển. Thực ra, tất cả đều nhờ ơn sư trưởng mà được. Đã hiểu như thế, nếu như ta cầu quả 
nhỏ, thì chỉ có thể lợi riêng mình. Nay phát đại tâm, mới mong độ các loài hàm thức. Được 
như vậy thì thây thế gian mới dự hưởng phần lợi ích, mà thầy xuất thế cũng thỏa ý vui mừng. 

Thứ tư là vì nghĩ ân thí chủ. Kẻ xuất gia hôm nay, từ đổ mặc, thức ăn đến thuốc men 
giường chiếu đều nhờ đàn na tín thí. Đàn na tín thí làm việc vất vả mà vẫn không đủ sống, 
Tỳ Kheo sao đành ngồi không hưởng thụ? Người may đệt cực nhọc ngày đêm, mà Tỳ Kheo y 
phục dư thừa, sao lại không mang ơn đàn na tín thí cho đặng? Thí chủ có lắm người quanh 
năm nhà tranh, không giây phút nào được an nhàn, trong khi Tỳ Kheo ở nơi nền rộng chùa 
cao, thong thả quanh năm. Đàn na tín thí đã đem công cực nhọc cung cấp sự an nhàn, thì chư 
Tỳ Kheo lòng nào vui được? Đàn na tính thí phải nhín nhút tài lợi để cung cấp cho chư Tỳ 
Kheo được no đủ, có hợp lý không? Thế nên Tỳ Kheo phải luôn tự nghĩ: “Phải vận lòng bi 
trí, tu phước huệ trang nghiêm, để cho đàn na tín thí được phước duyên, và chúng sanh nhờ 
lợi ích.” Nếu chẳng vậy thời nợ nần hạt cơm tất vải đền đáp có phân, phải mang thân nô dịch 
súc sanh để đền trả nợ nần. 

Thứ năm là vì biết ơn chúng sanh. Ta cùng chúng sanh từ vô thỉ đến nay, kiếp kiếp, đời 
đời , đổi thay nhau làm quyến thuộc nên kia đây đều có nghĩa với nhau. Vì thế trong một đời 
chúng ta là quyến thuộc, mà đời khác lại làm kẻ lạ người dưng, nhưng cuối cùng chúng ta 
vẫn liên hệ nhau trong vòng sanh tử luân hồi. Nay dù cách đời đối thân, hôn mê không nhớ 
biết, song cứ lý mà suy ra, chẳng thể không đền đáp được? Vật loại mang lông, đội sừng 
ngày nay, biết đâu ta là con cái của chúng trong kiếp trước? Loài bướm, ong, trùng, dế hiện 
tại, biết đâu chúng là cha mẹ đời trước của mình? Đến như những tiếng rên siết trong thành 
nga quỷ, hay giọng kêu la nơi cõi âm ty; tuy ta không thấy, không nghe, song họ vẫn van cầu 
cứu vớt. Cho nên Bồ Tát xem ong, kiến là cha mẹ quá khứ. Nhìn cầm thú là chư Phật vị lai. 
Thương nẻo khổ lâu dài mà hằng lo cứu vớt. Nhớ nghĩa xưa sâu nặng, mà thường tưởng báo 
ân. 

Thứ sáu vì tưởng đến khổ sanh tử. Ta cùng chúng sanh nhiều kiếp đến nay, hằng ở trong 
vòng sanh tử, chưa từng được thoát ly, khi ở cõi nầy, lúc thế giới khác, khi sanh thiên cảnh, 
lúc sống nhơn gian. Siêu đọa trong phút giây, xuống lên ngàn muôn nẻo. Cửa quỷ sớm đi, rồi 
chiểu trở lại. Âm ty nay thoát, bỗng mai vào. Lên non đao rừng kiếm, thân thể đứt la. Nuốt 
sắt nóng dầu sôi, ruột gan rã cháy. Khóc than trong lửa, rên siết trong băng. Muôn lần sống 
chết nội trong một ngày đêm mà giây phút khổ đau bằng cả thế kỷ. Lúc dã bị đọa, dù biết tội 
khổ, nhưng ăn năn đâu còn kịp nữa. Đến khi ra khỏi, vội liền quên mất, vẫn gây tội tạo 
nghiệp như thường. Tâm như lữ khách ruỗi dong; thân đời hết nhà nầy đến nhà khác, chứ 
chẳng bao giờ chịu ngừng lại. Cát bụi cõi đại Thiên, không tính nổi số thân luân chuyển; 
nước đầy trong bốn biển, chẳng nhiều bằng giọt lệ biệt ly. Nếu không có lời Phật dạy, thì 
việc nầy ai thấy ai nghe? Nếu cứ luyến mê như trước, thì e rằng vẫn luân hồi nẻo cũ; trăm 
ngàn kiếp tái sanh có tiếc cũng muộn màng. Mỗi kiếp cứ qua đi, không có giờ đâu mà nuối 
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tiếc vì luôn muộn màng. Giờ tốt vội qua mà chẳng lại; thân người dễ mất khó tìm; âm cảnh 
mịt mù, xót nỗi biệt ly dày đặc. Tam đồ ác đạo, thương thay nỗi thống khổ có ai thay thế 
được. Vì vậy cho nên phải dứt nguồn sanh tử; phải tát cạn bể dục sĩ; phải tự độ, độ tha, đồng 
lên giác ngạn. Muôn đời siêu hay đọa là do phút giây nầy quyết định, không thể nào bê trễ 
được. 

Thứ bảy là vì tôn trọng tánh linh. Tâm tánh của chúng ta cùng Đức Thích Ca Như Lai 
không hai, không khác. Thế thì tại sao Đức Thích Ca đã thành Chánh Giác, sáng suốt tự tại, 
mà chúng ta vẫn còn là phàm phu điên đảo hôn mê? Đức Thích Tôn có đủ vô lượng thần 
thông, trí huệ, công đức trang nghiêm, còn chúng ta thì đầy vô lượng phiền não, nghiệp 
duyên, lụy trần ràng buộc. Chúng ta và Phật, tâm tánh tuy vẫn đồng một, nhưng vì mê ngộ 
nên cách nhau một trời một vực. Chúng ta thì ví như hạt bảo châu vô giá bị vùi dưới bùn nhơ, 
bị người ta xem như cát đá. Phật đã dùng vô lượng pháp lành đối tri phiền não để tánh đức 
hiển bày. Ví như hạt bảo châu được rữa sạch, lau khô, treo để trên tràng cao, liền phóng 
quang rực rỡ. Chỉ có cách nầy mới không uống công Phật giáo hóa, chẳng phụ tánh linh của 
chính mình, và xứng đáng là bật đại trượng phu. 

Thứ tám là vì sám hối nghiệp chướng. Đức Phật dạy: “Dù phạm một giới nhỏ cũng phải 
đọa địa ngục bằng tuổi thọ của Tứ Thiên Vương.” Lỗi nhỏ còn phải như vậy, huống là lỗi 
nặng. Chúng ta mỗi ngày, một cử động thường sai giới luật. Lúc ăn uống thường phạm điều 
răn. Tính ra trong một ngày cũng đã nhiều tội, huống chỉ là trọn đời cho đến vô lượng kiếp 
về trước. Nay cứ lấy ngũ giới ra mà xét, thì mười người đã hết chín người phạm. Phạm ít thì 
còn phát lồ sám hối, chứ phạm nhiều thì che dấu. Tại gia năm giới còn như thế, huống chỉ là 
các giới Sa Di, Tỳ Kheo và Bồ Tát. Nay ta phải phát lòng thương mình, thương người. Lệ rơi 
theo tiếng, thân khẩu thiết tha, cùng với chúng sanh mà cầu sám hối. Nếu còn chẳng phát lồ 
sám hối thì muôn kiếp ngàn đời, ác báo khó trừ, làm sao thoát khổ cho được. 

Thứ chín là vì cầu sanh về cõi Tịnh Độ. Ở cõi Ta Bà việc tu tập tiến đạo rất khó khăn. Vì 
khó khăn như vậy nên dù tu tập nhiều kiếp vẫn chưa thành. Về Tây Phương Cực Lạc hành trì 
thì sự thành Phật dễ dàng hơn. Vì dễ nên một đời liền đắc quả. Chính vì vậy mà sự tu hành 
trong thời mạt pháp nầy thật không gì hơn pháp môn Tịnh Độ. Đức Phật dạy trong Kinh A Di 
Đà: “Ít căn lành, khó được vãng sanh. Nhiều phước đức mới được về cõi Tịnh. Nhưng nhiễu 
phước đức không gì bằng chấp trì danh hiệu; nhiều căn lành chẳng chi hơn phát tâm Bồ Đề. 
Cho nên, tạm trì danh hiệu Phật, thắng hơn bố thí trăm năm; một phát đại tâm, vượt quá tu 
hành nhiều kiếp. Bởi vì niệm Phật vẫn mong thành Phật, mà đại tâm không phát, thì nệm 
Phật làm chi? Còn phát tâm để tu hành, mà Tịnh Độ chẳng cầu về, thì dù cho có phát tâm rồi 
cũng dễ bể thối chuyển.” Vì thế gieo giống Bồ Để mà cày lưỡi niệm Phật thì đạo quả tự 
nhiên tăng tiến. Nương thuyền Đại Nguyện vào biển mâu Tịnh Độ, ắt Tây Phương quyết 
định được sanh về. 

Thứ mười là vì hộ trì Chánh Pháp. Như Đức Thế Tôn từ vô lượng kiếp đến nay, vì chúng 
sanh mà tu đạo Bồ Đề, Ngài đã làm việc khó làm, nhịn điều khó nhịn, vì thế mà Ngài đã 
công viên quả mãn, thành đấng Như Lai. Sau khi thành Phật, nhơn duyên giáo hóa đã xong, 
liền vào Niết Bàn. Nay Chánh Pháp đã qua, Tượng Pháp lại hết, chỉ còn lại thời Mạt Pháp. 
Tuy có kinh giáo, mà không kẻ đắc thành vì những lý do. Thời này thì tà chánh chẳng phân, 
thị phi lẫn lộn, tranh đua nhân ngã, đeo đuổi lợi danh. Cho nên Tam Bảo chẳng còn thiệt 
nghĩa, suy tàn tổi tệ không thể thốt lời. Chúng ta là Phật tử, mà không báo được ân Phật, 
trong không ích cho mình, ngoài không ích cho người, sống không ích cho dương thế, chết 
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không ích cho đời sau. Suy nghĩ như vậy nên cảm thấy đau lòng xót dạ mà phát tâm Bồ Đề, 
nguyện nguyện độ sanh, tâm tâm cầu Phật, thể hết báo thân, sanh về Cực Lạc. Những mong 
sau khi chứng quả, trở lại Ta Bà khiến cho Phật nhựt rạng soi, Pháp môn mở rộng, Tăng đoàn 
làm thanh cõi trược, người người đều tu đức phương Đông, kiếp vận nhờ đó mà tiêu trừ, và 
Chánh pháp do đây được bền vững. 


2/4. “72w Zcadawo ứo ((adee Scwttcwt Gccw¿o ta C6ue(o, odÁ( (cá 


We are all ordinary people. If we do not develop the broad and lofty Bodhi Mind and do 
not make firm and strong vows, we wilÏ remain as we are now, in the wasteland of Birth and 
Death for countless eons to come. Even If we were to cultivate during that period of time, we 
would find 1t difficult to persevere and would only waste our efforts. Therefore, we should 
realize that in following Buddhism, we should definitely develop the Bodhi Mind without 
delay. According to The Amitabha Sutra, “You cannot hope to be reborn In the Pure Land 
with litle merit and virtue and few causes and conditions or good roots. Therefore, you 
should have numerous merifs and virtues as well as good roots to qualify for rebirth in the 
Pure Land. However, there 1s no better way to plant numerous good roots than to develop the 
Bodhi Mind, while the best way to achieve numerous merits and virtues 1s fo recite the name 
of Amitabha Buddha. A moment of sinsgleminded recifation surpasses years of praticing 
charity; truly developing the Bodhi Mind surpasses eons of cultivation. Holding firmly to 
these two causes and conditions assures rebirth in the Pure Land.” In the commenftary of 
“Developing the Bodhi Mind,” Great Master Hsing-An encouraged the fourfold assembly to 
remember ten causes and conditions when developing the Bodhi Mind. 

First, because of remembering of the grace of the Buddha. Take our Sakyamuni Buddha 
as an example, from the time He first developed the mind to cultivate for the Ultmate Bodhi 
Mind or Buddhahood, to aid and escue sentient beings, he had endured endless sufferings. 
When we create karma, owing to the Buddha”s compassion and mercy, He creates Infinite 
skillful methods to teach and transform us, but because of our Ignorance and stupidity we 
refuse to listen. When we get condemned to the Evil Paths, the Buddha expands his 
compassion, wanting to take our place of suffering. But because of our heavy karma, 1t 1S not 
possible to rescue us. When we become humans, the Buddha uses various skillful means 
influencing us to plant good cultivated karma, following us through Infinite reincarnations 
without ever abandoning us. Sentient beings with few virtues and heavy karma, born In the 
Dharma Ending Aøge. It is extremely difficult to become a member of the Sangha. It 1s 
1mpossible to witness the Buddha”s Golden Body. Fortunately, owing to our planting good 
roofs In former lives, we still are able to see the Buddha”s statues, still be able to hear and 
learn proper dharma. lf we have not heard the proper dharma teaching, how would we know 
that we often receive the Buddha's Blessings? For this grace, no ocean can compare and no 
mounftain peak can measure. Thus, 1ƒ we do not vow to develop Bodhi Mind, or to cultivate 
the Bodhisattva”s Way to attain Buddhahood, firmly maintain the proper dharma, vow to help 
and rescue all sentient beings, then even !1f flesh is shredded and bones are shattered to 
pleces, 1t stll would not be enoupgh to repay that great ørace. 

Second, because of remembering of the grace of the parents. Ch¡ldbirth 1s a difficult and 
arduous process with nine months of the heavy weIght of pregnancy, then mụuch effort 1s 
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required to raise us with a minimum of three years of breast feeding, staying up all night to 
cafer our Infantile needs, hand feeding as we get a litle older. ÀAs we get older and become 
more mature, our parenfs invest all their hopes we will succeed as adults, both in life and 
religion. Unexpectedly, some of us leave home to take the religious path, proclaiming 
ourselves as Buddha”s messenger and, thus are unable to make offerings of food, drink nor 
can we help our parents with day to day subsistence. Even If they are living, we are unable to 
take care of them in their old age, and when they die we may not have the ability to guide 
their spirits. Upon a moment of reflection, we realize : “Our worlds are now ocean apart, as 
grave lies melancholy ¡n tall grass.” If this is the case, such 1s a great mistake In life, such a 
mistake 1s not small in religion either. Thus, with both paths of life and religion, great 
mistakes have been made; there 1s no one to bear the consequences of our transgøressions but 
ourselves. Thinking these thoughts, what can we do to compensate for such mistakes? 
Cultivate the Bodhisattva Way in hundreds and thousands of lifetimes. Vow to aid and rescue 
all sentient beings In the Three Worlds of the Ten Directions. IÝ this 1s accomplished, not only 
our parents of this life, but our parents of many other lives will benefit to escape from the 
unwholesome paths. And not Just the parents of one sentlent being, but the parents of many 
senfient beings wIll benefit to escape from evil paths. 

Third, because of remembering of the grace of the teachers. Even though our parents 
gIve birth to our physical beings, 1f not the worldly teachers, we would not understand right 
from wrong, virtue, ethics, etc. If we do not know right from wrong, know how to be grateful, 
and have shame, then how are we any different from animals? If there were no spiritual 
teachers for guidance, obviously, we would not be able to understand the Buddha-Dharma. 
'When we do not understand the Buddha-Dharma, the Doctrine of Cause and Effect, then how 
are we different from those who are ignorant and stupid? Now that we know a little bit of 
virtue, how to be grateful, having shame, and somewhat understand the Buddha-Dharma, 
where did such knowledge come from? Moreover, some of us are fortunate enough to 
become Bhiksus and Bhiksunis, showering ourselves with precepts, cultivating and 
understanding the virtuous practices, wearing the Buddhist robe, and gaining the respect of 
others. Thus none of this would happen 1f not for elder masters. Knowing this, 1Ý we pray for 
the “Lesser Fruits,” then we can benefit only ourselves. Therefore, we must develop the 
Great Bodhi Mind of a Maha-Bodhisattva to wish to rescue and aid all sentient beings. Only 
then would our worldly teachers truly benefit, and our Dharma Masters truly be happy. 

Fourth, because of remembering to be grateful to the benefactors. Nowadays, Bhiksus 
cultivating the Way are all dependent on the people who make charitable donations, from 
clothing, food, to medicine and blankets. These charitable people work hard, and yet they 
don't have enoueh to live on. Bhiksus do nothing except enjJoy the pleasure these gIfts, how 
can Bhiksus find comfort In their doing so? People work assiduously to sew robes, not 
counting all the late nights. Bhiksus have abundance of robes, how dare we not appreciate 
them? Laypeople live In huts, never finding a moment of peace. Bhiksus live In híph, big 
temples, relaxing all year round. How can Bhiksus be happy 1n receiving such gifts knowing 
laypeople have suffered so? Laypeople set aside their earnings and profits to provide 
services to Bhiksus. Does this make sense? Therefore, Bhiksus must think: “I must be 
determined to cultivate for enlightenment, practice to find the Budhist wisdom so charitable 
beings and sentient beings may benefit from 1t. If this 1s not the case, then every seed of rice 
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and every ¡nch of fabric shall have their appropriate debts. Reincarnated Into the realm of 
animals, debts must be repaid. 

Fifth, because of remembering to be grateful to the sentient beings. From Infinite eons to 
this day, from generation to øgeneration, from one reincarnation to another, senfient beings 
and I have exchanged places with each other to take turns being relatives. Thus, in one life, 
we are family and In another we are strangers, but in the end we are all connected 1n the 
cycle of rebirths. 'Thus, though 1t is now a different life, our appearances have changed, 
having different names, families, and Ignorance has caused us to forget; but knowing this 
concept, we realize we are all family, so how can we not demonstrate gratitude to all sentient 
beings? Those animals with fur, bearing horns and antlers in this life, it is possible we may 
have been theIr children 1n a former life. Insects such as butterflies, bees, worms, crickets of 
this life, may for all we know, be our parents of a former life. What about those who scream 
in agony In the realm of Hungry Ghosts; and those who cry In sufferings from the abyss of 
Hell. Even though our eyes cannot see and our ears cannot hear, they still pray and ask for 
Our assistance. 'Therefore, the Bodhisattvas look upon bees and ants as their parents of the 
past; look upon animals as future Buddhas; have great compassion for those 1n the suffering 
realms, often finding ways to aid and rescue them; Remember the kindness of the past, and 
often think about finding ways to repay such kindness. 

SIxth, because of thinking of the pain and suffering of life and death. For innumerable 
lives, I and all sentient beings have existed in the cycle of rebirths, unable to find 
enlightenment, sometimes living 1n this world, sometime 1n another, sometimes in Heaven, 
somefimes as a human, etc. Condemned to lower realms in seconds, travelling up and down 
on a thousand paths. Left the gate of evil in the morning, only to return in the evening. Today 
escaping the gate of hell, only to come back tomorrow. Going up to the mountain, gøetting 
slashed to pieces, I.e., hell. Swallow burning metal balls, get fried in oil, body deterlorates 
and burns to ashes. Agon1ze In fire and scream In pain from being frozen. Every day and night 
hundreds and thousands of rebirths occur; every second of suffering seems like a million 
years. At that time, even 1f realizing the evil deeds committed, it” too late to repent and find 
salvation. When finally free, everything 1s quickly forgotten, continuing to commit evil deeds 
as before. Mind being similar to a hurried distant traveller, 1s never at peace; body never at 
rest, moving from one house to another. Every speck of dust of the universe cannot even 
begin to compare to the constant movements of the body; the water In the four great oceans 
1s not enouph to account for the tears cried. If Buddha did not preach such matters, who would 
know or hear of this? IÝ we continue as before, we can”t avoid being as we always were, 
drowning In the cycle of life and death; hundreds and thousands of reincarnations and rebirths 
have occurred, 1t is too late to have regrets. Once each life passed by, there 1s no time for 
regrets because 1t will be too late. The good hours pass quickly and never agaiIn returns; 
losing the opportunity to be a human being 1s easy, yet having the chance to be human 1s 
extremely difficult; how dark and gloomy hell 1s, the agonies from eternal separatlons of 
loved ones. The world”s hatred and revenge. No one 1s here to take your place. Therefore, 
put an end to the origin of life and death; empty out all iznorance and stupidity. Help yourself 
and others to find liberation. Finally, to realize the Ultimate Enlightenment. A thousand lives 
in Heaven or Hell depends on this very moment. At this moment, the wise must realize this 
truth without hesitation. 
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Seventh, because of the respect for the True-Nature. Our Mind-Nature and that of 
Sakyamuni Buddha”s are not two and not different. Why has Sakyamuni Buddha already 
attained enlightenment, greatly shining and free; yet we are still unenlightened common 
mortals filled with delusions and ignorance? Sakyamumi Buddha 1s complete with Infinite 
spiritual powers, wisdom, and adorned with endless merits and virtues, but we are complete 
with infinite afflictions, karmic destinies, and desires binding us tiphtly? The Mind-Nature 
may be the same, but the separation between enlightenment and Iignorance 1s oceans apart. 
Thịs 1S similar to a priceless Jewel covered in mud; seeing 1t people wIll thịnk 1t rock and 
sand. The Buddha already used infinite wholesome dharmas to tame and oppose afflictions so 
the true nature will shine through. Thịs 1s similar to washing, cleaning, and drying a priceless 
Jewel and then set high above, It will shine through. Only this way, 1t will not be a waste of 
Buddha's teaching, not disappoint our own true nature, and we wIll fit as a person with 
Buddhist wisdom. 

Eighth, because of repentance for karmic obstructions. The Buddha taught: “To be guilty 
of a small transgression, must be condemned to hell equal to the life of a heavenly being In 
Tushia Heaven.” lf a lesser transgression 1s already in that way, what about greater 
offenses? In each day, with each movement we violate precepts. When eating and drinking 
more Buddha”s silas are broken. Thus 1ƒ counted each day, we have already committed many 
transgressions, let alone a lifetime or Infinite lives In the past. lÝ we use the five precepts to 
examine, then nine out of ten people have already violated them; only lesser transgresslons 
are confessed, but the greater ones will be hidden. The five precepts for laypeople are 
already practiced In that way, what about the Sramana, Bhiksu, and Bodhisattva Precepts? 
Now we must have pity for ourselves and for others. With sincere mind and body, tears fall 
with sounds, together with all sentient beings pray for repentance. If this 1s not practiced, then 
1n a thousand lifetimes and ten thousand reincarnations, evil retributions wIll be đifficult to 
eliminate. How wIll liberation from suffering be found? 

Ninth, because of praying to gain rebrrth in the Pureland. Remaining ¡n this saha World to 
cultivate and make progress 1s a difficult task. It 1s so difficult that so many lifetimes passed, 
yet enliphtenment 1s not attained. Going to the Ultimate Bliss or Western Pureland to 
cultivate and practice, then with this right condition the matter of attainng Buddhahood 1s 
easy. It 1s so easy that even I a lifetime of cultivation, one can attain enlightenment. This 1S 
why in this Dharma Ending Age, no other dharma door surpasses the Pureland Dharma Door. 
The Buddha taught in The Amitabha Sutra: “With litle wholesome karma, it 1s difficult to 
gain rebirth. One must have many merifs and virtues before being born in the Pure Worlds. 
However, having abundance of merits and virtues can never equal the Buddha”s name; 
having abundance of whoelsome karma can never equal developing the Bodhi Mind. 
Therefore, If 1s necessary to understand that temporarily reciting the Buddha's name 1s 
greater than making donations for one hundred years. With one development of the great 
mind or Ultmate Bodhi, leaps over cultivation of many lifetimes. Because reciting Buddha 1s 
to continue to vow to be Buddha. But 1f the greater Bodhi mind 1s not developed, what 1s the 
poInt of reciting Buddha? As for developing the mind to cultivate, but do not pray for the 
Pureland, then even 1f that mind is developed, It 1s easy to regress. Therefore, planting the 
Bodhi seed, cultivate the tongue to practice Buddha Recitation, then the enlightenment fruit 
wIll increase naturally. Rely on the vessel of great vows or Amitabha”s forty-eight great vows 


736 


to enter the magmificent ocean of the Pureland, then gaIning rebirth to the Western World 1s 
an absolute guarantee. 

Tenth, because of upholding the Proper Dharma. Just as Sakyamuni Buddha, from Infinite 
eons until now, for our benefit, cultivated the Bodhi ways, He has accomplished tasks that are 
difficult to accomplish, tolerated things that are difficult to tolerate, for this reason, he 
attained the fullness of all practices, became a Tathagata. After becoming a Buddha, when 
His time to teach and transform came to an end, He entered Nirvana immediately. Now, the 
Proper Dharma Age has passed and the Dharma Semblage Age has ended, there 1s only left 
the Dharma Ending Age. Even though many sutra teachings are still available, no one attains 
enlightenment for many reasons. In this period, right and wrong are no longer divided, øOsSIpS 
are rampant, everyone 1s fiercely competing with one another, lusting after fame and 
fortune. Therefore, the Triple Jewels no longer have their true meanings. Having deteriorated 
so greatly that 1t is unbearable to speak of 1t. We are Buddhists, yet we are unable to show 
gratitude to Buddhaˆs blessings. Intrinsically, we can”t benefit ourselves; extrinsically, we 
can”t benefit others. When alive we do not benefit the world; when dead we do not benefIt 
the future. Thinking this way, 1t hurts from the core of our beings. Thus we must develop 
quickly the Bodhi Mind. Vows after vows, vowing fo rescue sentient beings and thoughts 
afetr thoughts praying to Buddha so that once this karmic body ends, we wIll gain birth to the 
Ulumate Bliss World, hoping and wishing once we become enlightened, we wIll return to this 
saha World in order to influence and lead the Buddha'sˆsun to shine brightly, the Dharma 
Door to open widely, the Sangha to flourish in this turbid world, everyone culfivates virtues In 
the East, relying on this the present age will end, and the Proper Dharma will be firmly 
maintained as the result. 


915. “24 (ác 7/át 6ồ Tê "74 

Phát Bồ Đề tâm nghĩa là khởi lên cái tư tưởng về sự chứng ngộ có nghĩa là phát khởi ý 
chí chân thật về giác ngộ trong tâm. Đây là khởi điểm của con đường đi đến giác ngộ. Ý chí 
này chính là chủng tử có thể lớn mạnh và cuối cùng là thành Phật. Phát Bồ Đề Tâm có nghĩa 
là phát khởi một động lực cao nhất khiến ta tu tập để đạt đến toàn giác hay Phật quả để có 
thể làm lợi ích tối đa cho tha nhân. Chỉ nhờ tâm Bồ Đề chúng ta mới có thể quên mình để 
làm lợi ích cho người khác được. Thái độ vị tha của tâm Bồ Đề chính là năng lực mạnh mẽ 
chuyển hóa tâm ta một cách hoàn toàn và triệt để. Khi xưa Đại Sư Tỉnh Am bên Trung Quốc 
đã soạn ra bài phát nguyện “Phát Bồ Để Tâm Văn” để khuyến khích tứ chúng. Trong ấy, 
ngài đã theo các tâm nguyện mà trình bày sự phát tâm thành tám cách, Tà, Chánh, Chân, 
Ngụy, Đại, Tiểu, Thiên, Viên. Trong tám cách nầy, Tà, Ngụy, Thiên, Tiểu nên bỏ; Chân, 
Chánh, Viên, Đại nên theo. Được như thế mới gọi là phát Bồ Đề Tâm đúng cách. Thứ nhất 
là Tà Tâm phát Bồ Để Tâm. Mong quả phước trong tương lai mà phát lòng Bồ Đề (Tà hay 
còn gọi là trình độ thấp): Có những người tu không tham cứu tự tâm, chỉ biết theo bên ngoài, 
hoặc cầu danh lợi, đắm cảnh vui hiện tại, hay mong quả phước trong tương lai mà phát lòng 
Bồ Đề. Trong đời sống, đây là hạng người chỉ một bể hành theo “Sự Tướng” mà không chịu 
xoay vào “Chân Tâm.” Phát tâm như thế gọi là TÀ. Trên đây là lối phát của đa phần các 
người tu, tại gia và xuất gia, trong thời mạt pháp nầy. Những người như thế có nhan nhãn ở 
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khắp mọi nơi, số đông như các sông Hằng. Thứ nhì là Chánh Tâm phát Bồ Đề Tâm. Như 
chẳng cầu danh lợi, không tham cảnh vui cùng mong quả phước, chỉ vì thoát vòng sanh tử, lợi 
mình lợi sanh mà cầu đạo Bồ Đề. Đây là hạng người trên không cầu lợi dưỡng, dưới chẳng 
thích hư danh, vui hiện thế không màng, phước vị lai chẳng tưởng. Họ chỉ vì sự sanh tử mà 
cầu quả Bồ Đề. Phát tâm như thế gọi là CHÁNH. Đây là lối phát tâm của bậc tu hành chân 
chánh, chỉ cầu mong giải thoát. Lối phát tâm và cách tu hành nầy đời nay khó thể nào thấy 
được, họa hoằng lắm trong muôn ngàn người tu mới có được một hay hai vị mà thôi. Thứ ba 
là Chân Tâm phát Bồ Đề Tâm. Mỗi niệm trên vì cầu Phật đạo, dưới vì độ chúng sanh, nhìn 
đường Bồ Đề dài xa mà không khiếp, thấy loài hữu tình khó độ nhưng chẳng sờn. Tâm bển 
vững như lên núi quyết đến đỉnh, như leo tháp quyết đến chót. Những bậc nầy, niệm niệm 
trên cầu Phật đạo, tâm tâm dưới độ chúng sanh. Nghe thành Phật dù lâu xa chẳng SỢ, chẳng 
lui. Phát tâm như thế gọi là CHÂN. Thứ tư là Ngụy Tâm phát Bồ Để Tâm. Dù có tâm tốt 
nhưng còn xen lẫn lợi danh (Ngụy hay là chưa cao cả): Có tội lỗi không sám hối chừa cải, 
ngoài dường trong sạch, trong thật nhớp nhơ, trước tinh tấn sau lười biếng. Dù có tâm tốt 
nhưng còn xen lẫn lợi danh, có pháp lành song bị tội lỗi làm ô nhiễm. Phát tâm mà còn 
những điều nầy, gọi là NGỤY. Đây là lối phát tâm của hầu hết người tu hành trong thời mạt 
pháp nầy. Thứ năm là Đại Tâm phát Bồ Để Tâm. Cõi chúng sanh hết, nguyện mới hết; đạo 
Bồ Đề thành, nguyện mới thành. Phát tâm như vậy gọi là ĐẠI. Đây là lối phát tâm của hàng 
Đại Thừa Pháp Thân Đại Sĩ Bồ Tát, hay bậc Thánh Tăng Bồ Tát, đã đắc được vô sanh pháp 
nhẫn, chuyển pháp luân bất thối trong mười phương pháp giới. Thứ sáu là Tiểu Tâm phát Bồ 
Đề Tâm. Mong mình mau giải thoát, chẳng muốn độ người (Tiểu): Xem tam giới như tù 
ngục, sanh tử như oan gia, chỉ mong mình mau giải thoát, chẳng muốn độ người. Phát tâm 
theo quan niệm nầy gọi là TIỂU. Đây là cách phát tâm của bậc Thánh nhân trong hàng nhị 
thừa Thanh Văn và Duyên Giác. Lối phát tâm nầy tuy là được giải thoát ra ngoài tam giới, 
chứng được Niết Bàn, nhưng vẫn bị Phật quở là đi ra ngoài con đường hạnh nguyện độ sanh 
của Bồ Tát và Phật. Thứ bảy là Thiên Tâm phát Bồ Đề Tâm. Mong mình mau giải thoát để 
đạt được cảnh giới cao hơn (Thiên hay khiếm khuyết một mặt): Thấy chúng sanh và Phật đạo 
ở ngoài tự tánh, rồi nguyện độ nguyện thành, đường công hạnh chẳng quên, sự thấy hiểu 
không dứt. Phát tâm như thế gọi là THIÊN. Đây là cách phát tâm sai lầm của những vị tu 
hành mà quả vị chứng đắc vẫn còn nằm trong ba cõi sanh tử, chớ chưa giải thoát được, họ chỉ 
tu hành để đạt được cảnh giới cao hơn như lên cõi sắc giới hay vô sắc giới, vì các vị ấy chưa 
thông đạt lý “ngoài tâm không pháp, ngoài pháp không tâm.” Thứ tám là Viên Tâm phát Bồ 
Đề Tâm. Viên hay là phát tâm hoàn chỉnh. Biết chúng sanh và Phật đạo đều là tự tánh, nên 
nguyện độ nguyện thành, tu công đức không thấy mình có tu, độ chúng sanh không thấy có 
chúng sanh được độ. Các bậc nầy dùng tâm rỗng như hư không mà phát nguyện lớn như hư 
không, tu hành rộng như hư không, chứng đắc như hư không, cũng chẳng thấy có tướng 
“không.” Phát tâm như thế gọi là VIÊN. Đây là lối phát tâm của các hàng Đăng Địa Bồ Tát, 
Đẳng Giác Bồ Tát, và Nhứt Sanh Bổ Xứ Bồ Tát. Sau cùng các vị nầy chứng được quả vị Phật 
với đầy đủ thập hiệu. 


#5. €¿/¿ 22e ta sve(a¿, Badá¿ Ecod(uc 
To vow to devote the mind to bodhi, or to awake the thought of enlightenment, or to bring 
forth the Bodhi resolve means to generate a true intention in our mind to become 
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enlightened. This 1s the starting point of the Path to enlightenment. This Intention 1s a seed 
that can grow into a Buddha. Develop Bodhicitta means develop a supreme motivation to 
cultivation to achieve full enlightenment or Buddhahood In order to be of the most benefit to 
others. Only owing to the Bodhicitta we are able to dedicate ourselves to working for the 
happiness of all beings. The dedicated attitude of Bodhicitta 1s the powerful energy capable 
Of transforming our mind fully and completely. Great Master Hsing An composed the essay 
tiled “Developing the Bodhi Mind” to encourage the fourfold assembly to follow when 
practicing Buddhism. In it, the Master described eight approaches to developing the Bodhi 
Mind, depending on sentflent beings” vows: “erroneous, correct, true, false, øreat, small, 
Imperfect, perfect.” Among the eight ways of developing the Bodhi Mind, we should not 
follow the “erroneous, false, imperfect, and small” ways. We should Instead follow the “true, 
correct, perfect, and greaf” ways. Such cultivation 1s called developing the Bodhi Mind in a 
proper way. The first Bodhi Resolve with an Erroneous Mind. Some individuals cultivate 
wifohut meditating on the Self-Nature. They Just chase after externals or seek fame and 
profit, clinging to the fortunate circumstances of the present time, or they seek the fruits of 
future merits and blessings. In life there are cultivators who cultivate only according to the 
“Practice form characteristics,” refusing to reflect Internally to “Examine the True Nature.” 
Such development of the Bodhi Mind is called "“Erroneous," or “False.” The above 1s truly 
the way the maJority of cultivators, lay and clergy, develop theIr minds in the present day 
Dharma Ending Age. They are everywhere similar to the abundance of sands of the Ganges. 
The second Bodhi Resolve with a Correct Mind. Not seeking fame, profit, happiness, merit or 
blessings, but seeking only Buddhahood, to escape Birth and Death for the benefit of oneself 
and others. These are cultivators who, above do not pray for luxury, below do not yearn for 
fame, not allured by the pleasures of the present, do not think of the merits In the future. In 
confrast, they are only concerned with the matter of life and death, praying to attain the Bodhi 
Enlightenment fruit. Such development of the Bodhi Mind 1s called “Correct,” or “Proper.” 
The above ¡is the way of developing the mind according to true cultivators praying for 
enlightenment and liberation. With this way of developing the mind and cultivation, 1t 1s 
difficult to find nowadays. In hundreds and thousands of cultivafors, it would be fortunate to 
find Just one or two such cultivators. The third Bodhi Resolve with a True Mind. Aiming with 
each thought to seek Buddhahood “above” and save sentient beings “below,” without fearing 
the long, arduous Bodhi path or being discouraged by sentient beings who are difficult to 
save, with a mind as firm as the resolve to ascend a mountain fo 1ts peak. These cultIvators 
who, thought after thought, above pray for Buddhahood; mind after mind, below rescue 
sentient beings; hearing to become Buddha wIll take forever, do not become fearful and wish 
to repress. Such development of the Bodhi Mind is called “true.” The fourth Bodhi Resolve 
with a False Mind. Not repenting or renouncing our fransgøressions, appearing pure on the 
outside while remaining filthy on the inside, formerly full of vigor but now lazy and lax, 
having good intentions intermingled with the desire for fame and profit, practicing good 
deeds tainted by defilements. Such development of the Bodhi Mind ¡s called “false.” 'This 1s 
the way the majorify of cultivators develop the mind in the Dharma Ending Age. The fifth 
Bodhi Resolve with a Great Mind. Only when the realm of sentient beings has ceased to 
exist, would one”s vows come to an end; only when Buddhahood has been realized, would 
oneˆ”s vows be achieved. Such development of the Bodhi Mind ¡s called “sreat.” Above 1s the 
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way of developing the mind of those In the rank of Mahayana Great Strength Dharma Body 
Maha-Bodhisattvas, or Bodhisattva Saintly Masters, who have already attained the “Non- 
Birth Dharma Tolerance” and have turned the non-retrogressing Dharma Wheel in the ten 
directions of Infinite universes. The sixth Bodhi Resolve with a Smaill Mind. Viewing the 
Triple World as a prison and Birth and death as enemies, hoping only for swIft self-salvation 
and being reluctant to help others. Such development of the Bodhi Mind is called “small.” 
The above 1s the way of developing the mind for those cultivators who practice Hinayana 
Buddhism or Lesser Vehicle, Sravaka-Yana and Pratyeka-Buddha-Yana. With this method of 
developing mind, even though liberation from the cycle of reborths wIll be attained, escape 
from the three worlds, and attain Nirvana. However, the Buddha criticized them as traveling 
outside the path of conducts and vows of rescuing sentient beings of the Bodhisattvas and 
Buddhas of Mahayana or Greater Veicle. The seventh Bodhi Resolve with an Imperfect 
Mind. Viewing sentient beings and Buddhahood as outside the Self-Nature while vowing to 
save senflent beings and achieve Buddhahood; engaging 1n cultivation while the mind 1s 
always discriminating. Such development of the Bodhi Mind ¡s called “imperfected” or 
“biased.” The above way of developing the mind 1s false, belonging to those who cultivated 
achievements still leave them trapped 1n the three worlds of the cycle of rebirths, and they 
wIill not find true liberation and enlightenment. These people only cultivate to ascend to 
higher Heavens of Form and Formlessness because they have not penetrated fully the theory 
of “outside the mind there 1s no dharma, outside the dharma there 1s no mind.” The eighth 
Bodhi Resolve with a Perfect Mind. Knowing that sentient beings and Buddhahood are the 
Self-Nature while vowing to save sentient beings and achieve Buddhahood; cultivating 
Virtues without seeing oneself cultivating, saving senfient beings without seeing anyone beIng 
saved. These people use that mind of emptiness similar to space to make vows as øreat as 
space, to culfivate conducfs as vast as space, and finally to attain and achieve similar to 
space, yet do not see the characteristics of “emptiness.” Such development of the Bodhi Mind 
1s called “perfect.” The above 1s the way of developing the mind of those in the rank of those 
at the Ten Grounds Maha-Bodhisattvas, those who complete Enlightenment Maha- 
Bodhisattva, and One-Birtth Maha-Bodhisattva. And finally, they attan the Ultimate 
Enlightenment of Buddhahood with ten designations. 


8/6. 2x (ác¿ /át Bề tê “2â của (4w Gồ "/á£ 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm Ly Thế Gian, Bồ Tát Phổ Hiển bảo Phổ Huệ rằng chư Bồ 
Tát có mười chỗ y-chỉ giúp chư Bồ Tát đạt được chỗ sở-y đại trí vô thượng của Như Lai. Phật 
tử thuần thành phải phát tâm Bồ Đề bằng cách tự mình tu tập và thệ nguyện “Thượng cầu 
Phật Đạo, hạ hóa chúng sanh.” Có mười phẩm hạnh mà một vị Bồ Tát nên tu tập để phát Bồ 
Đề Tâm: thân cận thiện tri thức, lễ kính chư Phật, vun trồng công đức, tu học phật pháp, 
trưởng dưỡng lòng bi mẫn, chịu đựng những khổ đau, tử tế, bi mẫn và thành thật, giữ chánh 
niệm, tín ngưỡng pháp Đại Thừa, cầu trí huệ Phật. Cũng theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, 
lại có mười nhơn duyên phát tâm Bồ Đề của Đại Bồ Tát. Thứ nhất vì giáo hóa điều phục tất 
cả chúng sanh mà phát tâm Bồ Đề. Thứ hai vì diệt trừ tất cả khổ cho chúng sanh mà phát 
tâm Bồ Đề. Thứ ba vì ban cho tất cả chúng sanh sự an lạc mà phát tâm Bồ Đề. Thứ tư vì đứt 
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sự ngu si của tất cả chúng sanh mà phát tâm Bồ Đề. Thứ năm vì ban Phật trí cho tất cả chúng 
sanh mà phát tâm Bồ Đề. Thứ sáu vì cung kính cúng dường tất cả chư Phật mà phát tâm Bồ 
Đề. Thứ bẩy vì thuận theo Phật giáo làm cho chư Phật hoan hỷ mà phát tâm Bồ Đề. Thứ tám 
vì thấy sắc tướng hảo của tất cả chư Phật mà phát tâm Bồ Đề. Thứ chín vì nhập trí huệ 
quảng đại của tất cả Phật mà phát tâm Bồ Đề. Thứ mười vì hiển hiện lực vô úy của tất cả 
chư Phật mà phát tâm Bồ Đề. 

Lại cũng theo kinh Hoa Nghiêm, Bồ Tát Di Lặc trút hết biện tài của ngài để tán dương 
sự quan trọng của Bồ Đề tâm trong sự nghiệp của một vị Bồ Tát. Bởi vì nếu Thiện Tài Đồng 
Tử không in đậm sự kiện đó trong lòng, đã không dễ gì bước vào cung điện Tỳ Lô Giá Na. 
Cung điện đó tàng ẩn tất cả những bí mật trong đời sống tâm linh của người Phật tử cao 
tuyệt. Nếu đồng tử đó chưa được chọn kỹ để bắt đầu, những bí mật ấy không có nghĩa gì hết. 
Chúng có thể bị hiểu lầm nghiêm trọng và hậu quả cố nhiên là khốc hại. Vì lý do đó, Ngài 
Di Lặc chỉ cho Thiện Tài thấy đủ mọi góc cạnh đâu là ý nghĩa đích thực của mười đặc điểm 
của Bồ Đề tâm. Thứ nhất là Bồ Đề tâm khởi lên từ tâm đại bi. Nếu không có đại bi tâm, 
chẳng thể là Phật pháp. Coi nặng đại bi tâm (Mahakaruna) là nét chính của Đại Thừa. Chúng 
ta có thể nói, toàn bộ tính chất của giáo thuyết đó quay quanh cái trụ chốt nầy. Nền triết lý 
viên dung được miêu tả rất gợi hình trong Hoa Nghiêm thực sự chính là cái bùng vỡ của công 
năng sinh động đó. Nếu chúng ta vẫn còn dây dưa trên bình diện trí năng, những giáo thuyết 
của Phật như Tánh Không (Sunyata),Vô Ngã (Anatmya), vân vân, dễ trở thành quá trừu 
tượng và mất hết sinh lực tâm linh vì không kích thích nổi ai cái cảm tình cuồng nhiệt. Điểm 
chính cần phải nhớ là, tất cả giáo thuyết của Phật đều là kết quả của một trái tím ấm áp 
hằng hướng tới tất cả các loại hữu tình; chứ không là một khối óc lạnh lùng muốn phủ kín 
những bí mật của đời sống bằng lý luận. Tức là, Phật pháp là kinh nghiệm cá nhân, không 
phải là triết học phi nhân. Thứ nhì là phát Bồ Đề tâm không phải là biến cố trong một ngày. 
Phát Bồ Đề tâm đòi hỏi một cuộc chuẩn bị trường kỳ không phải trong một đời mà phải qua 
nhiều đời. Đối với những người chưa hề tích tập thiện căn, tâm vẫn đang ngủ vùi. Thiện căn 
phải được dồn lại để sau nầy gieo giống trở thành cây Bồ Đề tâm hợp bóng. Thuyết nghiệp 
báo có thể không phải là một lối trình bày có khoa học về các sự kiện, nhưng các Phật tử Đại 
Thừa hay Tiểu Thừa đều tin tưởng tác động của nó nơi lãnh vực đạo đức trong đời sống của 
chúng ta. Nói rộng hơn, chừng nào tất cả chúng ta còn là những loài mang sử tính, chúng ta 
không trốn thoát cái nghiệp đi trước, dù đó có nghĩa là gì. Bất cứ ở đâu có khái niệm về thời 
gian, thì có sự tiếp nối của nghiệp. Nếu chấp nhận điều đó, Bồ Đề tâm không thể sinh trưởng 
từ mảnh đất chưa gieo trồng chắc chắn thiện căn. Thứ ba là Bồ Đề tâm phát sinh từ thiện 
căn. Nếu Bồ Đề tâm phát sinh từ thiện căn, chắc chắn nó phải là phì nhiêu đủ tất cả các 
điều tốt đẹp của chư Phật và chư Bồ Tát, và các loài cao đại. Đồng thời nó phải là tay cự 
phách diệt trừ các ác trược, bởi vì không thứ gì có thể đương đầu nổi sấm chớp kinh hoàng 
giáng xuống từ lưỡi tầm sét Đế Thích của Bồ Đề tâm. Thứ tư là phát Bồ Đề tâm diễn ra từ 
chỗ uyên ảo của tự tánh, đó là một biến cố tôn giáo vĩ đại. Tính chất cao quý cố hữu của Bồ 
Đề tâm không hễ bị hủy báng ngay dù nó ở giữa mọi thứ ô nhiễm, ô nhiễm của tri hay hành, 
hoặc phiền não. Biển lớn sinh tử nhận chìm tất cả mọi cái rơi vào đó. Nhất là các nhà triết 
học, họ thỏa mãn với những lối giải thích mà không kể đến bản thân của sự thực, những 
người đó hoàn toàn không thể dứt mình ra khỏi sự trói buộc của sống và chết, bởi vì họ chưa 
từng cắt đứt sợi dây vô hình của nghiệp và tri kiến đang kềm hãm họ và cõi đất nhị nguyên 
do óc duy trí của mình. Thứ năm là Bồ Đề tâm vượt ngoài vòng chinh phục của Ma vương. 
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Trong Phật pháp, Ma vương tượng trưng cho nguyên lý thiên chấp. Chính nó là kẻ luôn mong 
cầu cơ hội tấn công lâu đài kiên cố của Trí (Prajna) và Bi (Karuna). Trước khi phát tâm Bồ 
Đề, linh hồn bị lôi kéo tới thiên chấp hữu và vô, và như thế là nằm ngoài ranh giới năng lực 
hộ trì của tất cả chư Phật và Bồ Tát, và các thiện hữu tri thức. Tuy nhiên, sự phát khởi đó 
đánh dấu một cuộc chuyển hướng quyết định, đoạn tuyệt dòng tư tưởng cố hữu. Bồ Tát bây 
giờ đã có con đường lớn thênh thang trước mắt, được canh chừng cẩn thận bởi ảnh hưởng đạo 
đức của tất cả các đấng hộ trì tuyệt diệu. Bồ Tát bước đi trên con đường thẳng tắp, những 
bước chân của ngài quả quyết, Ma vương không có cơ hội nào cắn trở nổi bước đi vững chãi 
của ngài hướng tới giác ngộ viên mãn. Thứ sáu là khi Bồ Để tâm được phát khởi, Bồ Tát 
được quyết định an trụ nơi nhất thiết trí. Bồ Đề tâm có nghĩa là làm trổi dậy khát vọng mong 
cầu giác ngộ tối thượng mà Phật đã thành tựu, để rồi sau đó Ngài làm bậc đạo sư của một 
phong trào tôn giáo, được gọi là đạo Phật. Giác ngộ tối thượng là nhất thiết trí (Sarvajnata), 
thường được nhắc nhở trong các kinh điển Đại Thừa. Nhất Thiết trí vốn là yếu tính của đạo 
Phật. Nó không có nghĩa rằng Phật biết hết mọi thứ, nhưng Ngài đã nắm vững nguyên lý căn 
bản của hiện hữu và Ngài đã vào sâu trong trọng tâm của tự tánh. Thứ bảy là phát Bồ Đề 
tâm đánh dấu đoạn mở đầu cho sự nghiệp của Bồ Tát. Trước khi phát Bồ Đề tâm, ý niệm về 
Bồ Tát chỉ là một lối trừu tượng. Có thể tất cả chúng ta đều là Bồ Tát, nhưng khái niệm đó 
không được ghi đậm trong tâm thức chúng ta, hình ảnh đó chưa đủ sống động để làm cho 
chúng ta cảm và sống sự thực. Tâm được phát khởi, và sự thực trở thành một biến cố riêng tư. 
Bồ Tát bấy giờ sống tràn lên như run lên. Bồ Tát và Bồ Đề tâm không thể tách riêng. Bồ Đề 
tâm ở đâu là Bồ Tát ở đó. Tâm quả thực là chìa khóa mở tất cả cửa bí mật của Phật pháp. 
Thứ tám là Bồ Đề tâm là giai đoạn thứ nhất trong hạnh nguyện của Bồ Tát. Trong Kinh Hoa 
Nghiêm, chủ đích đi cầu đạo của Thiện Tài là cốt nhìn ra đâu là hạnh và nguyện của Bồ Tát. 
Rồi nhờ Đức Di Lặc mà Thiện Tài trực nhận từ trong mình tất cả những gì mình săn đuổi 
giữa các minh sư, các đạo sĩ, các Thiên thần, vân vân. Cuối cùng được ngài Phổ Hiển ấn 
chứng, nhưng nếu không có giáo huấn của Đức Di Lặc về Bồ Đề tâm và được ngài dẫn vào 
lâu các Tỳ Lô, Thiện Tài hẳn là không mong gì thực sự bước lên sự nghiệp Bồ Tát đạo của 
mình. Hạnh và nguyện, xác chứng một Phật tử có tư cách là Đại Thừa chứ không phải là 
Tiểu Thừa, không thể không phát khởi Bồ Đề tâm trước tiên. Thứ chín là đặc chất của Bồ 
Tát sinh ra từ Bồ Để tâm là không bao giờ biết đến mệt mỏi. Kinh Hoa Nghiêm mô tả Bồ 
Tát như là một người không hề mệt mỏi sống cuộc đời dâng hiến, để làm lợi ích hết thẩy 
chúng sanh, về tinh thần cũng như vật chất. Đời sống của ngài trải rộng đến tận cùng thế 
giới, trong thời gian vô tận và không gian vô biên. Nếu ngài không làm xong công nghiệp 
của mình trong một đời hay nhiều đời, ngài sẵn sàng tái sinh trong thời gian vô số, cho đến 
bao giờ thời gian cùng tận. Mỗi trường hành động của ngài không chỉ giới hạn trong thế gian 
của chúng ta ở đây. Có vô số thế giới tràn ngập cả hư không biên tế, ngài cũng sẽ hiện thân 
khắp ở đó, cho đến khi nào đạt đến mức mà mọi chúng sanh với mọi căn cơ thẩy đều thoát 
khỏi vô minh và ngã chấp. Thứ mười là khái niệm Bồ Đề tâm là một trong những tiêu chỉ 
quan trọng phân biệt Đại Thừa và Tiểu Thừa. Tính cách khép kín của tổ chức Tăng lữ làm 
tiêu hao sinh lực Phật pháp. Khi thế hệ đó ngự trị, Phật pháp hạn chế ích lợi của nó trong một 
nhóm khổ tu đặc biệt. Nói đến Tiểu Thừa, không phải chỉ chừng đó. Công kích nặng nhất mà 
nói, Tiểu thừa chận đứng sự sinh trưởng của hạt giống tâm linh được vun trồng trong tâm của 
mọi loài hữu tình; đáng lẽ phải sinh trưởng trong sự phát khởi Bồ Đề tâm. Tâm đó khát vọng 
không bao giờ bị khô héo vì sương giá lạnh lùng của cái giác ngộ trí năng. Khát vọng nầy kết 
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chặt gốc rễ, và sự giác ngộ phải thỏa mãn những yêu sách của nó. Các hoạt động không hề 
mệt mỏi của Bồ Tát là kết quả của lòng ngưỡng vọng đó, và chính cái đó duy trì tỉnh thân 
của Đại Thừa vô cùng sống động. 


f6. “?sw Xzude sý (a«ece d( ›tcat €a((2d(cddu¿ cdt¿o” Ccuc(o/@dtcdf 
d( ức adá¿ Ecod(ve 


According to The Flower Adornment Sutra, chapter 38 (Detachment from the World), the 
Great Enlightening Being Universally Good told Unversal Wisdom that Offsprings of Buddha, 
Great Enlightening Beings have ten kinds of reliance which help them be able to obtain 
abodes of the unexcelled great knowledge of Buddhas. Sincere and devoted Buddhists should 
make up their minds to cultivate themselves and to vow “above to seek Bodhi, below to save 
sentient beings.” There are ten qualities that should be cultivated by an asprrant to awaken 
the Bodhicitta: gather friends, worship the Buddha, acquire roots of merit, search the good 
laws, remain ever compassionate, bear all suffering that befall him, remain kind, 
compassionate and honest, remain even-minded, reJoice in Mahayana with faith, search the 
Buddha-wisdom. The Buddha and Bodhisattvas broadly explained the virtue of Bodhi Mind in 
The Avatamsaka Sutra: “The principal door to the Way 1s development of the Bodhi Mind. 
The principal criterion of practice 1s the making of vows.” If we do not develop the broad and 
lofty Bodhi Mind and do not make firm and strong vows, we wIl]l remain as we are now, In the 
wasteland of Birth and Death for countless eons to come. Even 1Ÿ we were fo cultivate during 
that period, we would find it difficult to persevere and would only waste our efforts. 
Therefore, we should realize that in following Buddhism, we should definitely develop the 
Bodhi Mind without delay. 

Also according to the Flower Adornment Sutra, there are still other ten kinds of causes of 
great enlightening beings'` development of the wIll for enlightenment. First, Bodhisattvas 
become determined to reach enlightenment to educate and civilize all sentient beings. 
Second, Bodhisattvas become determined to reach enlightenment to remove the mass of 
suffering of all sentient beings. Third, Bodhisattvas become determined to reach 
enlightenment to bring complete peace and happiness to all sentient beings. Fourth, 
Bodhisattvas become determined to reach enlightenment to eliminate the delusion of all 
sentient beings. Fifth, Bodhisattvas become determined to reach enlightenment to bestow 
enlightened knowledge on all sentient beings. Sixth, Bodhisattvas become determined to 
reach enlightenment to honor and respect all Buddhas. Seventh, Bodhisattvas become 
determined to reach enlightenment to follow the guidance of the Buddhas and please them. 
Eighth, Bodhisattvas become determined to reach enlightenment to see the marks and 
embellishments of the physical embodiments of all Buddhas. Ninth, Bodhisattvas become 
determined to reach enliphtenment to comprehend the vast knowledge and wisdom of all 
Buddhas. Tenth, Bodhisattvas become determined to reach enlightenment to manifest the 
powers and fearlessnesses of the Buddhas. 

Also in the Avatamsaka Sutra, evidently Maitreya exhausted his power of speech in order 
to extol the importance of the Bodhicitta In the career of a Bodhisattva, for without this being 
dully impressed on the mind of the young Buddhist pilgrim Sudhana, he could not have been 
led Into the interior of the Tower of Vairocana. The Tower harbors all the secrets that belong 
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to the spiritual life of the highest Buddhist. If the novice were not quite fully prepared for the 
Intiation, the secrets would have no significaton whatever. They may even be grossly 
misunderstood, and the result will be calamitous indeed. For this reason, Maitreya left not a 
stone unturned to show Sudhana what the Bodhicitta really meant and the ten characfteristics 
of the Bodhicitta (Essays in Zen Zen Buddhism, vol. II). Eirst, the Bodhicitta rises from a 
øreat compassionate heart. Without the compassionate heart there will be no Buddhism. Thịs 
emphasis on Mahakaruna 1s characteristic of the Mahayana. We can say that the whole 
panorama of 1fs teachings revolves on this pivot. The philosophy of Interpenetraton so 
pictorially depicted in the Avatamsaka Sutra 1s In fact no more than the outburst of this life- 
energy. AÀs long as we tarry on the plane of Intellection, such Buddhist doctrines as 
Emptiness (sunyata), Egolessness (anatmya), etc., may sound so abstract and devoid of 
spiritual force as not to excite anyone to fanatic enthusiasm. Thus main point 1s to remember 
that all the Buddhist teachings are the outcome of a warm heart cherished towards all sentient 
beings and not of a cold intellect which tries to unveil the secrets of existence by logic. That 
1s to say, Buddhism 1s personal experlence and not Impersonal philosophy. Second, the 
raising of the Bodhicitta 1s not an event of one day. The raising of the Bodhicitta requires a 
long preparation, not of one life but of many lives. The Citta wIll remain dormant 1n those 
souls where there 1s no stock of merit ever accumulated. Moral merit must be stored up In 
order to germinate later Into the great overshadowing tree of the Bodhicitta. The doctrine of 
karma may not be a very scientific statement of facts, but all Buddhists, Mahayana and 
Hinayana, believe In Ifs working in the moral realm of our lives. Broadly stated, as long as 
we are all historical beings we cannot escape the karma that proceded us, whatever this may 
mean. Whenever there 1s the notion of time, there 1s a continuity of karma. When this 1s 
admitted, the Bodhicitta could not grow from the soil where no nourishing stock of goodness 
had ever been secured. Third, Bodhicitta comes out of a stock of good merit. If the Bodhicitta 
comes out Of a stock of mertt, 1t cannot fa1l to be productive of all the good things that belong 
to the Buddhas and Bodhisattvas and other great beings. At the same time 1t must also be the 
great crusher of evils, for nothing can withstand the terrible blow inflicted by the thunderbolt 
of the Citta-Indra. Fourth, the awakening of the Bodhicitta which takes place In the depths of 
oneˆs being, 1s a great religious event. The Intrinsic nobility of the Bodhicitta can never be 
defamed even when it Is found among defilements of every description, whether they belong 
to knowledge or deeds or passions. The great ocean of transmigration drowns every body that 
goes Into 1t. Especially the philosophers, who are satisfied with Interpretations and not with 
facts themselves, are utterly unable to extricate themselves from the bondage of birth and 
death, because they never cut asunder the Invisible tie of karma and knowledge that securely 
keeps them down to the earth of dualitles because of their intellectualism. Fifth, Bodhicitta 1s 
beyond the assault of Mara the Evil One. In Buddhism, Mara represents the principle of 
dualism. It is he who 1s always looking for his chance to throw himself against the solid 
stronghold of PraJna and Karuna. Before the awakening of the Bodhicitta the soul 1s inclined 
towards the dualism of being and non-being, and 1s thus necessarily outside the pale of the 
sustaining power of all Buddhas, Bodhisattvas, and good friends. The awakening, however, 
makrs a decisive turning-away from the old line of thought. The Bodhisattva has now an open 
highway before him, which is well guarded by the moral influence of all his good protectors. 
He walks on stratghtway, his footsteps are firm, and the Evil One has no chance to tempt him 
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away from his steady progress towards perfect enlightenment. Sixth, when the Bodhicitta 1s 
aroused, the Bodhisattvaˆs hold on all-knowledge 1s definite and firm. The Bodhicitta means 
the awakening of the desire for supreme enlightenment which was attained by the Buddha, 
enabling him to become the leader of the religious movement known as Buddhism. Supreme 
enlightenment 1s no other than all-knowledge, sarvajnata, to which reference 1s constantly 
made ¡in all the Mahayana texts. All-knowledge 1s what consttutes the essence of 
Buddhahood. It does not mean that the Buddha knows every Individual thing, but that he has 
graspcd the fundamental principle of existence and that he has penetrated deep down Into the 
center of his own being. Seventh, the rise of Bodhicitta marks the beginning of the career of a 
Bodhisattva. Before the rise of the Bodhicitta, the idea of a Bodhisattva was no more than an 
abstration. We are perhaps all Bodhisattvas, but the notion has not been brought home to our 
consciousness, the Iimage has not been vivid enouegh to make us feel and live the fact. The 
Citfa 1s aroused and the fact becomes a personal event. The Bodhicitta 1s now quivering with 
lie. The Bodhisattva and the Bodhicitta are inseparable; where the one 1s there the other 1s. 
The Citta indeed 1s the key that opens all the secret doors of Buddhism. Eighth, the Bodhicitta 
1s the first stage of the Bodhisattva”s life of devotion and vow. In the Avatamsaka Sutra, the 
chief obJect of Sudhana”s quest consists in finding out what 1s the Bodhisattva”s life of 
devotion and vow. It was through Mattreya that the young Buddhist pilgrim came to realize 
within himself all that he had been searching for among the various teachers, philosophers, 
gods, e(c. The final confirmation comes from Samantabhadra, but without Maitreya”s 
1nsfruction in the Bodhicitta and 1s admision 1nto the Tower of Vairocana, Sudhana could not 
expect to start really on hIs career of Bodhisattvahood. The life of devotion and vows which 
stamps a Buddhist as Mahayanist and not as Hinayanist 1s Impossible without first arousing 
the Bodhicitta. Ninth, the characteristic of Bodhisattvahood born of the Bodhicit(a 1s that He 
never know what exhaustion means. The Avatamsaka Sutra describes the Bodhisattva as one 
who never becomes tired of living a life of devotion In order to benefit all beings spiritually 
as well as materially. His life lasts till the end of the world spatially and temporarily. If he 
cannot finish his work in one life or in many lives, he 1s ready to be reborn a countless 
number of times when time 1tself comes to an end. Nor 1s his field of action confined to this 
world of ours. As there are innumerable worlds filling up an Infinite expanse of space, he 
will manifest himself there, until he can reach every being that has any value at all to be 
delivered from ignorance and egotism. Tenth, the notion of Bodhicitta 1s one of the most 
Important marks which label the Mahayana as distinct from the Hinayana. The exclusiveness 
of the monastic organization 1s a death to Buddhism. Às long as this system rules, Buddhism 
limits 1s usefulness to a specIfic øroup of ascetics. Nor 1s this the last word one can say about 
the Hinayana; the weightiest obJection 1s that 1t stops the growth of the spiritual germ nursed 
in the depths of every sentient being, which consists in the arousing of the Bodhicitta. The 
Citta has 1s desire never to be nipped by the cold frost of intellectual enlightenment. Thịs 
desire Is too deep-seated, and the enlightenment Ifself must yield to its dictates. The 
Bodhisattva”s untiring activitles are the outcome of this desire, and this is what keeps the 
spirit of the Mahayana very much alive. 
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Ø/7. 2/(àv Đặc Điểm (2áa ả Đ “24m 

Kinh Đại Tỳ Lô Giá Na nói: “Bồ Để Tâm làm nhân, đại bi làm căn bản, phương tiện làm 
cứu cánh.” Ví như người đi xa, trước tiên phải nhận định mục tiêu sẽ đến, phải ý thức chủ 
đích cuộc hành trình bởi lý do nào, và sau dùng phương tiện hoặc xe, thuyền, hay phi cơ mà 
khởi tiến. Người tu cũng thế, trước tiên phải lấy quả vô thượng Bồ Để làm mục tiêu cứu 
cánh; lấy lòng đại bi lợi mình lợi sanh làm chủ đích thực hành; và kế đó tùy sở thích căn cơ 
mà lựa chọn các pháp môn hoặc Thiển, hoặc Tịnh, hoặc Mật làm phương tiện tu tập. Phương 
tiện với nghĩa rộng hơn, còn là trí huệ quyền biến tùy cơ nghi, áp dụng tất cả hạnh thuận 
nghịch trong khi hành Bồ Tát đạo. Cho nên Bồ Đề Tâm là mục tiêu cần phải nhận định của 
hành giả, trước khi khởi công hạnh huân tu. Bồ Tát Di Lặc trút hết biện tài của ngài để tán 
dương sự quan trọng của Bồ Đề tâm trong sự nghiệp của một vị Bồ Tát. Bởi vì nếu Thiện Tài 
Đồng Tử không in đậm sự kiện đó trong lòng, đã không dễ gì bước vào cung điện Tỳ Lô Giá 
Na. Cung điện đó tàng ẩn tất cả những bí mật trong đời sống tâm linh của người Phật tử cao 
tuyệt. Nếu đồng tử đó chưa được chọn kỹ để bắt đầu, những bí mật ấy không có nghĩa gì hết. 
Chúng có thể bị hiểu lầm nghiêm trọng và hậu quả cố nhiên là khốc hại. Vì lý do đó, Ngài 
Di Lặc chỉ cho Thiện Tài thấy đủ mọi góc cạnh đâu là ý nghĩa đích thực của Bồ Đề tâm. Bồ 
Đề tâm có mười đặc điểm sau đây: 

Thứ nhất là Bồ Đề tâm khởi lên từ tâm đại bi. Nếu có đại bi tâm, chẳng thể là Phật pháp. 
Coi nặng đại bi tâm (Mahakaruna) là nét chính của Đại Thừa. Chúng ta có thể nói, toàn bộ 
tính chất của giáo thuyết đó quay quanh cái trụ chốt nầy. Nền triết lý viên dung được miêu tả 
rất gợi hình trong Hoa Nghiêm thực sự chính là cái bùng vỡ của công năng sinh động đó. Nếu 
chúng ta vẫn còn dây dưa trên bình diện trí năng, những giáo thuyết của Phật như Tánh 
Không (Sunyata),Vô Ngã (Anatmya), vân vân, dễ trở thành quá trừu tượng và mất hết sinh 
lực tâm linh vì không kích thích nổi ai cái cảm tình cuồng nhiệt. Điểm chính cần phải nhớ là, 
tất cả giáo thuyết của Phật đều là kết quả của một trái tim ấm áp hằng hướng tới tất cả các 
loại hữu tình; chứ không là một khối óc lạnh lùng muốn phủ kín những bí mật của đời sống 
bằng lý luận. Tức là, Phật pháp là kinh nghiệm cá nhân, không phải là triết học phi nhân. 

Thứ hai là phát Bồ Đề tâm không phải là biến cố trong một ngày. Phát Bồ Đề tâm đòi 
hỏi một cuộc chuẩn bị trường kỳ không phải trong một đời mà phải qua nhiều đời. Đối với 
những người chưa hề tích tập thiện căn, tâm vẫn đang ngủ vùi. Thiện căn phải được dồn lại 
để sau nây gieo giống trở thành cây Bồ Đề tâm hợp bóng. Thuyết nghiệp báo có thể không 
phải là một lối trình bày có khoa học về các sự kiện, nhưng các Phật tử Đại Thừa hay Tiểu 
Thừa đều tin tưởng tác động của nó nơi lãnh vực đạo đức trong đời sống của chúng ta. Nói 
rộng hơn, chừng nào tất cả chúng ta còn là những loài mang sử tính, chúng ta không trốn 
thoát cái nghiệp đi trước, dù đó có nghĩa là gì. Bất cứ ở đâu có khái niệm về thời gian, thì có 
sự tiếp nối của nghiệp. Nếu chấp nhận điều đó, Bồ Để tâm không thể sinh trưởng từ mảnh 
đất chưa gieo trồng chắc chắn thiện căn. 

Thứ ba là Bồ Đề tâm phát sinh từ thiện căn. Nếu Bồ Đề tâm phát sinh từ thiện căn, chắc 
chắn nó phải là phì nhiêu đủ tất cả các điều tốt đẹp của chư Phật và chư Bồ Tát, và các loài 
cao đại. Đồng thời nó phải là tay cự phách diệt trừ các ác trược, bởi vì không thứ gì có thể 
đương đầu nổi sấm chớp kinh hoàng giáng xuống từ lưỡi tầm sét Đế Thích của Bồ Đề tâm. 

Thứ tư là phát Bồ Đề tâm diễn ra từ chỗ uyên ảo của tự tánh, đó là một biến cố tôn giáo 
vĩ đại. Tính chất cao quý cố hữu của Bồ Đề tâm không hề bị hủy báng ngay dù nó ở giữa 


746 


mọi thứ ô nhiễm, ô nhiễm của tri hay hành, hoặc phiển não. Biển lớn sinh tử nhận chìm tất 
cả mọi cái rơi vào đó. Nhất là các nhà triết học, họ thỏa mãn với những lối giải thích mà 
không kể đến bản thân của sự thực, những người đó hoàn toàn không thể dứt mình ra khỏi sự 
trói buộc của sống và chết, bởi vì họ chưa từng cắt đứt sợi dây vô hình của nghiệp và tri kiến 
đang kểm hãm họ vào cõi đất nhị nguyên do óc duy trí của mình. 

Thứ năm là Bồ Đề tâm vượt ngoài vòng chinh phục của Ma vương. Trong Phật pháp, Ma 
vương tượng trưng cho nguyên lý thiên chấp. Chính nó là kẻ luôn mong cầu cơ hội tấn công 
lâu đài kiên cố của Trí (Prajna) và Bi (Karuna). Trước khi phát tâm Bồ Để, linh hồn bị lôi 
kéo tới thiên chấp hữu và vô, và như thế là nằm ngoài ranh giới năng lực hộ trì của tất cả chư 
Phật và Bồ Tát, và các thiện hữu tri thức. Tuy nhiên, sự phát khởi đó đánh dấu một cuộc 
chuyển hướng quyết định, đoạn tuyệt dòng tư tưởng cố hữu. Bồ Tát bây giờ đã có con đường 
lớn thênh thang trước mắt, được canh chừng cẩn thận bởi ảnh hưởng đạo đức của tất cả các 
đấng hộ trì tuyệt diệu. Bồ Tát bước đi trên con đường thẳng tắp, những bước chân của ngài 
quả quyết, Ma vương không có cơ hội nào cẩn trở nổi bước đi vững chãi của ngài hướng tới 
giác ngộ viên mãn. 

Thứ sáu là khi Bồ Đề tâm được phát khởi, Bồ Tát được quyết định an trụ nơi nhất thiết 
trí. Bồ Để tâm có nghĩa là làm trổi dậy khát vọng mong cầu giác ngộ tối thượng mà Phật đã 
thành tựu, để rồi sau đó Ngài làm bậc đạo sư của một phong trào tôn giáo, được gọi là đạo 
Phật. Giác ngộ tối thượng là nhất thiết trí (Sarvajnata), thường được nhắc nhở trong các kinh 
điển Đại Thừa. Nhất Thiết trí vốn là yếu tính của đạo Phật. Nó không có nghĩa rằng Phật 
biết hết mọi thứ, nhưng Ngài đã nắm vững nguyên lý căn bản của hiện hữu và Ngài đã vào 
sâu trong trọng tâm của tự tánh. 

Thứ bảy là phát Bồ Đề tâm đánh dấu đoạn mở đầu cho sự nghiệp của Bồ Tát. Trước khi 
phát Bồ Đề tâm, ý niệm về Bồ Tát chỉ là một lối trừu tượng. Có thể tất cả chúng ta đều là 
Bồ Tát, nhưng khái niệm đó không được ghi đậm trong tâm thức chúng ta, hình ảnh đó chưa 
đủ sống động để làm cho chúng ta cảm và sống sự thực. Tâm được phát khởi, và sự thực trở 
thành một biến cố riêng tư. Bồ Tát bấy giờ sống tràn lên như run lên. Bồ Tát và Bồ Đề tâm 
không thể tách riêng. Bồ Đề tâm ở đâu là Bồ Tát ở đó. Tâm quả thực là chìa khóa mở tất cả 
cửa bí mật của Phật pháp. 

Thứ tám là Bồ Đề tâm là giai đoạn thứ nhất trong hạnh nguyện của Bồ Tát. Trong Kinh 
Hoa Nghiêm, chủ đích đi cầu đạo của Thiện Tài là cốt nhìn ra đâu là hạnh và nguyện của Bồ 
Tát. Rồi nhờ Đức Di Lặc mà Thiện Tài trực nhận từ trong mình tất cả những gì mình săn đuổi 
giữa các minh sư, các đạo sĩ, các Thiên thần, vân vân. Cuối cùng được ngài Phổ Hiển ấn 
chứng, nhưng nếu không có giáo huấn của Đức Di Lặc về Bồ Đề tâm và được ngài dẫn vào 
lầu các Tỳ Lô, Thiện Tài hẳn là không mong øì thực sự bước lên sự nghiệp Bồ Tát đạo của 
mình. Hạnh và nguyện, xác chứng một Phật tử có tư cách là Đại Thừa chứ không phải là 
Tiểu Thừa, không thể không phát khởi Bồ Đề tâm trước tiên. 

Thứ chín là đặc chất của Bồ Tát sinh ra từ Bồ Để tâm là không bao giờ biết đến mệt 
mỏi. Kinh Hoa Nghiêm mô tả Bồ Tát như là một người không hể mệt mỏi sống cuộc đời 
dâng hiến, để làm lợi ích hết thảy chúng sanh, về tinh thần cũng như vật chất. Đời sống của 
ngài trải rộng đến tận cùng thế giới, trong thời gian vô tận và không gian vô biên. Nếu ngài 
không làm xong công nghiệp của mình trong một đời hay nhiều đời, ngài sẵn sàng tái sinh 
trong thời gian vô số, cho đến bao giờ thời gian cùng tận. Mỗi trường hành động của ngài 
không chỉ giới hạn trong thế gian của chúng ta ở đây. Có vô số thế giới tràn ngập cả hư 
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không biên tế, ngài cũng sẽ hiện thân khắp ở đó, cho đến khi nào đạt đến mức mà mọi chúng 
sanh với mọi căn cơ thảy đều thoát khỏi vô minh và ngã chấp. 

Thứ mười là khái nệm Bồ Đề tâm là một trong những tiêu chỉ quan trọng phân biệt Đại 
Thừa và Tiểu Thừa. Tính cách khép kín của tổ chức Tăng lữ làm tiêu hao sinh lực Phật pháp. 
Khi thế hệ đó ngự trị, Phật pháp hạn chế ích lợi của nó trong một nhóm khổ tu đặc biệt. Nói 
đến Tiểu Thừa, không phải chỉ chừng đó. Công kích nặng nhất mà nói, Tiểu thừa chận đứng 
sự sinh trưởng của hạt giống tâm linh được vun trồng trong tâm của mọi loài hữu tình; đáng 
lẽ phải sinh trưởng trong sự phát khởi Bồ Đề tâm. Tâm đó khát vọng không bao giờ bị khô 
héo vì sương giá lạnh lùng của cái giác ngộ trí năng. Khát vọng nầy kết chặt gốc rễ, và sự 
giác ngộ phải thỏa mãn những yêu sách của nó. Các hoạt động không hề mệt mỏi của Bồ 
Tát là kết quả của lòng ngưỡng vọng đó, và chính cái đó duy trì tinh thần của Đại Thừa vô 
cùng sống động. 


2/7. “2e: Áa»actee s( Bod/dcZ£a 


The Mahavairocana Sutra says: “The Bodhi Mind 1s the cause - Great Compassion 1s the 
root - SKIllful means are the ultimate.” For example, 1Ÿ a person 1s to travel far, he should first 
determine the goal of the trip, then understand 1fs purpose, and lastly, choose such expedient 
means of locomotion as automobiles, ships, or planes to set out on his Jjourney. Ït is the same 
for the cultivator. He should first take Supreme Enlightenment as his ultimate goal, and the 
compassionate mind which benefits himself and others as the purpose of his cultivation, and 
then, depending on his references and capacities, choose a method, Zen, Pure Land or 
Esoterism, as an expendIient for practice. Expedients, or skillful means, refer, in a broader 
sense, to flexible wisdom adapted to circumstances, the application of all actions and 
practices, whether favorable or unfavorable, to the practice of the Bodhisattva Way. For this 
reason, the Bodhi Mind 1s the goal that the cultivator should clearly understand before he sets 
out to practice. Evidently Maitreya exhausted his power of speech In order to extol the 
Iimportance of the Bodhicitta in the career of a Bodhisattva, for without this being dully 
Impressed on the mind of the young Buddhist pilgrim Sudhana, he could not have been led 
1nto the 1nterior of the Tower of Vairocana. The Tower harbors all the secrets that belong to 
the spiritual life of the highest Buddhist. If the novice were not quite fully prepared for the 
Intiation, the secrets would have no significaton whatever. They may even be grossly 
misunderstood, and the result will be calamitous indeed. For this reason, Maitreya left not a 
stone unturned to show Sudhana what the Bodhicita really meant. There are ten 
characteristics of the Bodhicitta: 

First, Bodhicitta rIses from a great compassionate heart. Without the compassionate heart 
there will be no Buddhism. This emphasis on Mahakaruna 1s characteristic of the Mahayana. 
We can say that the whole panorama of is teachings revolves on this pivot. The philosophy 
of Interpenetration so pictorially depicted in the Avatamsaka Sutra Is In fact no more than the 
outburst of this life-energy. As long as we tarry on the plane of intellection, such Buddhist 
doctrines as Emptiness (sunyata), Egolessness (anatmya), etc., may sound so abstract and 
devoid of spiritual force as not to excite anyone to fanatic enthusiasm. Thus main point 1s to 
remember that all the Buddhist teachings are the outcome of a warm heart cherished towards 
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all sentient beings and not of a cold intellect which tries to unveil the secrefs of existence by 
logic. That 1s to say, Buddhism 1s personal experience and not Iimpersonal philosophy. 

Second, raising of the Bodhicitta 1s not an event of one day. The raising of the Bodhicitta 
requires a long preparation, not of one life but of many lives. The Citta w1ll remain dormant 
1n those souls where there 1s no stock of merit ever accumulated. Moral merit must be stored 
up in order to germinate later Into the great overshadowing tree of the Bodhicitta. The 
doctrine of karma may not be a very sclentific statement of facts, but all Buddhists, 
Mahayana and Hinayana, believe In its working In the moral realm of our lives. Broadly 
stated, as long as we are all historical beings we cannot escape the karma that proceded us, 
whatever this may mean. Whenever there 1s the notion of time, there 1s a continuIty of karma. 
When this 1s admitted, the Bodhicitta could not grow from the soil where no nourishing stock 
Of goodness had ever been secured. 

Third, Bodhicitta comes out of a stock of good merit. If the Bodhicitta comes out of a 
stock of merit, It cannot faIl to be productive of all the good things that belong to the Buddhas 
and Bodhisattvas and other great beings. At the same time 1t must also be the great crusher of 
evils, for nothing can withstand the terrible blow Inflicted by the thunderbolt of the Citta- 
Indra. 

Fourth, the awakening of the Bodhicitta which takes place In the depths of one”s being, 1s 
a great religious event. The Intrinsic nobility of the Bodhicitta can never be defamed even 
when 1t 1s found among defilements of every description, whether they belong to knowledge 
or deeds or passions. The great ocean of transmigration drowns every body that goes Info 1t. 
Especially the philosophers, who are satisied with Interpretatons and not with facts 
themselves, are utterly unable to extricate themselves from the bondage of birth and death, 
because they never cut asunder (riêng ra) the Invisible tie of karma and knowledge that 
securely keeps them down to the earth of dualities because of their intellectualism. 

Fifth, Bodhicitta 1s beyond the assault of Mara the Evil One. In Buddhism, Mara 
represents the principle of dualism. It 1s he who 1s always looking for his chance to throw 
himself against the solid stronghold of PraJna and Karuna. Before the awakening of the 
Bodhicitta the soul is Iinclined towards the dualism of being and non-being, and 1s thus 
necessarily outside the pale of the sustaining power of all Buddhas, Bodhisattvas, and good 
friends. The awakening, however, marks a decisive turning-away from the old line of 
thought. The Bodhisattva has now an open highway before him, which 1s well guarded by the 
moral influence of all his good protectors. He walks on straightway, his footsteps are firm, 
and the Evil One has no chance to tempt him away from his steady progress towards perfect 
enlightenmernt. 

SIxth, when the Bodhicitta 1s aroused, the Bodhisattvaˆs hold on all-knowledge 1s definite 
and firm. The Bodhicitta means the awakening of the desire for supreme enlightenment 
which was attained by the Buddha, enabling him to become the leader of the religious 
movement known as Buddhism. Supreme enlightenment 1s no other than all-knowledge, 
Sarvajnata, to which reference 1s constantly made 1n all the Mahayana texts. All-knowledge 1s 
what constitutes the essence of Buddhahood. It does not mean that the Buddha knows every 
individual thing, but that he has grasped the fundamental principle of existence and that he 
has penetrated deep down into the center of his own being. 
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Seventh, the rise of Bodhicitta marks the beginning of the career ofa Bodhisattva. Before 
the rise of the Bodhicitta, the idea of a Bodhisattva was no more than an abstration. We are 
perhaps all Bodhisattvas, but the notion has not been brought home to our conscIousness, the 
Iimage has not been vivid enough to make us feel and live the fact. The Citta is aroused and 
the fact becomes a personal event. The Bodhicitta 1s now quivering with life. The Bodhisattva 
and the Bodhicitta are inseparable; where the one 1s there the other 1s. The Citta indeed 1s the 
key that opens all the secret doors of Buddhism. 

Eighth, the Bodhicitta 1s the first stage of the Bodhisattvaˆs life of devotion and vow. In 
the Avatamsaka Sutra, the chief obJect of Sudhana”s quest consists In finding out what 1s the 
Bodhisattva's life of devotion and vow. It was through Maitreya that the young Buddhist 
pIlgrim came to realize within himself all that he had been searching for among the various 
teachers, philosophers, gods, etc. The final confirmation comes from Samantabhada, but 
without Mattreya”s instruction in the Bodhicitta and 1s admision into the Tower of Vairocana, 
Sudhana could not expect to sfart really on his career of Bodhisattvahood. The life of 
devotion and vows which stamps a Buddhist as Mahayanist and not as Hinayanist 1s 
1mpossible without first arousing the Bodhicitta. 

Ninth, the characteristic of Bodhisattvahood born of the Bodhicitta 1s that He never know 
what exhaustion means. The Avatamsaka Sutra describes the Bodhisattva as one who never 
becomes tired of living a life of devotion 1n order to benefit all beings spiritually as well as 
materially. His life lasts till the end of the world spatially and temporarily. If he cannot finish 
his work In one life or in many lives, he 1s ready to be reborn a countless number of times 
when time 1tself comes to an end. Nor 1s his field of action confined to this world of ours. As 
there are innumerable worlds filling up an infinite expanse of space, he wIll manifest himself 
there, until he can reach every being that has any value at all to be delivered from 1gnorance 
and egotism. 

Tenth, the notion of Bodhicitta 1s one of the most Iimportant marks which label the 
Mahayana as distinct from the Hinayana. The exclusiveness of the monastic organ1zafion 1s a 
death to Buddhism. As long as this system rules, Buddhism limits its usefulness to a specIfic 
group of ascetics. Nor 1s this the last word one can say about the Hinayana; the weightiest 
obJjection 1s that 1t stops the growth of the spiritual germ nursed in the depths of every sentient 
being, which consists in the arousing of the Bodhicitta. The Citta has 1ts desire never to be 
nipped by the cold frost of intellectual enlightenment. This desire 1s too deep-seated, and the 
enlightenmernt 1(self must yield to 1ts dictates. The Bodhisattva”s unfiring activities are the 
outcome of this desire, and this is what keeps the spirit of the Mahayana very much alive. 


8/9. 72⁄4,4 7c "7/ca 4a PM tạo /đật 

Con người trong thời cận đại hình như đang tìm kiếm hạnh phúc từ bên ngoài thay vì từ 
bên trong mình. Tuy nhiên, hạnh phúc không tùy thuộc nơi thế giới bên ngoài. Khoa học và 
kỹ thuật hiện đại hình như hứa hẹn sẽ biến thế giới này thành một thiên đường. Chính vì thế 
mà người ta không ngừng làm việc mong biến cho thế gian này trở thành một nơi tốt đẹp hơn. 
Các nhà khoa học theo đuổi những phương thức cũng như thí nghiệm với nỗ lực và quyết tâm 
không ngừng nghỉ. Sự cố gắng của con người nhằm vén lên bức màn bí mật bao trùm thiên 
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nhiên vẫn còn tiếp tục không khoan nhượng với thiên nhiên. Những khám phá và những 
phương tiện truyền thông hiện đại đã tạo nên những thành quả ly kỳ. Tất cả những cải thiện 
trên dù có mang lại thành quả lợi ích, đều hoàn toàn mang tính vật chất và thuộc về ngoại 
cảnh. Cho dù có những thành quả khoa học như vậy, con người vẫn chưa kiểm soát được tâm 
mình. Bên trong dòng chảy của thân và tâm, có những kỳ diệu mà có lẽ các nhà khoa học 
còn phải cần đến nhiều năm nữa để khảo sát. Cái gì mang lại thoải mái là hạnh phúc. Tuy 
nhiên, hạnh phúc đạt được từ sự ổn định của tâm thức là quan trọng nhứt vì mục đích tối 
thượng của đời người là hạnh phúc và an vui. Hạnh phúc bình thường là thỏa mãn sự khao 
khát. Tuy nhiên, ngay khi điều mong muốn vừa được thực hiện thì chúng ta lại mong muốn 
một thứ hạnh phúc khác, vì lòng thèm muốn ích kỷ của chúng ta không cùng tận. Chúng ta 
thường cố gắng theo đuổi những cảm giác dễ chịu và hài lòng cũng như loại bổ những khổ 
đau bất hạnh bằng những giác quan của mắt, tai, mũi, lưỡi và thân. Tuy nhiên, còn một mức 
độ cảm nhận khác hơn, đó là sự cảm nhận bằng tâm. Hạnh phúc thật sự cũng phải được theo 
đuổi bằng tâm nữa. Như vậy, theo Phật giáo chúng ta không thể định nghĩa hạnh phúc đích 
thực bằng những thỏa mãn vật chất và nhục dục, mà chỉ bằng cách khai tâm mở trí sao cho 
lúc nào chúng ta cũng hướng đến tha nhân và những nhu cầu của họ. Phật tử chân thuần phải 
nên luôn nhớ rằng hạnh phúc thật sự chỉ bắt nguồn từ cuộc sống đạo đức. Tiền không mua 
được hạnh phúc, hay sự giàu có thường không mang lại hạnh phúc. Kỳ thật, hạnh phúc thực 
sự chỉ tìm thấy trong nội tâm chứ không nơi của cải, quyển thế, danh vọng hay chiến thắng. 

Hạnh phúc của người có vật sở hữu nhờ sự nỗ lực cố gắng, nhờ sức lực của chân tay và 
mô hôi, sở hữu một cách hợp pháp. Chính mình thọ hưởng tài sản ấy, hoặc dùng nó để gieo 
duyên tạo phước. Đây mới đích thực là hạnh phúc. Đức Phật đã nêu lên các loại hạnh phúc 
cho người cư sĩ tại gia: “Hạnh phúc có sức khỏe, có của cải, sống lâu, đẹp đẽ, vui vẻ, sức 
mạnh, tài sản và con cái, vân vân. Đức Phật không khuyên chúng ta từ bỏ cuộc sống trần tục 
và rút lui về sống ẩn dật. Tuy nhiên, Ngài khuyên Phật tử tại gia, sự vui hưởng của cải không 
những nằm trong việc xử dụng cho riêng mình, mà nên đem phúc lợi cho người khác. Những 
cái mà chúng ta đang có chỉ là tạm bợ. Những cái mà chúng ta đang gìn giữ, rốt rồi chúng ta 
cũng bỏ chúng mà đi. Chỉ có những nghiệp sẽ phải theo chúng ta suốt nẻo luân hồi. Đức Phật 
dạy về hạnh phúc của người cư sĩ như sau: “Sống nghèo về vật chất mà tinh thần thoải mái là 
hạnh phúc. Sống đời không bị chê trách là hạnh phúc, vì người không bị chê trách là phúc 
lành cho chính mình và cho người khác. Người đó được mọi người ngưỡng mộ và cẩm thấy 
sung sướng hơn khi truyền cảm được làn sóng hòa bình sang người khác. Tuy nhiên, rất khó 
mà không bị mọi người chê trách. Vì thế người trí cao thượng nên cố sống dửng dưng với sự 
khen chê bên ngoài, cố đạt được hạnh phúc tinh thần bằng cách vượt qua lạc thú vật chất.” 
Sau đó Đức Phật tiếp tục nhắc nhở chư Tăng Ni: “Hạnh phúc Niết Bàn là dạng thức hạnh 
phúc giải thoát khổ đau cao thượng nhất.” 

Nhiều người cho rằng họ có thể giải quyết mọi vấn để của mình khi họ có tiền, nên họ 
luôn bận rộn đem hết sức lực của mình ra để kiếm tiền. Càng kiếm được nhiều tiền họ càng 
muốn kiếm thêm nữa. Họ không nhận thức được rằng tiền không mua được hạnh phúc, hay 
sự giàu có thường không mang lại hạnh phúc. Kỳ thật, hạnh phúc thực sự chỉ tìm thấy trong 
nội tâm chứ không nơi của cải, quyền thế, danh vọng hay chiến thắng. Nếu chúng ta so sánh 
giữa hạnh phúc vật chất và tâm hồn thì chúng ta sẽ thấy rằng những hạnh phúc và khổ đau 
diễn ra trong tâm hồn chúng ta mãnh liệt hơn vật chất rất nhiều. Phật tử thuần thành nên luôn 
nhớ rằng tài sản sẽ ở lại khi bạn ra đi. Bạn bè người thân sẽ đưa tiễn bạn ra nghĩa trang. Chỉ 
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có nghiệp lành nghiệp dữ mà bạn đã tạo ra sẽ phải đi theo với bạn vào chung huyệt mộ mà 
thôi. Vì thế, tài sản chỉ có thể được dùng để trang hoàng căn nhà, chứ không thể tô điểm 
được cho công đức của mình. Y phục có thể được dùng để trang hoàng thân thể của bạn, chứ 
không phải cho chính bạn. Hạnh phúc bình thường là thỏa mãn sự khao khát. Tuy nhiên, ngay 
khi điều mong muốn vừa được thực hiện thì chúng ta lại mong muốn một thứ hạnh phúc khác, 
vì lòng thèm muốn ích kỷ của chúng ta không cùng tận. Chúng ta thường cố gắng theo đuổi 
những cảm giác dễ chịu và hài lòng cũng như loại bổ những khổ đau bất hạnh bằng những 
giác quan của mắt, tai, mũi, lưỡi và thân. Tuy nhiên, còn một mức độ cảm nhận khác hơn, đó 
là sự cảm nhận bằng tâm. Hạnh phúc thật sự cũng phải được theo đuổi bằng tâm nữa. Trong 
Kinh Tăng Nhứt A Hàm, Đức Phật đã giảng về bốn loại hạnh phúc của người cư sĩ như sau: 
hạnh phúc của người có vật sở hữu nhờ sự nỗ lực cố gắng, nhờ sức lực của chân tay và mỗ 
hôi, sở hữu một cách hợp pháp. Khi nghĩ như vậy, người kia cảm thấy thỏa thích và mãn 
nguyện; hạnh phúc được có tài sản. Người kia tạo nên tài sản do nơi cố gắng nỗ lực. Bây giờ 
chính mình thọ hưởng tài sản ấy, hoặc dùng nó để gieo duyên tạo phước. Khi nghĩ như vậy, 
người ấy cảm thấy thỏa thích và mãn nguyện; hạnh phúc không nợ nần, người kia không 
thiếu ai món nợ lớn nhổ nào. Khi nghĩ như vậy người kia cẩm thấy thỏa thích và mãn 
nguyện; hạnh phúc không bị khiển trách, bậc Thánh nhân không bị khiển trách về thân khẩu 
ý. Khi nghĩ như vậy, người ấy cảm thấy thỏa thích và mãn nguyện. 

Với người tu tập tỉnh thức, bí mật của hạnh phúc nằm ở chỗ chúng ta biết những gì cần 
làm ngay trong hiện tại, và không bận tâm đến quá khứ và tương lai. Chúng ta không thể nào 
trở về lại để thay đổi những việc đã xảy ra trong quá khứ, và chúng ta cũng chẳng thể nào 
biết trước những øì sẽ xảy ra trong tương lai. Chỉ có khoảnh khắc thời gian mà chúng ta tương 
đối kiểm soát được là hiện tại. Theo giáo thuyết nhà Phật, cuộc sống hạnh phúc có nghĩa là 
cuộc sống mà trong đó con người luôn duy trì cho mình cái tâm bình an và hạnh phúc. Còn 
chư Tăng Ni, họ nên luôn tri túc và tự nguyện tu tập. Chừng nào mà một người còn ôm ấp sự 
thù hằn, chừng đó tâm thức người ấy chưa hàm chứa thể cách lý tưởng của một Phật tử thuần 
thành; dù bất cứ bất hạnh nào giáng xuống cho người ấy, người ấy vẫn phải giữ một cái tâm 
bình an tính lặng. Còn an lạc là một cái gì có thể hiện hữu trong giờ phút hiện tại. Thật là kỳ 
cục khi nói, “Hãy đợi cho đến khi tôi làm xong cái này rồi thì tôi thoải mái để sống trong an 
lạc được.” Cái ấy là cái gì? Một mảnh bằng, một công việc, một cái nhà, một chiếc xe, hay 
trả một món nợ? Như vậy bạn sẽ không bao giờ có an lạc. Lúc nào cũng có một cái khác sau 
cái này. Theo đạo Phật, nếu bạn không sống trong an lạc ngay trong giây phút này, thì bạn sẽ 
không bao giờ có an lạc. Nếu bạn thực sự muốn an lạc, thì bạn có thể an lạc ngay trong g1ờ 
phút này. Nếu không thì bạn chỉ có thể sống trong hy vọng được an lạc trong tương lai mà 
thôi. Muốn đạt được một cuộc sống an bình và hạnh phúc trước tiên bạn phẩi có một cái tâm 
an tịnh và tập trung. Đây là một cái tâm luôn cần thiết cho người tu Phật. Phật tử thuần thành 
nên dùng tâm bình an, tĩnh lặng và tập trung nầy để xem xét thân tâm. Ngay cả những lúc 
tâm bất an chúng ta cũng phải để tâm theo dõi; sau đó chúng ta sẽ thấy tâm an tịnh, vì chúng 
ta sẽ thấy được sự vô thường. Ngay cả sự bình an, tĩnh lặng cũng phải được xem là vô 
thường. Nếu chúng ta bị dính mắc vào trạng thái an tịnh, chúng ta sẽ đau khổ khi không đạt 
được trạng thái bình an tĩnh lặng. Hãy vứt bỏ tất cả, ngay cả sự bình an tĩnh lặng. Làm được 
như vậy là chúng ta đã có được cuộc sống an bình và hạnh phúc ngay trong đời kiếp nầy. 
Trong Phật giáo, Niết Bàn được gọi là hạnh phúc tối thượng (Paranam sukham) và hạnh phúc 
nầy phát sanh do sự lắng dịu hoàn toàn, sự diệt hoàn toàn của mọi cảm thọ. Đây chính là lời 
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tuyên bố làm cho chúng ta hoàn toàn khó hiểu, vì chúng ta đã quen cảm thọ những lạc thọ 
nầy bằng các căn của chúng ta. Theo Kinh Tăng Chi Bộ, tôn giả Udayi, một vị đệ tử của Đức 
Phật cũng đã đối diện với vấn để nây. Một lần nọ, Tôn giả Xá Lợi Phất gọi các Tỳ Kheo và 
nói: “Niết Bàn, nây chư hiển đức, là lạc, Niết Bàn chính là hạnh phúc.” Khi ấy Tôn giả 
Udayi bèn hỏi: “Nhưng hiển giả Xá Lợi Phất! Lạc thú ấy là thế nào, vì ở đây không có thọ?” 
Xá Lợi Phất trả lời: “Ngay đó chính là lạc, nầy hiển giả, vì ở đây không còn thọ.” Lời giải 
thích nầy của tôn giả Xá Lợi Phất đã được xác chứng bởi lời Phật dạy trong kinh Tương Ưng 
Bộ: “Bất cứ thứ gì được cảm thọ, được nhận thức, được cẩm giác, tất cả những thứ đó đều là 
khổ.” Như vậy, hạnh phúc tối thượng là một trạng thái có thể chứng đắc ngay trong kiếp sống 
nây. Người có suy tư, có đầu óc quan sát, hẳn sẽ không thấy khó hiểu trạng thái nây. 

Hạnh phúc của người tu tập tỉnh thức là hành trì Phật Pháp hay vui mừng khi nghe hay 
nếm được vị pháp. Theo Kinh Duy Ma Cật, Phẩm Bồ Tát, Ma Vương giả làm Trời Đế Thích, 
đem hiến một muôn hai ngàn thiên nữ cho Bồ Tát Tn Thế. Ma vương nói với Trì Thế: “Thưa 
Chánh sĩ! Xin ngài nhận một muôn hai ngàn Thiên nữ nầy để dùng hầu hạ quét tước.” Trì 
Thế nói rằng: “Nầy Kiều Thi Ca! Ông đừng cho vật phi pháp nầy, tôi là kẻ Sa Môn Thích tử, 
việc ấy không phải việc của tôi.” Nói chưa dứt lời, bỗng ông Duy Ma Cật đến nói với Trì 
Thế: “Đây chẳng phải là Đế Thích, mà là Ma đến khuấy nhiễu ông đấy!” Ông lại bảo ma 
rằng: “Các vị Thiên nữ nầy nên đem cho ta, như ta đây mới nên thọ. Ma sợ hãi nghĩ rằng: 
“Có lẽ ông Duy Ma Cật đến khuấy rối ta chăng?” Ma muốn ẩn hình mà không thể ẩn, rán 
hết thần lực, cũng không đi được. Liễn nghe giữa hư không có tiếng rằng: “Nầy Ba Tuần! 
Hãy đem Thiên nữ cho ông Duy Ma Cật thì mới đi được. Ma vì sợ hãi, nên miễn cưởng cho. 
Khi ấy ông Duy Ma Cật bảo các Thiên nữ rằng: “Ma đã đem các ngươi cho ta rồi, nay các 
ngươi đều phải phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác. Rồi ông theo căn cơ của Thiên 
nữ mà nói Pháp để cho phát ý đạo, và bảo rằng các ngươi đã phát ý đạo, có Pháp hạnh phúc 
để tự hạnh phúc chớ nên hạnh phúc theo ngũ dục nữa.” Thiên nữ hỏi: “Thế nào là Pháp hạnh 
phúc?” Ông đáp: “Hạnh phúc thường tin Phật; hạnh phúc muốn nghe pháp; hạnh phúc cúng 
dường Tăng; hạnh phúc lìa ngũ dục; hạnh phúc quán ngũ ấm như oán tặc; hạnh phúc quán 
thân tứ đại như rắn độc; hạnh phúc quán nội nhập (sáu căn) như không; hạnh phúc gìn giữ 
đạo ý; hạnh phúc lợi ích chúng sanh; hạnh phúc cung kính cúng dường bực sư trưởng; hạnh 
phúc nhẫn nhục nhu hòa; hạnh phúc siêng nhóm căn lành; hạnh phúc thiển định chẳng loạn; 
hạnh phúc rời cấu nhiễm đặng trí tuệ sáng suốt; hạnh phúc mở rộng tâm Bồ Đề; hạnh phúc 
hàng phục các ma; hạnh phúc đoạn phiển não; hạnh phúc thanh tịnh cõi nước Phật; hạnh 
phúc thành tựu các tướng tốt mà tu các công đức; hạnh phúc trang nghiêm đạo tràng; hạnh 
phúc nghe pháp thâm diệu mà không sợ; hạnh phúc ba môn giải thoát mà không hạnh phúc 
phi thời; hạnh phúc gần bạn đồng học; hạnh phúc ở chung với người không phải đồng học mà 
lòng thương không chướng ngại; hạnh phúc giúp đỡ ác tri thức; hạnh phúc gần thiện tri thức; 
hạnh phúc tâm hoan hỷ thanh tịnh; hạnh phúc tu vô lượng Pháp đạo phẩm. Đó là Pháp hạnh 
phúc của Bồ Tát.” 

Hạnh phúc có sức khỏe, có của cải, sống lâu, đẹp đẽ, vui vẻ, sức mạnh, tài sẳn và con 
cái, vân vân. Đức Phật không khuyên chúng ta từ bỏ cuộc sống trần tục và rút lui về sống ẩn 
dật. Tuy nhiên, Ngài khuyên Phật tử tại gia, sự vui hưởng của cải không những nằm trong 
việc xử dụng cho riêng mình, mà nên đem phúc lợi cho người khác. Những cái mà chúng ta 
đang có chỉ là tạm bợ. Những cái mà chúng ta đang gìn giữ, rốt rồi chúng ta cũng bỏ chúng 
mà đi. Chỉ có những nghiệp sẽ phải theo chúng ta suốt nẻo luân hồi. Vì vậy chúng ta nên 
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nhận chân và khử trừ những cảm xúc mạnh mẽ về tham, sân, hận,si mê, ngã mạn, nghi hoặc, 
và tà kiến, vân vân vì chúng không mang lại cho chúng ta hạnh phúc trường cửu. Một sự ham 
muốn được thỏa mãn có thể mang lại cho chúng ta một cảm giác hài lòng tạm thời, nhưng sự 
hài lòng này không tổn tại lâu dài. Thí dụ như chúng ta hài lòng vì mới vừa mua một cái xe 
mới, nhưng sự hài lòng này sẽ tổn tại được bao lâu? Chẵng bao lâu sau cái xe rồi sẽ cũ sẽ hư 
và chúng ta sẽ trở nên buồn bã khổ đau vì sự hư hoại của cái xe ấy. Chính vì thế mà Đức 
Phật dạy về hạnh phúc của người cư sĩ như sau: “Sống nghèo về vật chất mà tinh thần thoải 
mái là hạnh phúc. Sống đời không bị chê trách là hạnh phúc, vì người không bị chê trách là 
phúc lành cho chính mình và cho người khác. Người đó được mọi người ngưỡng mộ và cảm 
thấy sung sướng hơn khi truyền cảm được làn sóng hòa bình sang người khác. Tuy nhiên, rất 
khó mà không bị mọi người chê trách. Vì thế người trí cao thượng nên cố sống dửng dưng với 
sự khen chê bên ngoài, cố đạt được hạnh phúc tinh thần bằng cách vượt qua lạc thú vật 
chất.” Sau đó Đức Phật tiếp tục nhắc nhở chư Tăng Ni: “Hạnh phúc Niết Bàn là dạng thức 
hạnh phúc giải thoát khổ đau cao thượng nhất.” Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Hạnh 
phúc thay đức Phật ra đời! Hạnh phúc thay diễn nói Chánh pháp! Hạnh phúc thay Tăng già 
hòa hợp! Hạnh phúc thay dõng tiến đồng tu! (194). Sung sướng thay chúng ta sống không thù 
oán giữa những người thù oán; giữa những người thù oán, ta sống không thù oán (197). Sung 
sướng thay chúng ta sống không tật bệnh giữa những người tật bệnh; giữa những người tật 
bệnh chúng ta sống không tật bệnh (198). Sung sướng thay chúng ta sống không tham dục 
giữa những người tham dục; giữa những người tham dục, chúng ta sống không tham dục 
(199). Sung sướng thay chúng ta sống không bị điều gì chướng ngại. Ta thường sống với 
những điều an lạc như các vị thần giữa cõi trời Quang-Âm (200). Thắng lợi thì bị thù oán, 
thất bại thì bị đau khổ; chẳng màng tới thắng bại, sẽ sống một đời hòa hiếu an vui và hạnh 
phúc (201). Không lửa nào bằng lửa tham dục, không ác nào bằng ác sân si, không khổ nào 
bằng khổ ngũ ấm, và không vui nào bằng vui Niết bàn (202). Đói là chứng bệnh lớn, vô 
thường là nổi khổ lớn; biết được đúng đắn như thế, đạt đến Niết bàn là hạnh phúc tối thượng 
(Dharmapada 203). Vô bệnh là điều rất lợi, biết đủ là kẻ rất giàu, thành tín là nơi chí thân, 
Niết bàn là niểm hạnh phúc tối thượng (Dharmapada 204). Ai đã từng nếm được mùi độc cư, 
ai đã từng nếm được mùi tịch tịnh, người ấy càng ưa nếm pháp vị để xa lìa mọi tội ác, sợ hãi 
(205). Gặp được bậc Thánh nhân là rất quý, vì sẽ chung hưởng sự vui lành. Bởi không gặp kẻ 
ngu s¡ nên người kia thường cảm thấy hạnh phúc (Dharmapada 206). Đi chung với người ngu, 
chẳng lúc nào không lo buồn. Ở chung với kẻ ngu khác nào ở chung với quân địch. Ở chung 
với người trí khác nào hội ngộ với người thân (207). Đúng như vậy, người hiền trí, người đa 
văn, người nhẫn nhục, người trì giới chân thành và các bậc Thánh giả là chỗ nương dựa tốt 
nhất cho mọi người. Được đi theo những bậc thiện nhân hiển huệ ấy, khác nào mặt trăng đi 
theo đường tịnh đạo ( 208). Nếu bỏ vui nhỏ mà được hưởng vui lớn, kẻ trí sẽ làm như thế 
(290).” 


®fổ. 7⁄4⁄2/4uc¿o du «dd(d0£ 00(u£e đệ “dư 

Modern man seems to seek happiness outside Instead of seeking 1t within. However, 
happiness does not depend on the external world. Science and technology seem to promise 
that they can turn this world into a paradise. Therefore, there 1s ceaseless work going on ¡n all 
directions to improve the world. Scientists are pursuing their methods and experiments with 
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undiminished vigour and determination. Manˆs quest to unravel the hidden secrets of nature 
contnued unbated. Modern discoveries and methods of communication have produced 
startling results. All these improvemenis, thought they have their advantages and rewards, are 
enftirely material and external. In spite of all this, man cannot yet control his own mind, he 1s 
not better for all his sclentific progress. Within this conflux of mind and body of man, 
however, there are unexplored marvels to keep men of sclence occupied for many years. 
What can be borne with ease is happiness. However, happiness resulting from mental 
stability 1s the most Important for the ultimate goal of human lives is happiness and 
Joyfulness. Ordinary happiness 1s the gratification of a desire. However, as soon as the thing 
desired is achived the we desire something else or some other kind of happiness, for our 
selfish desires are endless. We usually seek pleasant feelings and avoid unpleasant feelings 
through our sensory experlence of the eyes, ears, nose, tongue and body. However, there 1s 
another level of experience: mental experience. True happiness should also be pursued on 
the mental level. Thus, according to Buddhism, genuine happiness cannot be defined by 
material and sensual satisfactions, but only by means of spiritual development and opening of 
wisdom so that we always acknowledge others and their needs. Sincere Buddhists should 
always remember that true happiness 1s only oripinated from a virtuous life. Money cannot 
buy happiness, or wealth does not always conduce to happiness. In fact, real happiness 1S 
found within, and 1s not be defined In terms of wealth, power, honours, or conquesfs. 

Herein a clansman has wealth acquired by energetic striving, amassed by strength of arm, 
won by sweat, and lawfully gotten. At this thought, bliss and satisfaction come to him. He or 
she enJoys his/her wealth and does meritorious deeds. This 1s call the real bliss. The Buddha 
enumerates some kinds of happiness for a layman. They are the happiness of possession, 
health, wealth, longevity, beauty, Joy, strength, property, children, etc. The Buddha does not 
advise all of us to renounce our worldly lives and pleasures and retire to solitude. However, 
he advised lay disciples to share the enJoyment of wealth with others. We should use wealth 
for ourselves, but we should also use wealth for the welfare of others. What we have 1s only 
temporary; what we preserve we leave and go. Only karmas will have to go with us along 
the endless cycle of births and deaths. The Buddha taught about the happiness of lay disciples 
as follows: “A poor, but peace life 1s real happiness. Leading a blameless life 1s one of the 
best sources of happiness, for a blameless person 1s a blessing to himself and to others. He 1s 
admired by all and feels happier, being affected by the peaceful vibrations of others. 
However, it 1s very difficult to get a good name from all. The wisemen try to be indifferent to 
external approbation, try to obtain the spirtual happiness by transcending of material 
pleasures.” Then the Buddha continued to remind monks and nuns: “Nirvana bliss, which 1s 
the bliss of relief from suffering, 1s the highest form of happiness.” 

Many people believe that they can solve all their problems 1f they have money, so 
theyˆre always busy to exhaust their energy to collect more and more money. The more 
money they have, the more they want to collect. They don't realize that money cannot buy 
happiness, or wealth does not always conduce to happiness. In fact, real happiness 1s found 
within, and 1s not be defined In terms of wealth, power, honours, or conquests. lÝ we compare 
the mental and physical levels of happiness, we'”ll find that mental experiences of pain and 
pleasure are actually more powerful than those of physical experiences. Devout Buddhists 
should always remember that your property wIll remain when you die. Your friends and 
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relatives will follow you up to your grave. But only good or bad actions you have done will 
follow you beyond the grave. Thus, wealth can only be used to decorate your house but not 
you. Ônly your own virtue can decorate you. Your dress can decorate your body, but not you; 
only your good conduct can decorate you. Ordinary happiness 1s the gratification of a desire. 
However, as soon as the thing desired 1s achived the we desire something else or some other 
kind of happiness, for our selfish desires are endless. We usually seek pleasant feelings and 
avoid unpleasant feelings through our sensory experience of the eyes, ears, nose, fongue and 
body. However, there 1s another level of experience: mental experlence. Ture happiness 
should also be pursued on the mental level. In the Anguttara Nikaya Sutra, the Buddha 
commented on the four kinds of bliss a layman enjoy as follow: the bliss of ownership, herein 
a clansman has wealth acquired by energetic sfriving, amassed by strength of arm, won by 
sweat, and lawfully gotten. At this thought, bliss and satisfaction come to him; the bliss of 
wealth, herein a clansman by means of wealth acquired by energetic striving, both enJoys his 
wealth and does meritorious deeds. At this thought, bliss and satisfaction come to him; the 
bliss of debtlessness, herein a clansman owes no debt, great or small, to anyone. At the 
thought, bliss and satisfaction come to him; the bliss of blamelessness, herein the Aryan 
disciple 1s blessed with blameless action of body, blameless action of speech, blameless 
action of mind. At the thought, bliss and satisfaction come to him. 

For those who are cultivating mindfulness, the secret of happiness lies in doIing what 
needs be done now and not worrying about the past and the future. We cannot go back to 
change things in the past nor can we anticipate what will happen in the future. There 1s but 
one moment of time over which we have some relatively conscious confrol and that 1s the 
present. According to Buddhist theory, a happy life means always to maintain a peaceful and 
happy mind. For monks and nuns, they should be always self-content and willing to practice 
religIous disciplines. So long as a person still cherishes resentment, his mental attitude does 
not embody the ideal way of true believer of the Buddhist teaching; whatever misfortune may 
befall him, he must maintain a peaceful and calm mind. While peace can exist only in the 
present momeiit. It 1s ridiculous to say, “Wait until I finish thís, then I wIll be free to live in 
peace.” What Is “this?” A degree, a Job, a house, a car, the payment of a debt? If you think 
that way, peace wIll never come. There 1s always another “this” that will follow the present 
one. According to Buddhism, 1f you are not living In peace at this moment, you will never be 
able to. IÝ you truly want to be at peace, you must be at peace right now. Otherwise, there 1s 
only “the hope of peace some day.” In order to be able to attain a peaceful and happy life, we 
must possess a peaceful and concenfrated mind. This mind 1s always good for any cultivator. 
Devoted Buddhists should always make the mind peaceful, concentrated, and use this 
concenfration to examine the mind and body. When the mind 1s not peaceful, we should also 
watch. Then we wIll know true peace, because we wIll see Impermanence. Even peace must 
be seen as Impermanert. If we are attached to peaceful states of mind, we will suffer when 
we do not have them. Give up everything, even peace. To do this, we all have a peace and 
happiness In this very life. In Buddhism, Nirvana ¡1s called the Supreme happiness and this 
happiness 1s brought about by the complete calming, the utter ceasing of all sensations. Ñow, 
this saying, indeed, confuses us completely, we who have experienced so many pleasant 
feelings with our sense faculties. In the Anguttara Nikaya, the Venerable Udayl, a disciple of 
the Buddha, was confronted with this very problem. The Venerable Sariputta addressing the 
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monks said: “It 1s Nibbana, friends, that 1s happIness; 1t 1s NIbbana, friends, that 1s happiness.” 
Then the Venerable Uday!i asked: “But what, friend Sariputta, 1s happIness, since herein there 
1s no feeling?” Sariputta responded: “Just this, friend, 1s happiness, that herein there 1s no 
feeling.” This saying of Venerable Sariputta 1s fully supported by the following one of the 
Buddha in the Samyutta Nikaya: “Whatever 1s experlenced, sensed, felt, all that 1s suffering.” 
Thus, Nibbana or Supreme happiness 1s a state realizable In this very life. The thinker, the 
Inquiring mind, wIll not find it difficult to understand this state. 

Happiness of practitioners of mindfulness 1s practicing dharmas or the Joy of the Law, the 
Joy of hearing or tasting dharma. According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Bodhisattvas, a 
demon pretended to be Indra, offered twelve thousand goddesses (devakanya) to the 
Bodhisattva Ruler of the World. The demon said to the Ruler of the World Bodhisattva: 
“Bodhisattva, please take these twelve thousand goddesses who will serve you.” The Ruler 
of the World Bodhisattva replied: “Sakra, please do not make to a monk this unclean offering 
which does not suit me.” “Even before the Ruler of the World Bodhisattva had finished 
speaking, Vimalakirti came and said: “He 1s not Sakra; he 1s a demon who comes to đisturb 
you.” He then said to the demon: “You can give me these girls and I will keep them.” The 
demon was frightened, and being afraid that Vimalakirti might give him trouble, he tried to 
make himself Invisible but failed, and in spite of his use of supernatural powers he could not 
go away. Suddenly a volce was heard In the air, saying: “Demon, give him the girls and then 
you can go.` Being scared, he gave the girls.` At that tme, Vimalakrrti said to them: “he 
demon has given you to me. You can now develop a mind set on the quest of supreme 
enlightenment.” Vimalakirti then expounded the Dharma to them urging them to seek the 
truth. He declared: “You have now set your minds on the quest for the truth and can 
experience Joy in the Dharma Instead of in the five worldly pleasures (arising from the 
obJects of the five senses).” The goddesses asked him: “What 1s this Happiness In the 
Dharma?” He replied: “Happiness in having faith in the Buddha, happiness In listening to the 
Dharma, happiness in making offerings to the Sangha, and happiness In forsaking the five 
worldly pleasures; happiness 1n finding out that the five agsøregates are like deadly enemies, 
that the four elements (that make the body) are like poisonous snakes, and that the sense 
organs and their obJects are empty like space; happiness In following and upholding the truth; 
happiness 1n being beneficial to living beings; happiness 1n revering and making offerings to 
your masters; happiness In spreading the practice of charity (dana); happiness In firmly 
keeping the rules of discipline (sila); happiness In forbearance (ksanti); happiness In 
unflinching zeal (virya) to sow all excellent roots; happiness In unperturbed serenity 
(dhyana); happiness In wiping out all defilement that screens clear wisdom (prajna); 
happiness In expanding the enlightened (bodhi) mind; happiness in overcoming all demons; 
happiness 1n eradicating all troubles (Klesa); happiness in purifying the Buddha land; 
happiness In winning merifs from excellent physical marks; happiness in embellishing the 
bodhimandala (the holy site); happiness In fearlessness to hear (and understand) the profound 
Dharma; happiness In the three perfect doors to nirvana (Ii.e. voidness, formlessness and 
Inacfivity) as contrasted with their incomplete counterparts (which still cling to the notion of 
obJective realization); happiness of being with those studying the same Dharma and 
happiness in the freedom from hindrance when amongst those who do not study 1t; happiness 
to guide and convert evil men and to be with men of good counsel; happiness In the state of 
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purify and cleanness; happiness In the practice of countless conditions contributory to 
enlightenment. All this is the Bodhisattva happiness in the Dharma.” 

The Buddha enumerates some kinds of happiness for a layman. They are the happiness of 
possession, health, wealth, longevity, beauty, Joy, streneth, property, children, etc. The 
Buddha does not advise all of us to renounce our worldly lives and pleasures and retire to 
solitude. However, he advised lay disciples to share the enJoyment of wealth with others. We 
should use wealth for ourselves, but we should also use wealth for the welfare of others. 
What we have 1s only temporary; what we preserve we leave and go. Only karmas wIll have 
to go with us along the endless cycle of births and deaths. Thus we must try to recognize and 
eliminate the powerful emotions we possess such as desire, hatred, anger, ignorance, pride, 
doubt, wrong views, efc., for they tend not to bring us long happiness. A fulfilled desire may 
provide us a sense of temporary satisfaction, but it will not last long. For example, we are 
satisfied with a new car we Just bought, but for how long that satisfaction can last? Soon after 
the car will become old and broken, and that would cause us disatisfactions and sufferings. 
Thus, the Buddha taught about the happiness of lay disciples as follows: “A poor, but peace 
life 1s real happiness. Leading a blameless life 1s one of the best sources of happiness, for a 
blameless person 1s a blessing to himself and to others. He 1s admired by all and feels 
happlIer, being affected by the peaceful vibrations of others. However, it 1s very difficult to 
get a good name from all. The wisemen try to be indifferent to external approbation, try to 
obtain the spiritual happiness by transcending of material pleasures.” Then the Buddha 
continued to remind monks and nuns: “Nirvana bliss, which 1s the bliss of relief from 
suffering, 1s the hiphest form of happiness.” In the Dharmapada Sutra, the Budda taught: 
“Happy 1s the birth of Buddhas! Happy 1s the teaching of the True Law! Happy 1s the 
harmony in the sangha! Happy 1s the discipline of the united onesl (Dharmapada 194). Ohl 
Happilly do we live without hatred among the hatefull' Among hateful men we dwell 
unhating! (Dharmapada 197). Oh! Happily do we live In good health among the ailingl 
Among the ailing we dwell in good health! (Dharmapada 198). Oh! Happily do we live 
without greed for sensual pleasures among the greedy! Among the greedy we dwell free 
from greed! (Dharmapada 199). Oh! Happily do we live without any hindrances. We shall 
always live In peace and Joy as the gods of the Radiant Realm (Dharmapada 200). Victory 
breeds hatred, defeat breeds suffering; giving up both victory and defeat will lead us to a 
peaceful and happy life (Dharmapada 201). There 1s no fire like lust; no evil like hatred. 
There 1s no 1Ïl like the body; no bliss higher than Nirvana (Dharmapada 202). Hunger is the 
øreatest disease, agøregates are the øreatest suffering. Knowing this as 1t really 1s, the wise 
realize Nirvana: supreme happiness (203). Good health 1s a great benefit, contentment 1s the 
richest, frust 1s the best kinsmen, Nirvana 1s the highest bliss (204). He who has tasted the 
flavour of seclusion and tranquility, will prefer to the taste of the Joy of the Dharma, and to be 
free from fear and sin (Dharmapada 205). To meet the sage 1s good, to live with them 1s ever 
happy. If a man has not ever seen the foolish, he may ever be happy (206). He who 
companies with fools grieves for a long time. To be with the foolish 1s ever painful as with an 
enemy. To assoclate with the wise 1s ever happy like meeting with kinsfolk (Dharmapada 
207). Therefore, one should be with the wise, the learned, the enduring, the dutiful and the 
noble. To be with a man of such virtue and ¡ntellect as the moon follows the starry path 
(Dharmapada 208). If by giving up a small happiness or pleasure, one may behold a larger 
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Joy. A far-seeing and wise man will do this (a wise man will leave the small pleasure and 
look for a larger one) (Dharmapada 290).” 


2/9. 2⁄4 2⁄4w4 Z/4c 

Tôi nghe như vầy: “Một thuở nọ Đức Thê Tôn ngụ tại vườn Kỳ Thọ Cấp Cô Độc của 
Trưởng giả Cấp Cô Độc, gần thành Xá Vệ. Lúc bấy giờ đêm đã về khuya, có một vị Trời 
hào quang chiếu sáng toàn khu Kỳ Viên, đến hầu Phật, lại gần nơi Phật ngự, đảnh lễ Đức 
Thế Tôn, rồi đứng sang một bên. Khi đã đứng yên, vị Trời cung kính bạch với Đức Thế Tôn 
bằng lời kệ: “Chư Thiên và nhân loại đều cầu mong được an lành và ai cũng suy tìm hạnh 
phúc. Kính bạch Đức Thế Tôn, xin Ngài hoan hỷ chỉ dạy chúng con về Phúc Lành Cao 
Thượng Nhất. Không kết giao với người ác, thân cận với bậc hiển trí, và tôn kính bậc đáng 
kính, là phúc lành cao thượng nhất. Cư ngụ nơi thích nghi, đã có tạo công đức trong quá khứ, 
và hướng tâm về chánh đạo, là hạnh phúc cao thượng. Học nhiều hiểu rộng, lão luyện tinh 
thông thủ công nghiệp, giới hạnh thuần thục trang nghiêm, có lời nói thanh nhã, là hạnh phúc 
cao thượng. Hiếu thảo phụng dưỡng cha mẹ, thương yêu tiếp độ vợ con, và hành nghề an lạc, 
là hạnh phúc cao thượng. Rộng lượng bố thí, tâm tánh chánh trực, giúp đở họ hàng, và tạo 
nghiệp chân chánh, là hạnh phúc cao thượng. Loại trừ và ngăn ngừa nghiệp ác, thận trọng 
kiên cử các chất say, vững vàng giữ gìn phẩm hạnh, là hạnh phúc cao thượng. Đức hạnh biết 
tôn kính, khiêm tốn, biết đủ, biết nhớ ơn và đúng lúc, lắng nghe giáo pháp, là hạnh phúc cao 
thượng. Nhẫn nhục, biết vâng lời, thường gặp gỡ bậc sa Môn, và tùy thời luận đàm giáo 
pháp, là hạnh phúc cao thượng. Tự kiểm soát, sống đời thánh thiện, quán tri Tứ Đế, liễu ngộ 
Niết Bàn, là hạnh phúc cao thượng. Người mà tâm không giao động khi tiếp xúc với thế gian 
pháp, không sầu muộn, vô nhiễm và an toàn, là hạnh phúc cao thượng. Đối với những ai đã 
viên mãn hoàn thành các pháp trên, ở mọi nơi đều không thể bị thất bại, đi khắp nơi đều 
được hạnh phúc, là hạnh phúc cao thượng.” 


272. S«££a s( f(e¿s¿u2 


Thus, I have heard: On one occasion the “Exalted One” was dwelling at the monastery 
of Anathapindika, in Jeta Grove, near Savatthi. Now when the night was far spent, a certain 
deity, whose surpassing splendour 1lluminated the entire Jeta Grove, came to the presence of 
the “Exalted One" and drawing near, respectfully saluted him and stood at one side. Standing, 
he addressed the “Exalted One" in verse: “Many detties and men, yearning after good, have 
pondered on blessings. Pray and tell me the highest blessings. Not to associate with fools, to 
associate with the wise and to honour those who are worthy of honour, this 1s the highest 
blessing. To reside 1n a suitable locality, to have done meriforious actions in the past and to 
set oneself in the right course, this 1s the highest blessing. Vast learning, perfect handicraft, a 
highly trained discipline and pleasant speech, this the highest blessing. The support of father 
and mother, the cherishing of a wife and children and peaceful occupations, this 1s the highest 
blessing. Liberality (freedom), righteous conduct, the helping of relatives and blameless 
actions, this 1s the highest blessing. To cease and abstain from evIl, forbearance with respect 
fo Intoxicants and steadfastness In virtue, this 1s the highest blessing. Reverence, humility, 
contentment, gratitude and opportune hearing of the Dharma, this 1s the highest blessing. 
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Patience, obedience, sight of Samanas and religious discussions at due season, this 1s the 
highest blessing. Self-control, holy life, perception of the Noble truths and the realization of 
NÑivarna, this 1s the highest blessing. He whose mind does not flutter by contact with worldly 
contingenciIes, sorrowless (without sorrow), stainless (without stain), and secure, this 1s the 
highest blessing. To them, fulfiling matters such as these, everywhere invincible and in 
every way moving happily, these are the highest blessings. 


222. 7⁄4w4 72⁄4‹ tiea ®Xduứ “7a Gáa 


Bất luận ai hội tụ nơi đây, hoặc chúng sanh trên địa cầu hoặc chúng sanh ở cảnh trời, 
ngưỡng mong tất cả đều an lành hạnh phúc! Tất cả hãy chú tâm lắng nghe những lời nầy! 
Tất cả hãy chú tâm suy niệm; hãy biểu lộ lòng từ ái đối với chúng sanh trong cảnh người, 
ngày đêm hằng dâng cúng. Hãy tận tình hộ trì những người ấy. Dầu kho tàng quý giá nào 
trên đời hay trong một cảnh giới khác, dầu châu báu trong những cảnh trời, không gì sánh 
bằng Đức Thế Tôn. Đúng vậy, Đức Phật là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong 
được an lành hạnh phúc! Bậc Thiện trí dòng Thích Ca đã viên mãn. Chấm dứt phiển não, ly 
dục và thành đạt trạng thái vô sanh bất tử vô thượng. Không øì sánh bằng giáo pháp. Đúng 
vậy, giáo pháp là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong được an lành hạnh phúc! 
Các bậc Thánh nhân mà Đức Thế Tôn tán dương, được mô tả là tâm an trụ không gián đoạn. 
Không có gì như tâm an trụ ấy. Đúng vậy, giáo pháp là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, 
ngưỡng mong được an lành hạnh phúc! Tám vị Thánh ấy hợp thành bốn đôi, được bậc thiện 
tri thức tán dương; các Ngài là những bậc đáng được cúng dường, là đệ tử của Đấng Thiện 
Thệ. Vật dâng cúng đến các Ngài sẽ đem lại quả phúc dồi dào. Đúng vậy, Tăng già là châu 
báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong được an lành hạnh phúc. Với ý chí kiên trì vững 
chắc, sống trọn vẹn trong giáo huấn của Đức Gotama, không ái dục, các Ngài đã thành đạt 
những gì cần thành đạt và thể nhập quả vị Bất Tử, các Ngài an nhàn thọ hưởng cảnh thanh 
bình an lạc. Đúng vậy, Tăng già là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong được an 
lành hạnh phúc! Như cột trụ chôn sâu trong lòng đất không thể bị gió bốn phương lay chuyển, 
cùng thế ấy Như Lai tuyên ngôn, con người chánh trực đã chứng ngộ Tứ Diệu Đế lại cũng 
như vậy. Đúng vậy, Tăng già là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong được an 
lành hạnh phúc! Những bậc đã thấu đạt rõ ràng các Thánh Đế mà bậc trí tuệ thậm thâm đã 
giáo truyền, dầu dễ duôi phóng dật, vẫn không tái sanh đến lần thứ tám. Đúng vậy, Tăng già 
là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong được an lành hạnh phúc! Người chứng 
ngộ minh sát, ba điều kiện nếu còn, sẽ được loại trừ, đó là thân kiến, hoài nghi và giới cấm 
thủ. Không bao giờ sa đọa vào bốn cảnh khổ và không còn có thể vi phạm sáu trọng nghiệp 
bất thiện. Đúng vậy, Tăng già là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong được an 
lành hạnh phúc! Bất luận hành động nào mình đã làm bằng thân, khẩu hay ý, bậc Thánh 
nhân không thể giấu; bởi vì người đã thấy con đường không thể còn phạm lỗi. Đúng vậy, 
Tăng già là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong được an lành hạnh phúc! Cũng 
dường như cây trong rừng đua nhau đâm chổi nẩy lộc khi mùa hè bắt đầu ấm nóng. Giáo 
pháp tối thượng dẫn đến Niết Bàn đã được giáo truyền vì lợi ích tối thượng cũng thế ấy. 
Đúng vậy, Đức Phật là châu báu thù diệu. Do sự thật nầy, ngưỡng mong được an lành hạnh 
phúc! Đức Thế Tôn Vô Thượng, bậc Toàn Giác, bậc Thánh Nhân đã ban bố, bậc đã đem đến 
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và giáo truyền Pháp cao siêu tối thượng. Đúng vậy, Đức Phật là châu báu thù diệu. Do sự 
thật nầy, ngưỡng mong được an lành hạnh phúc! Quá khứ đã chấm dứt, vị lai thì chưa đến, 
tâm không dính mắc trong một kiếp tái sanh vị lai, tham ái không sanh khởi, các bậc trí tuệ 
ấy siêu thoát như ngọn đèn kia chợt tắt. Đúng vậy, Tăng già là châu báu thù diệu. Do sự thật 
nầy, ngưỡng mong được an lành hạnh phúc! Chúng ta tụ hội nơi đây, dầu là chúng sanh ở địa 
cầu hay thiên giới, hãy đảnh lễ Đức Thế Tôn, bậc được chư Thiên và nhân loại kính mộ tôn 
vinh. Ngưỡng mong được an lành hạnh phúc. Chúng ta tụ hội nơi đây, dầu là chúng sanh địa 
cầu hay thiên giới, hãy đảnh lễ Đức Thế Tôn, bậc được chư thiên và nhân loại kỉnh mộ tôn 
vinh. Ngưỡng mong được an lành hạnh phúc. Chúng ta tụ hội nơi đây, dầu là chúng sanh địa 
cầu hay thiên giới, hãy đảnh lễ Đức Thế Tôn, bậc được chư thiên và nhân loại kỉnh mộ tôn 
vinh. Ngưỡng mong được an lành hạnh phúc. 


220. 72w4eee accaxdtue ta tức Eataua SưtÉa 

Whatever beings are assembled, whether terrestrial or celestial, may every being be 
happy! Moreover, may they be attentively listen to my words! Accordingly, give good heed 
to all beings; show your love to the humans who day and night bring offerings to you. 
Wherefore guard them zealously. Whatsoever treasure there be either here or in the world 
beyond or whatever precious jewel in the heavens yet there 1s non comparable with the 
“Accomplished One." Truly, in the Buddha, 1s this precious Jewel. By this truth may there be 
happiness! The tranguil Sage of the Sakya realized that cessation, passion-free (free of 
passion), immortality supreme, there 1s no comparable with that of the Dharma. Truly, in the 
Dharma, 1s this precious Jewel. By this truth may there be happiness! 'That sanctity praised by 
the Buddha Supreme, Is described as “concentration without Interruption.” There 1s nothing 
like that concentration. Truly, in the Dharma, 1s this preclous Jewel. By this truth may there 
be happinessl Those eight individuals, praised by the virtuous, constitute four palrs. They, 
worthy of offerings, the disciples of the “Welcome One,” to these gifts given yield abundant 
fruit. Truly, in the Sangha, 1s this precious Jewel. By this truth may there be happiness! With 
steadfast mind, applying themselves throroughly in the dispensation (delivery) of the Gotama, 
exempt from passion, they have attained to that which should be attained and plunging Into 
the deathless, they enJoy the peace obtained without price. Truly, in the Sangha 1s this 
precious Jjewel. By this truth may there be happiness!l Just as a firm post sunk in the earth 
cannot be shaken by the four winds, so do I declare him to be a righteous person, who 
thoroughly perceives the Noble Truths. Truly, in the Sangha, 1s this precious Jewel! By this 
truth may there be happiness! Those who comprehend clearly the Noble Truths, well taught 
by him of deep wisdom (do not, however, exceeding hedless they may be, undergo an eight 
birth). Truly, in the Sangha, 1s this precious Jewel. By this truth may there be happinessl For 
hìm with the development of Insight three conditions come to none namely, ¡llusion, doubt, 
and indulgence In wrong rites and ceremonies, should there be any. From the four states of 
misery, he 1s now absolutely freed and 1s incapable of committing the six heinous crimes. 
Whatever evil deeds he does (whether by deeds, word or thought), he 1s incapable of hiding 
1t: for 1t had been said that such an act 1s impossible for one who has seen the Path. Like unto 
the woodland groves with blossomed tree-tops 1n the first heat of the summer season, had the 
sublime doctrine that leads to Nirvana been taught for the highest good. Truly, in the Buddha, 
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1s this precious Jewel. By this truth may there be happiness! The Unrivalled (Unparalleled) 
Excellent One, the Knower, the giver, and bringer of the Excellent has expounded the 
excellent Doctrine. Truly, in the Buddha, 1s this precious Jewel. By this truth may there be 
happiness! "The past 1s extinct, future has not yet come, their minds are not attached to a 
future birth, their desires do not grow, those wise ones go out even as this lamp. Truly, in the 
Sangha, 1s this precious Jewel. By this truth may there be happinessl We, beings here 
assembled, whether terrestrial or celestial, salute the accomplished Buddha, honoured by 
gods and humans. May there be happinessl We, beings here assembled whether terrestrial or 
celestial, salute the accomplished Buddha, honoured by gods and humans. May there be 
happinessl We, beings here assembled whether terrestrial or celestial, salute the 
accomplished Buddha, honoured by gods and humans. May there be happiness! 


2Ø. 54+ (4c¿ Đạt Tược 724w 77/46 

Theo Kinh Pháp Hoa, có bốn an lạc hạnh hay bốn phương cách để đạt được hạnh phúc. 
Trong kinh này, Đức Phật dạy chúng ta phải đối xử như thế nào, phẩi nói năng làm sao, phải 
giữ thái độ của tâm thức và nỗ lực thực hiện lý tưởng của chúng ta như thế nào. Thân an lạc 
hạnh, hay an lạc bằng những thiện nghiệp của thân. Đức Phật dạy hạnh an lạc về thân bằng 
cách chia hạnh này ra làm hai phần, phạm vi hành sử (hoạt động) và phạm vi thân cận (gần 
gũi) của một vị Bồ Tát. Phạm vị hành xử của một vị Bồ Tát là thái độ căn bản của vị ấy, đây 
là nền tẳng của sự ứng xử riêng của vị ấy. Một vị Bổ Tát phải luôn kiên nhẫn, tử tế, nhu hòa, 
không nóng nảy; không hách dịch, không như người bình thường, vị ấy không kiêu mạn hay 
khoe khoang về những việc tốt của riêng mình, vị ấy phải nhìn thấy đúng như thật tính của 
tất cả các sự vật. Vị ấy không bao giờ có cái nhìn phiến diện về các sự vật. Vị ấy hành sử với 
lòng từ bi với tất cả mọi người mà không bao giờ tổ lộ, nghĩa là không phân biệt. Đức Phật 
dạy về phạm vi gần gũi của một vị Bồ Tát bằng cách chia phạm vi này ra làm 10 phần: một 
vị Bồ Tát không gần gũi với những người có chức vị cao hay có uy thế nhằm đạt lợi dưỡng, 
cũng không chịu giảng pháp cho họ bằng sự thân mật thái quá với họ; một vị Bồ Tát không 
gần gũi các ngoại đạo, các nhà làm thơ văn thế tục, không gần gũi với những người chỉ biết 
chạy theo thế tục hay những người chán bỏ thế tục. Do đó mà vị Bồ Tát luôn đi trên “Trung 
Đạo” chứ không bị ảnh hưởng bất tịnh của các hạng người vừa kể; một vị Bồ Tát không tham 
dự vào các môn thể thao hung bạo như quyển anh hay đô vật, hay những cuộc trình diễn múa 
men của các vũ công hay của những người khác; một vị Bồ Tát không lui tới thân cận với 
những người làm nghề sát sanh, như người bán thịt, đánh cá, thợ săn, và vị ấy không bày tỏ 
thái độ dửng dưng đối với việc làm ác; một vị Bồ Tát không thân cận gần gũi với chư Tăng 
Ni chỉ biết tìm cầu an lạc và hạnh phúc cho riêng mình, còn thì không lo gì cho ai, và những 
người bằng lòng với cuộc sống tách biệt với thế tục. Hơn nữa, vị ấy không bị tiêm nhiễm bởi 
những ý tưởng ích kỷ, cũng không chịu nghe pháp mà họ giảng. Nếu họ có tới nghe pháp của 
mình thì mình phải nắm lấy cơ hội mà thuyết giảng, nhưng không mong cầu bất cứ điều gì 
nơi họ; khi giảng pháp cho phụ nữ, vị ấy không để lộ vẻ bên ngoài có thể gây ý tưởng đam 
mê, và vị ấy luôn giữ một tâm lý đứng đắn và một thái độ nghiêm túc; vị ấy không thân cận 
với một người lưỡng tính. Nghĩa là vị ấy phải cẩn trọng khi thuyết giảng cho một người lưỡng 
tính như thế; vị ấy không vào nhà người khác một mình. Nếu vì bất cứ lý do gì mà phải làm 
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như vậy, vị ấy chỉ chú tâm nghĩ nhớ tới Đức Phật. Đây là lời khuyên dạy của Đức Phật cho vị 
Bồ Tát khi vị này đi mọi nơi cùng với Đức Phật; khi giảng pháp cho phụ nữ, không nên để lộ 
răng khi cười, cũng không nên để lộ ngực mình ra; vị ấy không thích giữ các vị sa-di và trẻ 
em bên cạnh mình. Ngược lại, Đức Phật khuyên vị ấy nên ưa thích thiển định, độc cư, học tập 
và kiểm soát tâm mình. Khẩu an lạc hạnh, hay an lạc bằng những thiện nghiệp của khẩu: 
một vị Bồ Tát không ưa thích kể những sai lầm của người khác hay của các kinh; một vị Bồ 
Tát không khinh thường những người thuyết giảng khác; vị ấy không nói cái tốt, cái xấu hay 
ưu khuyết điểm của người khác, không nêu tên các Thanh văn và không nêu truyền những 
sai lầm và tội lỗi của họ; vị ấy không ca ngợi đức hạnh của họ và không sanh lòng ghen ty; 
vị ấy luôn giữ tâm hoan hỷ và mở rộng. Khi có ai đặt câu hồi khó, vị ấy không bao giờ nói 
những điều mà mình không biết. Ý an lạc hạnh hay an lạc bằng những thiện nghiệp của ý: vị 
ấy không nuôi dưỡng lòng đố ky, lừa dối; vị ấy không khinh thường hay nhục mạ những 
người học đạo khác, dù những người này là những người sơ cơ, vị ấy cũng không vạch ra 
những dư thừa hay thiếu sót của họ; nếu có ai tìm cầu Bồ Tát đạo, vị ấy không làm cho họ 
chán nắn khi khiến họ nghi ngờ hay nuối tiếc; vị ấy cũng không nói những điều làm họ nhụt 
chí; vị ấy không ưa thích bàn luận về các pháp hoặc tranh cãi mà nên nỗ lực bàn về phương 
cách tu tập để cứu độ tất cả chúng sanh; vị ấy nên nghĩ đến việc cứu độ tất cả chúng sanh 
khỏi các khổ đau bằng lòng đại từ bi của mình; vị ấy nên nghĩ đến chư Phật như tưởng nghĩ 
đến đấng từ phụ; vị ấy nên nghĩ đến những vị Bồ Tát như những bậc thầy vĩ đại của mình; vị 
ấy nên giảng pháp đồng đều cho tất cả chúng sanh. Thệ nguyện an lạc hạnh, hay an lạc bằng 
cách giảng dạy kinh pháp. Vào thời mạt pháp, chư Bồ Tát nên phát sinh một tinh thần từ 
thiện lớn lao với những người chưa là Bồ Tát. 


ØØi. 2s 2⁄eawe d( 7đtaddtu¿ to a 12//4 ((0v(cd(Me“t 

According to The Lotus Sutra, there are four means of attaining to a happy contentmeII. 
In that sutra, the Buddha teaches us how to behave, to to speak, what kind of mental attitude 
to maintain, and how to endeavor to realize our ideal. Pleasant practice of the body, or to 
attain a happy contentment by proper direction of the deeds of the body. The Buddha taught 
the pleasant practice of the body by dividing 1t Into two parts, a Bodhisattva”s spheres of 
action and of Iintimacy. À Bodhisattva”s sphere of action means his fundamenrfal attitude as 
the basis of his personal behavior. A Bodhisattva 1s patient, gentle, and agreeable, and 1s 
neither hasty nor overbearing, his mind 1s always unperturbed. Unlike ordinary people, he 1s 
not concerted or boastful about his own good works. He must see all things In their reality. He 
never take a partial view of things. He acts toward all people with the same compassion and 
never making show of 1t. A Bodhisattva's sphere of inuimacy. The Buddha teaches a 
Bodhisattvaˆs sphere of intimacy by dividing 1t Iinto ten areas: a Bodhisattva 1s not Intimate 
with men of high position and ¡influence In order to gain some benefit, nor does he 
compromise his preaching of the Law to them through excessive familiarity with them; a 
Bodhisattva 1s not intimate with heretics, composers of worldly literature or poetry, nor with 
those who chase for worldly life, nor with those who don”t care about lie. Thus, a 
Bodhisattva must always be on the “Middle Way,” not adversely affected by the Impurity of 
the above mentioned people; a Bodhisattva does not resort to brutal sports, such as boxing 
and wrestling, nor the various Juggling performances of dancers and others; a Bodhisattva 
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does not consort personally with those who kill creatures to make a living, such as butchers, 
fishermen, and hunters, and does not develop a callous attitude toward engaging In cruel 
conduct; a Bodhisattva does not consort with monks and nuns who seek peace and happiness 
for themselves and don't care about other people, and who satisfy with theiIr own personal 
Isolatlon from earthly existence. Moreover, he does not become ¡infected by their selfish 
Ideas, nor develop a tendency to compromise with them ¡n listening to the laws preached by 
them. If they come to him to hear the Law, he takes the opportunity to preach 1t, expect 
nothing In return; when he preaches the Law to women, he does not display an appearance 
capable of arousing passionate thoughts, and he maintains a correct mental attitude with great 
strictness; he does not become friendly with any hermaphrodite. This means that he needs to 
take a very prudent attitude when he teaches such a deformed person; he does not enter the 
homes of others alone. If for some reason he must do so, then he thinks single-mindedly of 
the Buddha. This 1s the Buddha”s admonition to the Bodhisattva to go everywhere together 
with the Buddha; 1f he preaches teh Law to lay women, he does not display his teeth in smile 
nor let his breast be seen; he takes no pleasure In keeping young pupIls and children by his 
side. On the contrary, the Buddha admonishes the Bodhisattva ever to prefer meditation and 
seclusion and also to cultivate and control his mind. Pleasant practice of the mouth, or to 
attainn a happy contentment by the words of the mouth: a Bodhisattva takes no pleasure In 
telling of the errors of other people or of the sutras; a Bodhisattva does not despIse other 
preachers; he does not speak of the good and evIl, the merits and demerits of other people, 
nor does he single out Sravakas by name and broadcast their errors and sins; he does not 
pralse virtues and does not beget a Jealous mind; he always maintains a cheerful and open 
mind. If someone asks difficult questions, he does not answer 1f he does not know the answer. 
Pleasant practice of the mind, or to attain a happy contentment by the thoughts of the mind: 
he does not harbor an envious or deceitful mind; he does not sÏlight or abuse other learners of 
the Buddhaˆs teachings, even 1f they are beginners, nor does he seek out their excesses and 
shortcominøs; If there are people who seek the Bodhisattva-way, he does not distress them, 
causing them to feel doubt and regret, nor does he say discouraging things to them; he should 
not Iindulse in discussions about the laws or engage In dispute but should devote himself to 
discussion of the practice to save all living beings; he should think of saving all living beings 
from their sufferings through his great compassion; he should thínk of the Buddhas as 
benevolent fathers; he should think of the Bodhisattvas as his great teachers; he should 
preach the Law equally to all living beings. Pleasant practice of the vow, or to attain a happy 
confentment by the will to preach all sutras. In the Dharma ending age, Bodhisattvas should 
beget a spirit of great charity toward both laypeople and monks who are not yet Bodhisattvas 
with a SpIrIt 0Ÿ greaft compassion. 
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2Ø8. *?⁄ 7⁄4, 

Theo Tổ Bồ Đề Đạt Ma, có bốn hạnh cho thiển giả. Thứ nhất là Báo Oán Hạnh. Người 
tu hành khi gặp cảnh khổ nên tự nghĩ như vầy: “Ta từ bao kiếp trước buông lung không chịu 
tu hành, nặng lòng thương ghét, gây tổn hại không cùng. Đời nay tuy ta không phạm lỗi, 
nhưng nghiệp dữ đã gieo từ trước nay kết trái chín, điều ấy nào phải do trời hoặc người tạo ra 
đâu, vậy ta đành nhẫn nhục chịu khổ, đừng nên oán trách chi ai. Như kinh đã nói “gặp khổ 
không buồn." Vì sao vậy? Vì đã thấu suốt luật nhân quả vậy. Đây gọi là hạnh trả oán để tiến 
bước trên đường tu tập.” Thứ nhì là Tày Duyên Hạnh. Chúng sanh đều do duyên nghiệp mà 
chuyển thành, chứ chẳng có cái “tôi. Mọi nỗi khổ vui đều do nhân duyên sanh. Nếu nay 
được quả báo tốt, hưởng đủ vinh dự, ấy là do nhân lành thuở trước cẩm nên, nay mới được 
vậy. Hễ duyên hết thì lại hoàn không, mừng vui nỗi gì? Được mất gì đều tùy theo duyên, 
nhưng tâm người thì không vì vậy mà được thêm hay bớt mất cái gì. Nếu thấu đáo được như 
vậy thì gió vui chẳng động, lặng lẽ mà thuận đạo, nên nói là tùy thuận theo duyên nghiệp 
vậy. Thứ ba là Vô Sở Cầu Hạnh. Người đời mãi mãi đắm mê, việc gì cũng tham trước, thế 
gọi là cầu. Bậc trí ngộ lẽ chân, chuyển ngược thế tục, nên an tâm trụ nơi vô vi, thân hình tùy 
nghi mà vận chuyển. Muôn vật đều là không, có gì vui mà cầu được. Hễ có công đức thì liền 
có hắc ám đuổi theo. Ở lâu trong ba cõi khác nào như trong nhà lửa. Có thân có khổ, được gì 
mà vui? Thông suốt được vậy ắt buông hết sự vật, dứt tường, chẳng cầu. Kinh nói: 'Còn cầu 
còn khổ. Hết cầu mới được vui. Xét biết không cầu mới thực là đạo hạnh nên nói là hạnh 
không cầu mong. Thứ tư là Xứng Pháp Hạnh. Cái lý thanh tịnh của tự tánh gọi là pháp. In 
hiểu lý ấy thì mọi hình tướng hóa thành không. Không nhiễm không trước, không bỉ không 
thử. Kinh nói: “Pháp không có chúng sanh, hãy ha chúng sanh cấu. Pháp không có tướng ngã, 
hãy lìa ngã cấu.' Bậc trí ví như tin hiểu được vậy thì tùy xứng theo pháp mà hành. Bổn thể 
của pháp vốn không tham lận cho nên dầu đem thân mạng và của cải ra mà bố thí vẫn 
không hối tiếc. Thấu rõ ba cái không thì không còn ỷ lại và chấp trước. Chỉ cần gạn trừ trần 
cấu, tùy nghi mà giáo hóa chúng sanh, nhưng không mắc phải hình tướng, thế tức là tự hành, 
đã lợi người lại thêm trang nghiêm đạo Bồ Đề. Bố thí đã vậy thì năm độ Bát Nhã khác cũng 
thế. Vì dứt trừ vọng tưởng mà hành pháp tu lục độ, nhưng thật không gì gọi là hành cả, nên 
nói là hạnh tùy xứng theo pháp'. Hạnh nầy được áp dụng cho cả Tịnh Độ lẫn Thiền Tông. 
Tịnh Độ Xứng Pháp, tức là tâm của hành giả Tịnh Độ phải luôn tập trung vào lục tự Di Đà. 
Thiển Tông Xứng Pháp, tức là tâm của hành giả nhà Thiền lúc nào cũng như tâm Phật, từ đi, 
đứng, nằm, ngồi, không rời chánh niệm. Hành giả dù chỉ rời chánh niệm một chốc, thì chốc 
ấy người nầy chẳng khác một thây ma. 


228. 2aw 2/ac(/(tta /tace¿deo 


According to the first patrlarch Bodhidharma, there are four disciplinary processes for 
Zen practitloners. Firsí, the Requite Hatred. What 1s meant by “How to requite hatred?” 
Those who discipline themselves In the Path should think thus when they have to strugsle 
with adverse conditions: “During the Iinnumerable past eons I have wandered through 
multiplicity of existences, never thought of cultivation, and thus creating Infinite occaslons 
for hate, 1ll-will, and wrong-doing. Even though in this life I have committed no violations, 
the fruits of evil deeds In the past are to be gathered now. Neither gods nor men can fortell 
what 1s coming upon me. [ will submit myself willingly and patiently to all the ills that befall 
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me, and I will never bemoan or complain. In the sutra If 1s said not to worry over 1lls that may 
happen to you, because I thoroughly understand the law of cause and effect. This 1s called the 
conduct of making the best use of hatred and turned it into the service In one”s advance 
towards the Path. Second, the Obcdient to Karma. Being obedient to karma, there 1s not “self” 
(atman) in whatever beings that are produced by the Iinterplay of karmic conditions; pain and 
pleasure we suffer are also the results of our previous action. If Ï am rewarded with fortune, 
honor, etc., this 1s the outcome of my past deeds which, by reason of causation, affect my 
present life. When the force of karma 1s exhausted, the result I am enjoying now will 
disappear; what 1s then the use of being Joyful over 1t? Gain or loss, let us accept karma as If 
brings us the one or the other; the spirit 1tself knows neither increase nor decrease. The wind 
of gladness does not move 1t, as 1f is silently in harmony with the Path. Therefore, his 1s called 
“being obedlient to karma.` Thirđ, Not to Seek Affer Anything. By “not seeking after anything” 
1s meant this: “Men of the world, in eternal confusion, are attached everywhere to one thing 
or another, which 1s called seeking. The wise, however, understand the truth and are not like 
the vulgar. Their minds abide serenely In the uncreated while the body turns about in 
accordance with the laws of causation. All things are empty and there 1s nothing desirable and 
to be sought after. Wherever there 1s nothing merit of brightness there follows the demerit of 
darkness. The triple world there one stays too long 1s like a house on fire; all that has a body 
suffers, and who would ever know what 1s rest? Because the wise are thoroughly acquainted 
with this truth, they get neer attached to anything that becomes, their thoughts are quieted, 
they never seek. Says the sutra: “Wherever there 1s seeking, there you have sufferings; when 
seeking ceases you are blessed. Thus we know that not to seek 1s verily the way to the truth. 
Therefore, one should not seek after anything.” Fourfh, Being in Accord with the Dharma. 
By “being In accord with the Dharma; 1s meant that the reason In Its essence 1s pure which we 
call the Dharma, and that this reason 1s the principle of emptines 1n all that 1s manifested, as 1t 
1s above defilements and attachments, and as there 1s no “self? or “other” In it. Says the sutra: 
“In the Dharma there are no sentient beings, because 1t 1s free from the stains of being; in the 
Dharma there 1s no Self because 1t 1s free from the stain of selfhood. When the wise 
understand this truth and believe ïn it, their conduct wIll be in accordance with the Dharma. 
As the Dharma In essence has no desire to possess, the wise are ever ready to practise charIfy 
with their body, life, property, and they never begrudge, they never know what ïn I1ÏÏ grace 
means. As they have a perfect understanding of the threefold nature of emptiness they are 
above partiality and attachment. Only because of ther will to cleanse all beings of theIr 
stains, they come among them as of them, but they are not attached to the form. Thịs 1s 
known as the Inner aspect of therr life. They , however, know also how to benefit others, and 
again how to clarIfy the path of enlightenment. Às with the virtue of charity, so with the other 
five virtues in the Prajnaparamita. That the wise practise the six virfues of perfection 1s to øet 
rid of confused thoughts, and yet they are not conscious of their doings. This 1s called “being 
in accord with the Dharma. The practice being in accord with the Dharma. This practfice 1s 
applied in both the Pure Land and the Zen sects. True Thusness Dharma for the Pure Land 
When Pure Land Practitioners” mind should always focus on the words “Amitabha Buddha.” 
True Thusness Dharma for the Zen when Zen cultivators" mind should always be In accord 
with the Thusness, whether they are walking, standing, reclining, or sifting, without leaving 
the “Mindfulness.” 
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228. 2 Ø¿a 2⁄4„4 

Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật đã nhắc ngài A Nan về tứ gia hạnh 
như sau: “Ông A Nan! Người thiện nam đó, thảy đều thanh tịnh, 41 tâm gần thành bốn thứ 
diệu viên gia hạnh.” Thứ nhất là Noãn Địa. Noãn địa là lấy Phật giác để dùng làm tâm 
mình, dường như hiểu rõ Phật giác mà kỳ thật chưa hiểu rõ. Ví dụ như khoang cây lấy lửa, 
lửa sắp cháy lên, mà chưa thật sự cháy. Đây gọi là noãn địa. Thứ nhì là Đỉnh Địa. Lại lấy 
tâm mình thành đường lối đi của Phật, dường như nương mà chẳng phải nương. Như lên núi 
cao, thân vào hư không, dưới chân còn chút ngại. Gọi là Đỉnh Địa. Thứ ba là Nhẫn Địa. Tâm 
và Phật đồng nhau, thì khéo được trung đạo. Như người nhẫn việc, chẳng phải mang sự oán, 
mà cũng chẳng phải vượt hẳn sự ấy. Đó gọi là nhẫn địa. Thứ tư là Thế Đệ Nhất Địa. Số 
lượng tiêu diệt, trung đạo giữa mê và giác, đều không còn tên gọi. Đây gọi là thế đệ nhất 
địa. 


228. 7swx ZX(ude d( 2owdt(¿(tụ 7ci(cc( rt(áddf(awa( 7uacf(cco 

According to the Surangama Sutra, book Eight, the Buddha reminded Ananda as follows: 
“Ananda! When these good men have completely purified these forty-one minds, they further 
accomplish four kinds of wonderfully perfect additional practces.” Fist, Level of Heat. 
When the enlightenment of a Buddha 1s Just about to become a function of his own mind, 1t 1s 
on the verge of emerging but has not yet emerged, and so 1t can be compared to the point Just 
before wood Ignites when it ¡1s drilled to produce fire. Therefore, it is called “the level of 
heat.` Second, Level oƒ the Summưf. He continues on with his mind, treading where the 
Buddhas tread, as 1Ÿ relying and yet not. It 1s as 1ƒ he were climbing a lofty mountann, to the 
point where his body 1s in space but there remains a slight obstruction beneath him. Therefore 
1t 1s called “the level of the summit.` Thirđ, Level oƒ Patience. When the mind and the Buddha 
are two and yet the same, he has well obtained the middle way. He 1s like someone who 
endures something when 1t seems Impossible to either hold it in or let 1t out. Therefore 1t 1s 
called '““he level of patlence.” Fourth, Level oƒ Being Ftrst in the World. When numbers are 
destroyed, there are no such designations as the middle way or as confusion and 
enlightenment; this is called the “level of being first in the world.' 


224. “7 

Niềm tin giữ một vai trò cực kỳ quan trọng trong Phật giáo. Niềm tin chính là một trong 
năm căn lành đưa đến những thiện nghiệp khác (Tín, Tấn, Niệm, Định, Huệ). Tín là có lòng 
tin sâu sắc đối với thực thể của chư pháp, tịnh đức Tam bảo, và thiện căn của thế gian và 
xuất thế gian; có khả năng đem lại đời sống thanh tịnh và hóa giải nghi hoặc. Trong Phật 
giáo, nghi có nghĩa không có niềm tin, là hoài nghi về tứ diệu đế, về Tam bảo, về nhân quả, 
vân vân. Khi chúng ta nghi ngờ về Tam bảo chúng ta sẽ không tiến triển được trên bước 
đường tu tập. Khi chúng ta nghi ngờ về luật nhân quả, chúng ta sẽ không ngại ngùng gây tội 
tạo nghiệp. Khi chúng ta nghi ngờ về tứ diệu đế chúng ta sẽ bị trở ngại trong tu tập giải thoát. 
Theo Tịnh Độ tông, tín là tin cõi Cực Lạc có thật và hiện hữu cũng như cõi Ta Bà của chúng 
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ta đang ở đây. Tín là tin rằng Đức Phật A Di Đà luôn luôn hộ niệm, sẵn sàng tiếp dẫn bất cứ 
chúng sanh nào biết quy kính và xưng niệm đến hồng danh của Ngài. Trong khi hạnh là sự 
thực hành. Còn nguyện đây tức là mỗi mỗi tâm phát ra đều là “tâm ưa thích” cầu được thành 
Phật đạo hay vãng sanh về Cực Lạc. Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Liên Tông 
Thập Tam Tổ, theo quan điểm Tịnh Độ, hạnh là sự thực hành, nghĩa là chuyên trì danh hiệu 
Nam Mô A Di Đà Phật không xen tạp và không tán loạn. Tinh Độ tin rằng nguyện đây tức là 
mỗi mỗi tâm phát ra đều là “tâm ưa thích” cầu được vãng sanh về Cực Lạc, mỗi mỗi niệm 
phát ra đều là “niệm mong cầu” được dự vào nơi chín phẩm sen vàng. Trong ba điều tín hạnh 
nguyện nầy, người tu tịnh nghiệp bắt buộc cần phải có đủ, không được thiếu sót một điều; 
tuy nhiên, nguyện là điều cần thiết nhất. Ngài Ngẩu Ích Đại Sư, Liên Tông đệ Cửu Tổ dạy 
rằng: “Nếu Tín Nguyện bền chắc thì khi lâm chung, chỉ xưng danh hiệu Phật mười niệm cũng 
được vãng sanh. Còn trái lại, thì dù cho có niệm Phật nhiều đến thế mấy đi nữa mà Tín 
Nguyện yếu kém, thì chỉ được kết quả là hưởng phước báu nơi cõi Nhân Thiên mà thôi.” Tuy 
nhiên, đây là nói về các bậc thượng căn, còn chúng ta là những kẻ hạ căn, phước mỏng 
nghiệp dầy, muốn vãng sanh Cực Lạc thì phải có đủ cả Tín Hạnh Nguyện, nghĩa là đầy đủ 
hết cả hai phần Lý và Sự. 

Theo Phật giáo, “Tín” là có lòng tin sâu sắc đối với thực thể của chư pháp, tịnh đức Tam 
bảo, và thiện căn của thế gian và xuất thế gian; có khả năng đem lại đời sống thanh tịnh và 
hóa giải nghi hoặc. Câu hỏi đặt ra là niỀm tin có vị trí nào trong đạo Phật? Niểm tin trong 
đạo Phật hoàn toàn khác hẳn niềm tin trong các tôn giáo khác. Trong khi các tôn giáo khác 
tin rằng hễ tín phục là được cứu độ. Niềm tin trong Phật giáo thì ngược lại, niềm tin có nghĩa 
là chấp nhận tin tưởng vào việc quy-y Tam Bảo và thực hành y theo giáo Pháp Phật Đà. Phật 
tử thuần thành không những chỉ tin tưởng vào Đức Phật như bậc Thầy cao cả nhất, tin vào 
giáo lý do Ngài thuyết giảng và giáo đoàn của Ngài, mà còn phải hành trì giới luật của Đức 
Phật trong đời sống hằng ngày nữa. Trong đạo Phật, “niềm tin mù quáng” không hiện hữu. 
Không có trường phái nào để cho cụm từ “tin hay bị đọa” tổn tại được trong Phật giáo. Trong 
Kinh Kalama, Đức Phật dạy: “Không nên tin một điều gì chỉ vì lý do truyền thống hay quyền 
thế của vị thầy, hay vì nó là quan điểm của nhiều người, một nhóm người đặc biệt hay ngược 
lại. Cũng chớ nên vội tin một điều gì dù đó là điều được thiên hạ nói đến; chớ vội tin vào 
những tập quán vì chúng được truyền lại từ ngàn xưa; chớ vội tin lời đồn đãi, đừng tin kinh 
sách do các Thánh Hiển viết ra; không nên chấp nhận điều gì vì nghĩ rằng đó là điều do 
Thần Linh đã truyền cho chúng ta; đừng nên tin một luận để nào mà chúng ta suy ra từ sự 
phỏng định tình cờ; cũng đừng vội tin vào điều gì lấy sự giống nhau làm tiêu chuẩn; và chớ 
vội tin vào uy quyển nơi các giáo sư hay giáo sĩ của chúng ta. Chúng ta chỉ tin tưởng khi giáo 
lý hay những lời dạy đó được kiểm chứng bằng lý trí và sự hiểu biết của chính mình. Nói 
cách khác, mọi thứ đều phải được cân nhắc kỹ lưỡng, quan sát, và phán xét xem đúng hay 
sai, không nên bác bỏ chúng ngay mà nên để lại suy xét thêm nữa rồi mới tin hay bác bỏ.” 
Tuy nhiên, theo Tịnh Độ tông, tín là tin cõi Cực Lạc có thật và hiện hữu cũng như cõi Ta Bà 
của chúng ta đang ở đây. Tín là tin rằng Đức Phật A Di Đà luôn luôn hộ niệm, sẵn sàng tiếp 
dẫn bất cứ chúng sanh nào biết quy kính và xưng niệm đến hổng danh của Ngài. Những 
người độn căn tu hành bằng cách tin vào giáo lý, đối lại với những người lợi căn tu hành 
bằng cách thực tập giáo lý. 

Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Liên Tông Thập Tam Tổ, trong phần Tín Hạnh 
Nguyện, thầy đã nhấn mạnh về Tín là tin ở nơi sáu điều: 1) Sao gọi là tự tin hay tin nơi chính 
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mình? Tin nơi chính mình tức là tin tất cả đều do nơi Tâm của mình tạo ra. Vì thế nếu mình 
niệm Phật, ắt sẽ được Phật tiếp dẫn không sai. 2) Sao gọi là tha tin hay tin ở nơi người? Tin 
nơi người là tin Đức Phật Thích Ca không bao giờ nói dối, Phật A Di Đà chẳng thệ nguyện 
suông. Cho nên nều như y theo pháp môn Tịnh Độ mà hành trì, tất cảm được Đức A Di Đà 
Thế Tôn tiếp dẫn sanh về Cực Lạc. 3) Sao gọi là tin nhân? Tin nhân tức là tin rằng niệm Phật 
chính là nhân vãng sanh giải thoát. 4) Sao gọi là tin quả? Tin quả tức là tin rằng sự vãng sanh 
và thành Phật là kết quả của công hạnh tu niệm Phật. 5) Sao gọi là tin sự? Tin sự tức là tin 
rằng cảnh giới Tây Phương Cực Lạc và tất cả sự tướng ở nơi cõi ấy đều có thật. Cõi nầy có 
thật như sự có thật của cõi Ta Bà nầy vậy. 6) Sao gọi là tin lý? Tin lý tứ là tin điều “Lý tín 
duy tâm,” nghĩa là một chơn tâm của mình bao trùm hết cả mười phương quốc độ của chư 
Phật. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười bất hoại tín của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát 
an trụ trong pháp nầy thời được bất hoại tín đại trí huệ vô thượng của chư Phật: bất hoại tín 
đối với chư Phật, bất hoại tín đối với tất cả Phật pháp, bất hoại tín đối với tất cả Thánh Tăng, 
bất hoại tín đối với tất cả Bồ Tát, bất hoại tín đối với tất cả thiện tri thức, bất hoại tín đối với 
tất cả chúng sanh, bất hoại tín đối với đại nguyện của tất cả Bồ Tát, bất hoại tín đối với tất 
cả Bồ Tát hạnh, bất hoại tín đối với sự cung kính cúng dường tất cả chư Phật, và bất hoại tín 
đối với phương tiện thiện xảo giáo hóa điều phục tất cả chúng sanh của Bồ Tát. Trong Kinh 
Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về mười tín tâm của Bồ 
Tát: 1) Tín tâm trụ, tức là lòng tin nơi trung đạo, nương theo trung đạo tiến vào, thì viên diệu 
phát ra. Từ nơi chân diệu viên, càng phát càng chân diệu. Diệu tín thường trụ. Tất cả vọng 
tưởng vô dư đều dứt hết, thuần là chân trung đạo. 2) Chân tín, hay chân tín rõ ràng, tất cả 
viên thông. Ba thứ ấm, xứ, giới không thể làm ngại. Như thế cho đến quá khứ vị lai vô số 
kiếp, bỏ thân nầy thọ thân khác, bao nhiêu tập khí đều hiện ra trước. Người thiện nam đó 
đều có thể ghi nhớ không sót. Đó gọi là niệm tâm trụ. 3) Tin nơi sự tinh tấn tu tập, tức là điệu 
viên thuần chân, chân tinh phát ra. Từ vô thủy tập khí thông một tinh minh. Chỉ do tinh minh 
tiến tới chân tịnh. Đó gọi là tinh tấn tâm. 4) Tin nơi tâm trụ nơi trí tuệ, tức là tâm tinh, hiện 
tiễn, thuần là trí tuệ, gọi là tuệ tâm trụ. 5) Tin nơi Định tâm trụ, hay là giữ gìn trí sáng, khắp 
cả trạm tịch, tịch diệu thường yên lặng. Đây gọi là định tâm trụ. 6) Tin nơi bất thối tâm trụ, 
hay là định quang phát sáng, tính sáng tiến sâu vào, chỉ có tiến mà không thoái. Đó gọi là bất 
thối tâm trụ. 7) Tin nơi hộ pháp tâm trụ, hay là tâm càng tiến tới, càng yên lành, giữ gìn 
không sai mất. Giao tiếp với khí phần của mười phương Như Lai. Đó gọi là hộ pháp tâm trụ. 
8) Tin nơi hồi hướng tâm trụ, hay là giác minh giữ gìn có thể lấy được diệu lực xoay từ quang 
của Phật, đến cảnh Phật mà an trụ. Ví như hai gương sáng chói đối nhau. Chặn giữ diệu ảnh 
chồng chập xen vào nhau. Đó gọi là hồi hướng tâm trụ. 9) Tin nơi Giới tâm trụ, hay là tâm 
sáng suốt bí mật xoay lại, được thường trụ vô thượng diệu tịnh không gì vượt nổi của Phật, an 
trụ với vô vi không bị mất sót. Đó gọi là giới tâm trụ. 10) Tin nơi Nguyện tâm trụ, hay là an 
trụ giới tự tại, có thể dạo chơi mười phương, đến đâu đều theo như nguyện. Đó gọi là nguyện 
tâm trụ. 

Trong Kinh Kalama, Đức Phật dạy: “Đừng tin điều gì chỉ vì bạn đã nghe nó. Đừng tin 
vào các truyền thống chỉ vì chúng đã được truyền lại qua nhiều thế hệ. Đừng tin điều gì vì nó 
được nhiều người nói hay đồn đại. Đừng tin điều gì chỉ vì nó được tìm thấy trong các sách 
giáo điển. Đừng tin điều gì chỉ vì nó được các giáo sư hay các bậc trưởng thượng dạy bảo. 
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Nhưng sau khi quan sát và phân tích, khi bạn thấy mọi sự hợp với lẽ phảẩi và có lợi ích cho 
mọi người, thì hãy chấp nhận nó và sống phù hợp theo đó.” 


224. 224⁄ 

Faith plays an extremely Important role in Buddhism. lt is one of the Five Roots (Positive 
Agents) that give rise to other wholesome Dharmas (Faith, Energy, Mindfulness, 
Concentration, Wisdom). Faith regarded as the faculty of the mind which sees, appropriates, 
and trusts the things of religion; 1t Joyfully trusts in the Buddha, in the pure virtue of the 
Triratna and earthly and transcendenfal goodness; 1t 1s the cause of the pure life, and the 
solvent of doubt. In Buddhism, doubt means having no faith that 1s directed towards the Four 
Truths, the Three Jewels, cause and effect, and so on. When we are In doubt ¡in the Three 
Jewel, we cannot advance In our path of cultivation. When we doubt the law of cause and 
effect, we will not hesitate to create karmas. When we are In doubt in the four truths, 1t 1S 
extremely difficult for us to attain liberation. According to The Pureland Buddhism, faith 1s 
believing in the Ultimate Bliss World truly exists Just as the Saha World on which we are 
currently living. Faith means to have faith that Amitabha Buddha 1s always protecting and 
wIll readily rescue and deliver any sentient being who knows to respect and recite sincerely 
His name. While practice means to take action or make application of the teaching. And vow 
means to wish to attain Buddhahood or to gain rebirth in the Ulimate Bliss World. According 
to Most Venerable Thích Thiền Tâm in The Thirteen Patriarchs of Pureland Buddhism, with 
poInt of view from the Pureland, practice means to take action or make application of the 
teaching. This means to recite often the virtuious name “Namo Amitabha Buddha” without 
distraction and without chaos throughout one”s life. The Pure Land followers believe that 
“Vow” 1s with each thought that arises, there 1s a “love and yearning” to gain rebirth In the 
Ulumate Bliss World, and with each thought, there 1s a “wish and prayer” To achieve a place 
1n the nine-levels of Golden Lotus. In these three components of faith, practice, and vow, 1f 1s 
absolutely essential for the Pureland cultivator to have all three; however, vow 1s the most 
important. The Great Master Ou-[I, the Ninth Patriarch of Pureland Buddhism taught: “If Faith 
and Vow are solidified, when nearing death, 1t 1s possible to gain rebirth by reciting the 
Buddhaˆs name In ten recitations. In contrast, no matter how mụch one recites Buddha, If 
Faith and Vow are weak and deficlent, then this will result only in reaping the merits and 
blessings in the Heavenly or Human realms.” However, this teaching only applies to beings 
with higher faculties. As for us, beings with low faculties, thin blessings and heavy karmas; 1Ÿ 
we wIsh to gain rebrrth to the Ultimate Bliss World, we must have Faith, Practices and Vow. 
In other words, we must carry out both parts of Theory and Practice. 

According to Buddhism, “Faith” regarded as the faculty of the mind which sees, 
appropriates, and trusts the things of religion; 1t Joyfully trusts in the Buddha, in the pure 
virtue of the Triratna and earthly and transcendental goodness; 1t is the cause of the pure life, 
and the solvent of doubt. The question 1s to what place, faith is placed in Buddhism? Faith in 
Buddhism 1s totally different from faith in other religions. While other religions confirm that 
to believe means to be saved. Faith in Buddhism, In the contrary, faith means accepftance In 
the believe and knowledge, and there 1s nothing to do with “to believe means to be saved” in 
Buddhism. In Buddhism, faith means acceptance 1n the believe and knowledge that taking the 
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three refuges and cultivating in accordance with the Buddha”s Teachings. Sincere Buddhists 
do not only believe in the Buddha as the noblest of Teachers, In the Buddhist Doctrines 
preached by Him, and In His Sangha Order, but practice His precepts in daily life. In 
Buddhism, there exists no “blind faith.” In no circumstances the term “believe or be damned” 
survives in Buddhism. In the Kalama Sutra, the Buddha taught: “Nothing should be accepted 
merely on the grounds of tradition or the authority of the teacher, or because 1t 1s the view of 
a laree number of people, distinguished or otherwise. We must not believe In a thing said 
merely because 1t Is said; nor In traditions because they have been handed down from 
anfiquity; nor rumOors; nor writings by sages, merely because sages wrote them; nor fancles 
that we may suspect to have been inspired In us by a Deva; nor from Inferences drawn from 
some haphazard assumption we may have made; nor because of what seems analogical 
necessify; nor on the mere authorify of our own teachers or masters. We are to believe when 
the writing doctrine or saying 1s corroborated by our own reason and conscIousness. In other 
words, everything should be carefully weighed, examined and Judged according to whether 1t 
1s true or false In the light of one convictions. lf considered wrong, they should not be 
rejJected immediately, but left for further consideration.” However, according to The Pureland 
Buddhism, faith 1s believing in the Ulumate Bliss World truly exists Just as the Saha World on 
which we are currently living. Faith means to have faith that Amitabha Buddha 1s always 
protecting and will readily rescue and deliver any sentient being who knows to respect and 
recite sincerely His name. The religious life which is evolved from faith in the teaching of 
others. It 1s that of the unintellectual type, 1n contrast with those whose Intelligence 1s sharp, 
their religious life 1s evolved from practice on the teaching of others. 

According to Most Venerable Thích Thiển Tâm ¡in The Thirteen Patriarchs of Pureland 
Buddhism, he emphasized that to have Faith 1s to believe in the following six elements: l) 
What 1s self-faith or faith in one”s self ? 'This 1s to have faith that everything 1s created within 
one”s mind; therefore, 1ƒ a practitioner recites Buddha, then, absolutely, Buddha wIll receive 
him or her. 2) What 1s faith in others? This 1s to have faith that Sakyamuni Buddha would 
never speak falsely and Amitabha Buddha did not make empty vows. Therefore, 1f cultivators 
practice according to Pureland teachings, then Amitabha Buddha will deliver them to the 
Ulumate World. 3) What 1s It to have faith in causation? This 1s to believe that reciting 
Buddha 1s the action or cause for gaining rebirth and enlightenmernt. 4) What 1s It to believe In 
effect? To believe In effect means to believe that In the matter of gaining rebirth and 
attaimng Buddhahood as the end result, or the consequence of reciting Buddha. 5) What 1s 1t 
to have faith in practice? To faith faith in practice means to believe 1n the existence of the 
Western Pureland and that the forms and characteristics in the Ultimate Bliss World that the 
Buddha spoke of it in the sutras are all true. lt exists Just as this Saha World really exIsts. 6) 
What Is 1t to have faith in theory? This 1s to believe that “all theories are within the mind;” 
thus, the mind encompasses all the infinite Buddha Lands in the ten directions. 

According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of 
indestructible faith of Great Enliphtening Beings. Enliphtening Beings who abide by these 
can attain the supreme ¡ndestructble faith of great knowledge of Buddhas: have 
1ndestructible faith in all Buddhas, in all Buddhas' teachinss, in all wise and holy mendicants, 
In all enliphtening beings, In all genuine teachers, in all sentient beings, in all great vows of 
enlightening beings, In all practices of enlightening beings, in honoring and serving all 
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Buddhas, and ¡n the skillful mystic techniques of enlightening beings. In the Surangama 
Sutra, book Eight, the Buddha reminded Ananda about the ten grades of Bodhisattva faith: 1) 
The mind that resides in faith and faith which destroys 1llusions. With the mind centered In 
the middle, they enter the flow where wonderful perfection reveals itself. From the truth of 
that wonderful perfection there repeatedly arise wonders of truth. They always dwell in the 
wonder of faith, until all false thinking 1s completely eliminated and the middle way 1s 
totally true. 2) True faith, unforgetfulness or the mind that resides In mindfulness. When true 
faith 1s clearly understood, then perfect penetration 1s total, and the three aspects of skandhas, 
places, and realms are no longer obstructions. Then all their habits throughout Iinnumerable 
kalpas of past and future, during which they abandon bodies and receive bodies, appear to 
them now in the present moment. These good people can remember everything and forget 
nothing. This 1s called “The mind that resides in mindfulness.” 3) Zealous progress or the 
mind that resides In vigor. When the wonderful perfection 1s completely true, that essential 
truth brings about a transformation. They go beyond the beginningless habifs to reach the one 
essential brightness. Relying solely on this essential brightness, they progress foward true 
purity. This 1s called the mind of vigor. 4) Wisdom or the mind resides in wisdom. The 
essence of the mind reveals 1tself as total wisdom; this 1s called the mind that resides In 
wisdom. 5) Setfled firmness on concentration, or settled firmness on concentratlon or the 
mind that resides in samadhi. As the wisdom and brightness are held steadfast, a profound 
sftillness pervades. The stage at which the maJjJesty of this stillness becomes constant and 
solid. Thịs 1s called the mind that resides in samadhi. 6) Non-retrogression or the mind that 
resides In Irreversibility. The light of samadhi emits brightness. When the essence of the 
brightness enters deeply within, they only advance and never retreat. This 1s called the mind 
Of Irreversibility. 7) Protection of the Truth or the mind that resides in protecting the Dharma. 
When the progress of their minds 1s secure, and they hold their minds and protect them 
without loss, they connect with the life-breath of the Thus Come Ones of the ten directions. 
Thịs 1s called the mind that protects the Dharma. 8) Reflexive powers or the mind that resides 
in Making Transferences. Protecting therr light of enlightenment, they can use this wonderful 
force to return to the Buddha”s light of compassion and come back to stand firm with the 
Buddha. It 1s like two mirrors that are set facing one another, so that between them the 
©xquIsite Images Interreflect and enter into one another layer upon layer. This is called the 
mind of transference. 9) The nirvana mind 1n effortlessness or the mind that resides 1n 
precepts. With this secret interplay of light, they obtain the Buddhaˆs eternal solidity and 
unsurpassed wonderful purity. Dwelling in the unconditioned, they know no loss or 
dissipation. Thịs 1s called the mind that resides in precepts. 10) Abiding in the precepts, or 
action at wIll in anything in anywhere or the mind that resides in vows. Abiding in the 
precepts with self-mastery, they can roam throughout the ten directions, going anywhere they 
wish. This 1s called the mind that resides in vows. 

In the Kalama Sutra, the Buddha taught: “Do not have Faith (believe) in anything simply 
because you have heard it. Do not believe In traditions because they have been handed down 
for many generations. Do not believe In anything because 1t 1s spoken or rumoured by many. 
Do not believe In anything simply because 1t 1s found in religious books. Do not believe In 
anything only because 1t 1s taught by your teachers or elders. But after observation and 
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analysis, when you find that everything agrees with reason and 1s for the benefit of all beings, 
then accept It and live accordingly.” 


225. 2⁄24/@x 


Phạn ngữ “Prani (Praniddhana)” có nghĩa là “hệ nguyện.” Nói chung, đây là sự hoàn 
thành thệ nguyện tôn giáo và phát triển thái độ đúng về việc tu tập. Lời nguyện do một vị Bồ 
Tát nói lên khi khởi đầu con đường tiến về đại giác của mình. Một lời tự nguyện, thường là 
thượng cầu Phật đạo hạ hóa chúng sanh, hoặc là độ tận chúng sanh trước khi thành Phật, v.v. 
Trong Phật giáo Đại Thừa, “Nguyện” là ba la mật thứ bảy trong “Thập Ba la mật” mà một vị 
Bồ Tát phải tu tập trên đường tiến tới Phật quả. Phát Nguyện là phát khởi từ trong tâm tưởng 
một lời thể, hay lời hứa kiên cố, vững bền, nhất quyết theo đuổi ý định, mục đích, hoặc công 
việc tốt lành nào đó cho đến lúc đạt thành, không vì bất cứ lý do gì mà thối chuyển lui sụt. 
Phật tử chơn thuần nên nguyện tu y như Phật để được thành Phật, rồi sau đó nguyện đem 
pháp mầu của chư Phật độ khắp chúng sanh, khiến cho nhất thiết chúng sanh đều bỏ mê về 
giác, phản vọng quy chơn. Theo Tịnh Độ tông, nguyện tức là khởi tâm tha thiết mong cầu 
thoát khỏi Ta Bà khổ lụy để được sanh về cõi Cực Lạc yên vui. Theo trường phái Tịnh Độ, 
Phật tử thuần thành nên phát nguyện tự lợi lợi tha, và hoàn thành nguyện vãng sanh Tịnh Độ 
của Đức Phật A Di Đà. Đây là pháp môn thứ ba trong năm pháp môn đi vào cõi Tịnh Độ. 
Phật tử chơn thuần nên luôn phát khởi thệ nguyện rằng: “Phát tâm Bồ để, tin sâu lý nhân 
quả, đọc tụng kinh điển, khuyến tấn người tu hành, và cứu độ chúng sanh.” 

Sức mạnh của nguyện tiêu trừ được trọng nghiệp, quét sạch những bệnh tật của tâm và 
thân, điều phục ma quân và có thể đưa chư thiên và loài người đến chỗ được tôn kính. Vì vậy 
Phật tử chân thuần thệ nguyện từ Phật giáo mà sanh, hộ trì chánh pháp, chẳng để dứt Phật 
chủng, để sanh vào nhà như Lai cầu nhứt thiết trí. Tất cả Phật tử đều muốn vượt thoát khỏi 
biển khổ đau phiên não trong khi nguyện lại là chiếc thuyền có thể chở họ vượt biển sanh tử 
để đến bờ Niết Bàn bên kia. Có một số Phật tử học theo nguyện của các vị Bồ Tát như Quán 
Thế Âm, Phật Dược Sư hay Phật A Di Đà, vân vân. Điều này cũng tốt, nhưng đó vẫn là 
những biệt nguyện của các ngài. Chúng ta phải lập nguyện của chính chúng ta. Khi chúng ta 
đã lập nguyện của chính mình tức là chúng ta đã có đích để đến trong việc tu tập. Ngoài ra, 
một khi chúng ta đã lập nguyện, ngay chuyện dễ duôi chúng ta cũng không dám vì những 
nguyện ấy đã ấn sâu vào tâm khẩm của chúng ta. 

Theo trường phái Tịnh Độ, có hai điều chính yếu để thệ nguyện cứu mình cứu người, đó 
là phải nhận rõ mục đích cầu vãng sanh, và muốn được vãng sanh. Sở dĩ chúng ta cầu về 
Tịnh Độ, là vì chúng ta muốn thoát sự khổ cho mình và tất cả chúng sanh. Hành giả phải nghĩ 
rằng, 'sức mình yếu kém, còn bị nghiệp nặng ràng buộc, mà ở cõi đời ác trược nầy cảnh 
duyên phiển não quá mạnh. Ta cùng chúng sanh bị chìm đắm nơi dòng mê, xoay vần trong 
sáu nẻo, trải qua vô lượng kiếp từ vô thỉ đến nay, cũng vì lẽ ấy. Bánh xe sống chết quay mãi 
không ngừng, ta làm thế nào để tìm con đường độ mình độ người một cách yên ổn chắc 
chắn? Muốn được như thế duy có cầu sanh Tịnh Độ, gần gủi Phật, Bồ Tát, nhờ cảnh duyên 
thắng diệu bên cõi ấy tu hành chứng vô sanh nhẫn, mới có thể vào nơi đời ác cứu khổ cho 
hữu tình. Luận Vãng sanh đã nói: “Phát tâm Bồ Đề chính là phát tâm cầu thành Phật, tâm 
cầu thành Phật là tâm độ chúng sanh, tâm độ chúng sanh là tâm nhiếp chúng sanh về cõi 
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Phật. Lại muốn sanh về Tịnh Độ, phải có đủ hai phương diện, một là xa la ba pháp chướng 
Bồ Để; hai là tùy thuận ba pháp thuận Bồ Đề. Làm thế nào để thành tựu sự xa lìa và tùy 
thuận Bồ Đề? Ấy là phải cầu sanh tịnh độ để được thường gần Phật, tu hành cho đến khi 
chứng vô sanh nhẫn. Chừng đó mặc ý cỡi thuyền đại nguyện vào biển luân hồi sanh tử, vận 
tâm bi trí cứu vớt chúng sanh, tùy duyên mà bất biến, không còn gì trở ngại nữa. Hành giả 
phải xa la ba pháp chướng Bồ Đề: tâm cầu sự an vui riêng cho mình, chấp ngã và tham trước 
bản thân. Hành giả phải y theo trí huệ môn mà xa la tâm niệm ấy; tâm rời bỏ không chịu 
cứu vớt chúng sanh đau khổ. Hành giả phẩi y theo từ bi môn mà xa lìa tâm niệm ấy; tâm chỉ 
mong cầu sự cung kính cúng dường, không tìm phương pháp làm cho chúng sanh được lợi ích 
an vui. Hành giả phải y theo phương tiện môn mà xa ha tâm niệm ấy. Hành giả phải thành 
đạt ba pháp thuận Bồ Đề: 1) Vô nhiễm thanh tịnh tâm, tức là tâm không vì tự thân mà cầu 
các sự vui, vì Bồ Đề là thể trong sạch lìa nhiễm trước, nếu cầu sự vui riêng cho mình tức thân 
tâm có nhiễm, làm chướng ngại Bồ Để Môn; nên tâm thanh tịnh không nhiễm gọi là tùy 
thuận Bồ Đề. 2) An Thanh Tịnh Tâm, tức là tâm vì cứu độ hết thẩy mọi đau khổ cho chúng 
sanh, bởi vì Bồ Đề là tâm trong sạch làm cho chúng sanh được an ổn, nếu không cứu độ loài 
hữu tình, khiến họ được lìa sự khổ sanh tử, tức là trái với Bồ Đề môn; nên tâm cứu khổ đem 
lại an ổn cho chúng sanh gọi là tùy thuận Bồ Đề. 3) Lạc Thanh Tịnh Tâm, túc là cái tâm 
muốn khiến cho tất cả chúng sanh được Đại Niết Bàn. Bởi Đại Niết Bàn là chỗ cứu cánh 
thường vui, nếu không khiến cho loài hữu tình được niềm vui cứu cánh tức là ngăn che Bồ 
Đề môn; nên tâm muốn cho chúng sanh được hưởng cảnh thường lạc gọi là tùy thuận Bồ Đề. 
Hành giả phải quán tưởng y báo và chánh báo nơi cõi Cực Lạc: Hành giả nên quán tưởng 
báo thân kiết tường của Phật A Di Đà sắc vàng rực rỡ, có tám muôn bốn ngàn tướng, mỗi 
tướng có tám muôn bốn ngàn vẻ đẹp, mỗi vẻ đẹp có tám muôn bốn ngàn tia sáng, soi khắp 
pháp giới, nhiếp lấy chúng sanh niệm Phật. Hành giả nên quán cõi Cực Lạc bảy báu trang 
nghiêm như các kinh Tịnh Độ đã nói. Ngoài ra, người niệm Phật khi bố thí, trì giới, cùng làm 
tất cả các hạnh lành đều phải hồi hướng cầu cho mình và chúng sanh đồng vãng sanh Cực 
Lạc. 

Ngoài ra, hành giả cũng phải phát nguyện thượng cầu Bồ Đề, hạ hóa chúng sanh. Bồ Tát 
nguyện phát xuất từ sự tỉnh giác của Bồ Tát về thế giới khổ đau. Có bốn phổ nguyện lớn của 
Phật và Bồ Tát, trong khi Đức Phật A Di Đà có bốn mươi tám lời nguyện. Theo truyền thống 
Đại Thừa, có ba vị Bồ Tát lớn là Quán Thế Âm tượng trưng cho lòng từ, Văn Thù tượng trưng 
cho trí tuệ, và Phổ Hiền tượng trưng cho lời thệ nguyện. Trong những nguyện của chư Bồ Tát 
đã thể hiện tột đỉnh lý tưởng của Bồ Tát là chỉ yêu thương quan tâm đến chúng sanh đau khổ 
và chuyển hóa họ giác ngộ thành Phật. Bồ Tát là người khao khát đạt được trí tuệ ba la mật 
tại thế giới vô minh vọng tưởng của chúng sanh không biết đến giải pháp thoát khổ. Bồ Tát 
có trí tuệ toàn hảo trong thế giới hữu vi này vì lòng từ bi vô lượng nên phát đại nguyện thệ 
độ chúng sanh vô tận. Pháp Môn Chúng Hạnh là môn nói về hành giả dùng nhiều hạnh để 
vãng sanh về Cực Lạc. Như trong Kinh Hoa Nghiêm, Phổ Hiển Bồ Tát khuyến tấn Thiện Tài 
đồng tử và đại chúng nơi hải hội dùng mười đại nguyện cầu sanh Tịnh Độ. Trong mỗi nguyện 
ấy đều có nói khi nào cõi hư không, cõi chúng sanh, nghiệp chúng sanh, phiền não của chúng 
sanh hết, thì nguyện tôi mới hết. Và hành giả phải dùng ba nghiệp thân, khẩu, ý, thực hành 
nguyện đó không gián đoạn, không chán mỏi. Đến khi lâm chung, tất cả mọi thứ tùy thân 
đều để lại, cho đến các căn đều tan rã, duy những đại nguyện ấy hằng theo bên mình trong 
khoảng sát na hành giả liền được sanh về Cực Lạc. Ngoài ra, hành giả còn phải hiếu dưỡng 
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cha mẹ, phụng thờ sư trưởng, tâm từ bi không giết hại, tu mười nghiệp lành. Thọ trì tam quy, 
giữ kỹ các giới, không phạm oai nghỉ. Phát lòng Bồ Đề, tin lý nhân quả, đọc tụng kinh điển 
Đại Thừa, khuyến tấn người tu hành. Ngoài ra, những kẻ cất chùa xây tháp, tạo tượng, lễ bái 
tán tụng, giữ gìn trai giới, đốt hương, rải hoa, cúng dường tràng phan bảo cái, trai Tăng bố thí, 
nếu hạnh lành thuần thục, dùng lòng tín nguyện hồi hướng, đều có thể vãng sanh. 


222. Ze¿øứuc 


“Pram (Praniddhana)” 1s a Sanskrit term for “Aspiration”. In general, this term refers to 
the fulfillment of religIous vows and developing a correct atfitude toward religious practice. 
A bodhisattva vow, which 1s the first step on the way to enlightenment Á vow to onself as 
self-dedication, usually bodhisattva vows above to seek Bodhi and below to save beings or to 
save all beings before benefiting from his own enlightenment or entering Into nirvana. In 
Mahayana Buddhism, “Praniddhana” 1s the seventh in the tenfold list of Paramitas that a 
Bodhisattva cultivates during the path to Buddhahood. Vow 1s something that comes from the 
heart and soul, a deep rooted promise, swearing to be unrelenting in seeking to attain a goal. 
This 1s having a certain mind-set or something one wishes to achieve and never give up until 
the objective 1s realized. Thus, there there should be absolutely no reason whatsoever that 
should cause one fo regress or øIve up that vow or promise. Sincere Buddhists should vow to 
follow the teachings to sultivate to become Buddhas, then to use the magnificent Dharma of 
enlightenment of the Buddhas and vow to give them to all sentient beings to abandon their 
Ignorance fo cross over to enlightenmert, to abandon delusion to follow truths. According to 
the Pureland Buddhism, Vow is to wish sincerely, praying to find liberation from the 
sufferings of this saha World, to gain rebirth to the peaceful Ultimate Bliss World. According 
to the Pure Land Sect, devout Buddhists should make vow to benefit self and others, and to 
fulfil the vow so as to be born In the Pure Land of Amitabha Buddha. Thịs 1s the third of the 
five doors or ways of entering the Pure Land. Devoted Buddhists should always vow: 
“Awaken mind with a longing for Bodhicitta, deeply believe In the law of Cause and Effect, 
recite Mahayana sutras, encourage other cultivators and save other sentient beings.” 

The power of vows eradicates heavy karma, wIpes away all illnesses of mind and body at 
therr karmic source, subdues demons and can move gods and humans to respect. Thus, 
devoted Buddhists should be ¡ssued from the realm of the Buddha-teaching, always 
accomplish the preservation of the Buddha-teaching, vow to sustain the lineage of Buddhas, 
be oriented toward rebirth ¡in the family of Buddhas, and seek omniscient knowledge. All 
Buddhists want to cross the sea of sufferings and afflictions while vows are like a boat which 
can carry them across the sea of birth and death to the other shore of Nirvana. Some 
Buddhists learn to practice special vows from Avalokitesvara Bodhisattva, Medicine Buddha 
or Amitabha Buddha, etc. This 1s good, but these vows are still their special vows. We must 
make our own vows. When set up our own vows that means we have our own aIm to reach In 
cultivation. Besides, once we have made our vows, even If we want to slack off In our 
cultivation, we won”t dare, because the vows were already sealed In our mind. 

According to the Pure Land Sect, there are two main aspects to making the JoyOus Vows 
Of “rescuing oneself and others.” The first 1s that the practitioner should clearly realize the 
goal of rebirth; and the second 1s that the practitioner wants to ensure of rebirth In the Pure 
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Land. The goal of our cultivation 1s to seek escape from suffering for him/herself and all 
senfient beings. He/She should think thus: “My own strength 1s limited, I am still bound by 
karma; moreover, 1n this evil, defiled lhíe, the circumstances and conditions leading to 
afflictions are overpowering. That 1s why other sentient beings and myself are drowning In 
the river of delusion, wandering along the evil paths from time immemorial. The wheel of 
birth and death 1s spinning without end; how can I find a way to rescue myself and others In a 
safe, sure manner? There 1s but one solution, 1t 1s to seek rebirh In the Pure Land, draw close 
to the Buddhas and Bodhisattvas, and relying on the supremely auspiclous environment of 
that realm, engaging In cultivation and attain the Tolerance of Non-Birth. Only then can I 
enter the evil world to rescue sentfient beings. The Treatise on Rebirth states: ““Fo develop the 
Bodhi-Mind 1s precisely to seek Buddhahood; to seek Buddhahood 1s to develop the Mind of 
rescuing sentient beings; and the Mind of rescuing sentient beings 1s none other than the 
Mind that gathers all beings and helps them achieve rebirth in the Pure Land. Moreover, to 
ensure rebirth, we should perfect two practices; first 1s abandoning the three things that hinder 
enlightenment, second 1s abiding by the three things that foster enlightenment. How can we 
abandon the things that hinder enlightenment and abide by the things that foster 
enlightenment? It 1s precisely by seeking rebirth in the Western Pure Land, remaining 
consfanfly near the Buddhas and cultivating the Dharmas until Tolerance of Non-Birth 1s 
reached. At that point, we may sail the boat of great vows at wIll, enter the sea of Birth and 
Death and rescue sentient beings with wisdom and compassion “adapting to conditions but 
fundamenfally unchanging,` free and unimpeded. The practitioner must abandon the three 
things that hinder enlipghtenment: the mind of seeking our own peace and happiness, ego- 
ørasping and attachment to our own bodies. The practiioner should follow the path of 
wisdom and leave all such thoughts far behind; the mind of abandoning and failing to rescue 
senfient beings from suffering. The practitioner should follow the path of compassion and 
leave all such thoughts far behind; the mind of exclusively seeking respect and offerings, 
without seeking ways to benefit sentient beings and bring them peace and happiness. The 
practitioner should follow the path of expendientfs and leave all such thoughts far behind. The 
practitioner must obtain the three things that foster enlightenmernt: 1) Undefiled Pure Mind of 
not seeking personal happiness, that 1s enliphtenment 1s the state of undefiled purity. If we 
seek after personal pleasure, body and Mind are defiled and obstruct the path of 
enlightenment. Therefore, the undefiled Pure Mind 1s called consonant with enlightenment. 
2) Pure Mind at Peace, or the mind that seeks to rescue all sentient beings from suffering. 
Thịs 1s because Bodhi 1s the undefiled Pure Mind which gives peace and happiness to sentient 
beings. If we are not rescuing sentient beings and helping them escape the sufferings of Birth 
and death, we are going to counter to Bodhi path. Therefore, a Mind focussed on saving 
others, bringing them peace and happiness, 1s call consonant with enliphtenment. 3) A 
“Blissful Pure Mind,” or the mind that seeks to help sentient beings achieve Great Nirvana. 
Because Great Nirvana 1s the ultimate, eternally blissful realm. lf we do not help sentient 
beings achieve 1t, we obstruct the Bodhi path. Hence the Mind which seeks to help sentient 
beings attain eternal bliss 1s called consonant with enlightenment. The cultivator should 
contemplate the wholesome characteristics of the Pure Land and auspiclous features of 
Amitabha Buddha: The cultivator should contemplate the auspicious features of Amitabha 
Buddha. Amitabha Buddha possesses a resplendent, golden Reward Body, replete with 
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84,000 majJor characteristics, each characteristic having 84,000 minor auspicIous signs, each 
sien beaming 84,000 rays of light which 1lluminate the entire Dharma Realm and gather in 
those sentient beings who recite the Buddhaˆs name. The Western Pure Land 1s adorned with 
seven treasures, as explained in the Pure Land sutras. In addition, when practicing charIty, 
keeping the precepts and performing all kinds of good deeds, Pure Land practitioners should 
always dedicate the merifs toward rebirth in the Pure Land for themselves and all other 
sentient beings. 

Besides, practitioners should also vow to attain bodhi, and save all beings to the other 
shore. The Bodhisattva pranidhana was Iinspired by his recognition of the terrible suffering of 
the world. There are four magnanimous Vows or four all-encompassing vows, while 
Amitabha Buddha has forty-eight vows. According to Mahayana tradition, there are three 
great Bodhisattvas: Avalokitesvara, ManJusrI, and Samantabhadra who represent respectively 
the great compassion, wisdom and vows of all Buddhas. In the vows of Bodhisattvas, the 
compassionate zeal of the ideal Bodhisattva whose only concern In life 1s to relieve the pains 
and burdens of all sentient beings, and to bestow upon them true happiness through the 
achievement of Buddhahood. A Bodhisattva 1s aspirant of the achievement of perfect wisdom 
in a ruesome world of beings that know no solution because of the frame of their unrestive 
mind. The Bodhisattva has perfect Iinsight Into the conditioned world. It is because of the 
luminosity which he bears toward all out of his boundless openness. The “Sundry Practices” 1s 
the method in which the cultivator engages in many practices seeking rebirth in the Pure 
Land. Thus, in the Avatamsaka Sutra, the Bodhisattva Samantabhadra advises and urges the 
youth Sudhana (Good Wealth) and the Ocean-Wide Great Assembly to seek rebirth throught 
the Ten Great Vows. Each Vow contains the clause: “When the realm of empty space 1s 
exhausted, my Vows will be exhausted. But because the realm of empty space Is 
inexhaustible, my Vows wIll never end. In the same way, when the realm of living beings, 
the karma of living beinss, and the afflictions of living beings are exhausted, my Vows will 
be exhausted. But the realms of living beings, the karma of living beings, and the afflictions 
of living beings are inexhaustible. Therefore, my Vows are Inexhaustible. They continue In 
thought after thought without cease. My body, mouth and mind never tire of doïng these 
deeds. At the time of death, when all family and possesslons are left behind and all faculties 
disintegrate, only these great vows will follow close behind, and in an Instant, the practitioner 
wIll be reborn in the Pure Land. Besides, practitioners should be filial toward their parents 
and support them; serve and respect their teachers and elders; be of compassionate heart and 
abstain from doing harm; and cultivate the ten virtuous actions. They should accept and hold 
on to their refuge in the Three Jewels; perfectly observe all moral precepts and not lower 
their dignity nor neglect ceremonial observances. They should awaken in their Minds a 
longing for Bodhi, deeply believe in the principle of cause and effect, recite Mahayana 
sutras, persuade and encourage other practitioners. Furthermore, those who perform good 
deeds, carrying them out to perfection and transferring the merits with a Mind of faith and 
vows, can all achieve rebirth as well. These meritorious acts include erecting temples, stupas 
and statues of the Buddhas, worshipping the Buddhas, burning Incense, offering flowers, 
donating pennants and other decorations to Buddhist temples, making offerings of food to the 
clergy, practicing charIty, ©fc. 
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Theo quan điểm Phật giáo thì vũ trụ là vô cùng vô tận. Tuy nhiên, nếu chúng ta nói về 
sự thành hình của hệ thống thế giới mà chúng ta đang ở, chúng ta có thể nói về sự thành hình 
của nó như sau: “Nói về các yếu tố cấu thành vũ trụ, yếu tố ban đầu là “gió”, có nền tẳng từ 
hư không. Rồi gió chuyển động, và dựa vào đó mà hơi nóng xuất hiện, rồi có hơi nước, rồi 
có chất cứng tức là đất.” Vũ Trụ Luận của Phật Giáo không phải chỉ bàn đến sự hiện hữu của 
vô số hệ thống thế giới tập hợp thành những nhóm mà ta vẫn gọi là các thiên hà, mà nó còn 
đề cập đến những khái niệm rộng rãi về thời gian của vũ trụ. Đức Phật tuyên bố rằng trên 
mức độ hiểu biết cao nhất thì toàn thể vũ trụ là bản tâm thanh tịnh. Tuy nhiên, trên mức độ 
hiểu biết thông thường thì Ngài vẽ nên một thứ vũ trụ với vô số những hệ thống thế giới với 
vô số những hành tinh nơi mà mọi chủng loại chúng sanh đang sanh sống. Vì vậy, hệ thống 
thế giới của chúng ta không phải là một hệ thống thế giới duy nhất trong vũ trụ. Những thế 
giới khác cũng có chư Phật giảng dạy về giác ngộ đạo. Những bản kinh Phật cổ xưa nhất nói 
đến các thành kiếp và hoại kiếp với những khoảng thời gian lớn lao của những thiên hà ấy, 
chúng dần dân hình thành như thế nào và sau một thời kỳ tương đối ổn định và có đời sống 
trong các thế giới của chính chúng đã tổn tại rồi tất nhiên phải suy tàn và hủy diệt như thế 
nào. Tất cả đều là sự vận hành của những quá trình, biến cố nầy dẫn đến biến cố khác một 
cách hoàn toàn tự nhiên. Như bạn đã biết mặc dù Đức Phật đã khám phá ra sự hiện hữu của 
nhiều Thượng đế trong vũ trụ, Ngài không bao giờ cố ý đánh giá thấp quyền uy của đấng 
Thượng đế được dân chúng Ấn Độ thờ phượng thời bấy giờ. Ngài chỉ thuyết giảng chân lý. 
Và chân lý đó không gây ảnh hưởng gì đến quyển lực của đấng Thượng đế. Tương tự, sự 
kiện vũ trụ có nhiều mặt trời không làm giảm thiểu sự quan trọng của mặt trời trong thái 
dương hệ của chúng ta, vì mặt trời của chúng ta vẫn tiếp tục cho chúng ta ánh sáng mỗi ngày. 
Đối với một số tôn giáo khác, Thượng đế rất có quyển năng so với loài người, nhưng theo 
Phật giáo, các ngài chưa giải thoát được sự khổ đau phiền não, và có thể các ngài vẫn còn 
sân hận. Thọ mạng của các ngài rất dài, nhưng không trường cửu như một số tôn giáo vẫn tin 
tưởng. 

Các vấn để thường được các học giả nói đến về Phật Giáo là Nhân sinh quan và Vũ trụ 
quan Phật giáo. Sự khảo sát nguồn gốc nhân sinh quan và vũ trụ quan là công việc của lãnh 
vực của các nhà chuyên môn trong lãnh vực Siêu Hình Học và vấn để nầy đã được khảo sát 
từ buổi ban sơ của các nền văn minh Hy Lạp, Ấn Độ và Trung Hoa. lộ) đây chỉ nói đại cương 
về Nhân sinh quan và Vũ trụ quan Phật giáo mà thôi. Vũ Trụ Luận của Phật Giáo không 
phải chỉ bàn đến sự hiện hữu của vô số hệ thống thế giới tập hợp thành những nhóm mà ta 
vẫn gọi là các thiên hà, mà nó còn để cập đến những khái niệm rộng rãi về thời gian của vũ 
trụ. Theo vũ trụ luận Phật giáo, trái đất trải qua những chu kỳ; trong một vài chu kỳ nầy, trái 
đất tốt đẹp hơn, nhưng trong những chu kỳ khác, nó sa đọa. Tuổi trung bình của con người là 
dấu hiệu chỉ tính chất thời đại mà người ấy sống. Tuổi có thể thay đổi từ 20 đến hằng trăm 
triệu năm. Vào thời Đức Phật Thích Ca, mức độ trung bình của đời sống là 100 năm. Sau thời 
của Ngài, thế gian hư hỏng, cuộc sống con người rút ngắn đi. Đáy sâu của tội lỗi và bất hạnh 
sẽ hiện ra khi tuổi thọ trung bình của con người hạ xuống còn 10 tuổi. Lúc đó Diệu Pháp của 
Đức Phật sẽ hoàn toàn bị bổ quên. Nhưng sau đó thì một cuộc đột khởi mới lại bắt đầu. Khi 
nào đời sống con người lên tới 80.000 năm thì Phật Di Lặc ở cung trời Đâu Suất sẽ hiện ra 
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trên trái đất. Ngoài ra, những bản kinh Phật cổ xưa nhất nói đến các thành kiếp và hoại kiếp 
với những khoảng thời gian lớn lao của những thiên hà ấy, chúng dần dân hình thành như thế 
nào và sau một thời kỳ tương đối ổn định và có đời sống trong các thế giới của chính chúng 
đã tôn tại rồi tất nhiên phải suy tàn và hủy diệt như thế nào. Tất cả đều là sự vận hành của 
những quá trình, biến cố nầy dẫn đến biến cố khác một cách hoàn toàn tự nhiên. Đức Phật là 
vị Thầy khám phá ra bản chất thực sự của luật vũ trụ và khuyên chúng ta nên sống phù hợp 
với định luật nầy. Ngài đã khẳng định rằng không ai trong chúng ta có thể thoát khỏi được 
định luật vũ trụ bằng cách cầu nguyện một đấng thần linh tối thượng, bởi lẽ định luật vũ trụ 
vô tư với mọi người. Tuy nhiên, Đức Phật dạy rằng chúng ta có thể ngăn chặn việc làm xấu 
ác bằng cách gia tăng hành vi thiện lành, và rèn luyện tâm trí loại bổ những tư tưởng xấu. 
Theo Đức Phật, con người có thể trở thành một thượng đế nếu con người ấy sống đứng đắn 
và chánh đáng bất kể người ấy thuộc tôn giáo nào. Nghĩa là một ngày nào đó người ấy có 
thể đạt được an lạc, tỉnh thức, trí tuệ và giải thoát nếu người ấy sẵn sàng tu tập toàn thiện 
chính mình. Đức Phật Thích Ca Mâu Ni chính là người đã chứng ngộ chân lý, Ngài xem tất 
cả những câu hỏi về siêu hình là trống rỗng. Chính vì thế mà Đức Phật thường giữ thái độ im 
lặng hay không trả lời những câu hỏi liên quan đến siêu hình vì Ngài cho rằng những câu hỏi 
nầy không phải là hướng nhắm đến của Phật tử, hướng nhắm đến của Phật tử là sự giải thoát 
rốt ráo. Theo Đức Phật, làm sao con người có thể biết được sự thật của vũ trụ khi con người 
không thể biết được sự thật của chính mình? Thế nên Ngài dạy: “Điều thực tiễn cho con 
người là quay trở về với chính mình để biết mình là ai, đang ở đâu và đang làm gì để loại trừ 
hết thảy các thứ ngăn che mình khỏi sự thật của vạn hữu. Nghĩa là con người phải tự mình tu 
tập để thanh lọc cả thân lẫn tâm. Về vấn để vũ trụ, Đức Phật cho rằng thế giới vật chất do tứ 
đại hình thành như nhiều nhà tư tưởng Ấn Độ trước thời Đức Phật đã tuyên bố. Đó là đất, 
nước, lửa và gió. Các yếu tố nầy luôn vận hành và vô thường, thế nên vạn hữu do chúng làm 
cũng vô thường. Vấn để thắc mắc về nguồn gốc của Tứ Đại đối với giáo thuyết Duyên Khởi 
do Đức Phật phát hiện là hoàn toàn vô nghĩa và không được chấp nhận. 
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According to the Buddhist view on the universe, the universe 1s Infimte. However, 1Ÿ we 
speak about the formation of our world system, we can speak about the formation process as 
follows: “In terms of elements that form the universe, wind 1s the first one. Its basis 1s space. 
Then the wind moves, and in dependence on the moving of the wind, heat occurs; then 
moisture, then solidity or earth.” Buddhist cosmology not only takes into account the 
©exIstence of innumerable systems of worlds øgrouped into what we should call galaxies, but 
has equally vast conceptions of cosmic time. The Buddha proclaimed that on the highest level 
of understanding the entire cosmos 1s the orIginal pure mind. However, on the ordinary level 
of understanding he painted a picture of a cosmos filled with countless worls systems where 
countless of living beings of every short reside. Thus, our world system 1s not the only unique 
or the only one world system in the universe. Other world systems also have their Buddhas 
who also teach the path of enlightenment. The most anclent Buddhist texts speak of the 
various phases In the evolution and devolution over enormous time-periods of these galaxies, 
how they gradually formed and how after a period or relative stability during which life may 
be found on their worlds, how, Inevitably having come Into existence, they must In due course 
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decline and go to destruction. All this is the working of processes, one vent leading quite 
naturally to another. As you know that although the Buddha discovered the presence of 
numerous Gods throughout the universe, he never tried to diminish the Iimportance of the God 
worshipped by the people of his time. He simply preached the truth and that truth does not 
affect the Iimportance of any Gods. Similarly, the fact that there are numerous suns in the 
universe does not diminish the importance of the sun of our solar system, for our sun 
confinues to provide us with lipht every day. To some other religions, Gods can be very 
powerful compared to human beings, but to Buddhism, they are still not free from sufferings 
and afflictions, and can be very angry. The life of Gods may be very long, but not eternal as 
many other religions believe. 

Outlook on life and universe has been discussed by a lot of famous scholars In the world. 
Examinafion of the origin or nature of life and universe 1s the task of the metaphyslc experts. 
This problem has a very Important position in philosophy. lt was examined from the 
beginning of the Egyptian, Indian and Chinese civilizations. This book 1s designed to ø1ve you 
only an overview of the Buddhist cosmology. Buddhist cosmology not only takes Info account 
the existence of Iinnumerable systems of worlds grouped Into what we should call galaxies, 
but has equally vast conceptions of cosmic time. According to Buddhist cosmology, the earth 
goes through periodic cycles. In some of the cycles 1t Improves, 1n others it degenerates. The 
averaøe age of a man 1s an index of the qualifty of the period in which the person lives. Ït may 
vary between 10 years and many hundreds of thousands of years. At the time of Sakyamuni 
Buddha, the average life-span was 100 years. After him, the world becomes more depraved, 
and the life of man shortens. The peak of sin and misery will be reached when the average 
le has fallen to 10 years. The Dharma of Sakyamuni Buddha will then be completely 
forgotten. But after that the upward swing begins again. When the life of man reaches 80,000 
years, Maitreya Buddha from the Tusita Heaven will appear on the earth. Besides, the most 
anclent Buddhist texts speak of the various phases in the evolution and devolution over 
enormous time-periods of these galaxies, how they gradually formed and how after a period 
or relative stability during which life may be found on their worlds, how, inevitably having 
come ¡into existence, they must in due course decline and go to destruction. All this 1s the 
working of processes, one vent leading quite naturally to another. The Buddha was the 
Teacher who discovered the real nature of the universal cosmic law and advised us to live In 
accordance with this law. The Buddha confirmed that it 1s Impossible for anyone to escape 
from such cosmic laws by praying to an almighty god, because this universal law 1s unbiased. 
However, the Buddha has taught us how to stop bad practices by increasing good deeds, and 
trainng the mind to eradicate evil thoughts. According to the Buddha, a man can even 
become a god !f he leads a decent and righteous way of life regardless of his religious belief. 
Ït 1s to say a man someday can obtain peace, mindfulness, wIisdom and liberation 1ƒ he 1s 
willing to cultivate to perfect himself. The Buddha Sakyamuni himself realized the Noble 
Truths, considered all metaphysical questions are empty. He often kept silent and gave no 
answers to such metaphysical questions, because for Him, those questions do not realistically 
relate to the purpose of Buddhists, the purpose of all Buddhists 1s the final freedom. 
According to the Buddha, how can a man know what the universe really is when he cannot 
understand who he really 1s? Therefore, the Buddha taupht: “The practical way for a man 1s 
turning back to himself and seeing where and who he 1s and what he 1s doing so that he can 
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overcome the destruction of all hindrances to the truth of all things. That 1s to say, he has to 
cultivate to purify his body and mind.” For the universe, the Buddha declared that the 
material world 1s formed by the Four Great Elements as many Indian thinkers before Him did. 
These are Earth element, Water element, Fire element and Air element. These elements are 
dynamic and impermanent, therefore, all existing things compounded by them must be 
1mpermanert too. The problem about the orIgin of the four elements becomes senseless and 
1s unacceptable to the truth of Dependent Origination which was discovered and taught by the 
Buddha. 


287. 2/⁄4w Sưu 2«aw của Tạa 7/4 

Thật là sai lầm khi nghĩ rằng nhân sinh quan và vũ trụ quan của đạo Phật là một quan 
niệm bi quan, rằng con người luôn sống trong tinh thần bi quan yếm thế. Ngược lại, người con 
Phật mỉm cười khi họ đi suốt cuộc đời. Người nào hiểu được bản chất thật của cuộc sống, 
người ấy hạnh phúc nhất, vì họ không bị điên đảo bởi tính chất hư ảo, vô thường của vạn vật. 
Người ấy thấy đúng thật tướng của vạn pháp, chứ không thấy như cái chúng dường như. 
Những xung đột phát sanh trong con người khi họ đối đầu với những sự thật của cuộc đời như 
sanh, lão, bệnh, tử, vân vân, nhưng sự điên đảo và thất vọng nầy không làm cho người Phật 
tử nao núng khi họ sẵn sàng đối diện với chúng bằng lòng can đảm. Quan niệm sống như vậy 
không bi quan, cũng không lạc quan, mà nó là quan niệm thực tiễn. Người không biết đến 
nguyên tắc hằng chuyển trong vạn pháp, không biết đến bản chất nội tại của khổ đau, sẽ bị 
điên đảo khi đương đầu với những thăng trầm của cuộc sống, vì họ không khéo tu tập tâm để 
thấy các pháp đúng theo thực tướng của chúng. Việc xem những lạc thú là bển vững, là dài 
lâu của con người, dẫn đến biết bao nhiêu nỗi lo toan, khi mọi chuyện xãy ra hoàn toàn trái 
ngược với sự mong đợi của họ. Do đó, việc trau dồi, tu tập một thái độ xả ly đối với cuộc 
sống, với những gì liên quan đến cuộc sống thật là cần thiết. Thái độ xả ly hay thản nhiên vô 
chấp nầy không thể tạo ra những bất mãn, thất vọng và những xung đột nội tâm, bởi vì nó 
không chấp trước vào thứ nầy hay thứ khác, mà nó giúp chúng ta buông bỏ. Điều nầy quả là 
không dễ, nhưng nó là phương thuốc hữu hiệu nhất nhằm chế ngự, nếu không muối nói là 
loại trừ những bất toại nguyện hay khổ đau. Đức Phật thấy khổ là khổ, hạnh phúc là hạnh 
phúc, và Ngài giải thích rằng mọi lạc thú thế gian, giống như các pháp hữu vi khác, đều phù 
du và hư ảo. Ngài cảnh tỉnh mọi người không nên quan tâm quá đáng đến lạc thú phù du ấy, 
vì không sớm thì muộn cũng dẫn đến khổ đau phiển não. Xả là phương thuốc giải độc hữu 
hiệu nhất cho cả hai thái độ bi quan và lạc quan. Xả là trạng thái quân bình của Tâm, không 
phải là trạng thái lãnh đạm thờ ơ. Xả là kết quả của một cái tâm đã được an định. Thật ra, 
giữa thái độ bình thản khi xúc chạm với những thăng trầm của cuộc sống là điều rất khó, thế 
nhưng đối với người thường xuyên trau dồi tâm xả sẽ không đến nỗi bị nó làm cho điên đảo, 
Hạnh phúc tuyệt đối không thể phát sinh nơi những gì do điều kiện và sự kết hợp tạo thành 
(các pháp hữu vi). Những gì chúng ta ấp ủ với bao nỗi hân hoan vào giây phút nầy, sẽ biến 
thành đau khổ vào giây phút kế. Lạc thú bao giờ cũng thoáng qua và không bển vững. Sự 
thỏa mãn đơn thuần của giác quan mà chúng ta gọi là lạc, là thích thú, nhưng trong ý nghĩa 
tuyệt đối của nó thì sự thỏa mãn như vậy không phải là điều đáng mừng. Vui cũng là khổ, là 
bất toại nguyện, vì nó phải chịu sự chi phối của luật vô thường. Nếu có cái nhìn đầy trí tuệ 
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như vậy, chúng ta sẽ thấy được các pháp đúng theo tính chất của nó, trong ánh sáng chân thật 
của nó, có thể chúng ta sẽ nhận ra rằng thế gian nầy chẳng qua chỉ là tuồng ảo hóa, nó dẫn 
những ai dính mắc vào nó đi lầm đường lạc lối. Tất cả những thứ gọi là lạc thú đều là phù 
du, là sự mở màn cho đau khổ mà thôi. Chúng chỉ nhất thời xoa dịu những vết lở lói thẩm hại 
của cuộc đời. Đây chính là những gì thường được hiểu là khổ trong đạo Phật. Do biến hoại, 
chúng ta thấy rằng khổ không bao giờ ngừng tác động, nó vận hành dưới dạng thức nầy hay 
dạng thức khác. 

Về chúng sanh nói chung, đạo Phật xem tất cả chúng hữu tình kể cả vương quốc thảo 
mộc (những chúng sanh vô tình) là chúng sanh; tuy nhiên, từ “sattva” giới hạn nghĩa trong 
những chúng sanh có lý lẽ, tâm thức, cảm thọ. Những chúng sanh có tri giác, nhạy cảm, sức 
sống, và lý trí. Về cái gọi là Tự Ngã, theo Phật giáo, chỉ là sự tích tụ của những yếu tố tinh 
thần, kinh nghiệm và ý niệm. Thực chất không có cái ngã nào ngoài kinh nghiệm. Nói như 
vậy không có nghĩa là con người không quan trọng. Kỳ thật, Phật giáo là giáo pháp được Đức 
Phật truyền giảng là một nền giáo lý hoàn toàn xây dựng trên trí tuệ của con người. Đức 
Phật dạy: “Bạn hãy là ngọn đuốc và là nơi tối thượng cho chính bạn, chứ đừng nên tìm nơi 
nương tựa vào bất cứ người nào khác.” Rồi Đức Phật lại dạy thêm: “Ta là Phật đã thành, 
chúng sanh là Phật sẽ thành.” Với Phật giáo, tất cả những gì thực hiện được đều hoàn toàn 
do nỗ lực và trí tuệ rút từ những kinh nghiệm của con người. Phật dạy con người làm chủ vận 
mệnh của mình. Con người có thể làm cho đời mình tốt hơn hoặc xấu hơn, và con người cũng 
có thể thành Phật nếu nỗ lực tu y theo Phật. 

Về quan niệm Nhân Thừa và Thiên thừa, theo Đại Thừa: Tái sanh vào nhân gian hay cõi 
người nhờ tu trì ngũ giới (hữu tình quan Phật Giáo lấy loài người làm trọng tâm. Con người 
có thể làm lành mà cũng có thể làm ác, làm ác thì bị sa đọa trong ba đường dữ như địa ngục, 
ngạ quỷ, súc sanh; làm lành thì được sanh lên các đường lành như nhơn và thiên, A La Hán, 
Bích Chi Phật, vân vân). Tuy nhiên, có nhiều dị biệt về số phận con người. Tỷ như có kẻ thấp 
người cao, có kẻ chết yểu có người sống lâu, có kẻ tàn tật bệnh hoạn, có người lại tráng kiện 
mạnh khỏe, có người giàu sang phú quí mà cũng có kẻ nghèo khổ lầm than, có người khôn 
ngoan lại có kẻ ngu đần, vân vân. Theo nhân sinh quan Phật giáo, tất cả những kết quả vừa 
kể trên đây không phải là sự ngẫu nhiên. Chính khoa học ngày nay cũng chống lại thuyết 
“ngẫu nhiên,” các Phật tử lại cũng như vậy. Người con Phật chơn thuần không tin rằng những 
chênh lệch trên thế giới là do cái gọi là đấng Sáng Tạo hay Thượng Đế nào đó tạo ra. Người 
con Phật không tin rằng hạnh phúc hay khổ đau mà mình phải kinh qua đều do sự sáng tạo 
của một đấng Sáng Tạo Tối Thượng. Theo nhân sinh quan Phật giáo, những dị biệt vừa kể 
trên là do nơi sự di truyền về môi sinh, mà phần lớn là do nguyên nhân hay nghiệp, không 
chỉ ngay bây giờ mà còn do nơi quá khứ gần hay xa. Chính con người phải chịu trách nhiệm 
về hạnh phúc hay khổ sở của chính mình. Con người tạo thiên đường hay địa ngục cho chính 
mình. Con người là chủ tể định mệnh của mình, con người là kết quả của quá khứ và là 
nguồn gốc của tương lai. VỀ quan niệm Thiên Thừa, đây chỉ là một trong ngũ thừa, có công 
năng đưa những người tu tập thiện nghiệp đến một trong sáu cõi trời dục giới, cũng như đưa 
những người tu tập thiển định đến những cảnh trời sắc giới hay vô sắc giới cao hơn. Chúng 
sanh được tái sanh vào cõi trời nhờ tu trì thập thiện. 

Về quan niệm Thân và Tâm, đạo Phật nói về giáo thuyết thân tâm vô thường. Có người 
cho rằng luận thuyết “Thân Tâm Vô Thường” của đạo Phật phải chăng vô tình gieo vào lòng 
mọi người quan niệm chán đời, thối chí. Nếu thân và tâm cũng như sự vật đều vô thường như 
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vậy thì chẳng nên làm gì cả, vì nếu có làm thành sự nghiệp lớn lao cũng không đi đến đâu. 
Mới nghe tưởng chừng như phần nào có lý, kỳ thật nó không có lý chút nào. Khi thuyết giảng 
về thuyết nầy, Đức Phật không muốn làm nản chí một ai, mà Ngài chỉ muốn cảnh tỉnh đệ tử 
của Ngài về một chân lý. Phật tử chơn thuần khi hiểu được lẽ vô thường sẽ giữ bình tĩnh, tâm 
không loạn động trước cảnh đổi thay đột ngột. Biết được lẽ vô thường mới giữ được tâm an, 
mới cố gắng làm những điều lành và mạnh bạo gạt bỏ những điều ác, cương quyết làm, dám 
hy sinh tài sản, dám tận tụy đóng góp vào việc công ích cho hạnh phúc của mình và của 
người. Vạn sự vạn vật không ngừng thay đổi, chứ không bao giờ chịu ở yên một chỗ. Cuộc 
đời nay còn mai mất, biến chuyển không ngừng nghỉ. Thân con người cũng vậy, nó cũng là 
vô thường, nó cũng nằm trong định luật “Thành Trụ Hoại Không.” Thân ta phút trước không 
phải là thân ta phút sau. Khoa học đã chứng minh rằng trong thân thể chúng ta, các tế bào 
luôn luôn thay đổi và cứ mỗi thời kỳ bẩy năm là các tế bào cũ hoàn toàn đổi mới. Sự thay 
đổi làm cho chúng ta mau lớn, mau già và mau chết. Càng muốn sống bao nhiêu chúng ta lại 
càng sợ chết bấy nhiêu. Từ tóc xanh đến tóc bạc, đời người như một giấc mơ. Thế nhưng có 
nhiều người không chịu nhận biết ra điều nầy, nên họ cứ lao đầu vào cái thòng lọng tham ái; 
để rồi khổ vì tham dục, còn khổ hơn nữa vì tham lam ôm ấp bám víu mãi vào sự vật, đôi khi 
đến chết mà vẫn chưa chịu buông bỏ. Đến khi biết sắp trút hơi thở cuối cùng mà vẫn còn 
luyến tiếc tìm cách nắm lại một cách tuyệt vọng. Thân ta vô thường, tâm ta cũng vô thường. 
Tâm vô thường còn mau lẹ hơn cả thân. Tâm chúng ta thay đổi từng giây, từng phút theo với 
ngoại cảnh, vui đó rồi buồn đó, cười đó rồi khóc đó, hạnh phúc đó rồi khổ đau đó. 

Theo Kinh Duy Ma Cật, khi Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát vâng mệnh của Đức Phật đi thăm 
bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, nên mới có cuộc đối đáp về “thân”. Văn Thù hỏi cư sĩ Duy Ma Cật: 
“Phàm Bồ Tát an ủi Bồ Tát có bệnh như thế nào?” Duy Ma Cật đáp: “Nói thân vô thường, 
nhưng không bao giờ nhàm chán thân nầy. Nói thân có khổ, nhưng không bao giờ nói về sự 
vui ở Niết Bàn. Nói thân vô ngã mà khuyên dạy dắt dìu chúng sanh. Nói thân không tịch, chứ 
không nói là rốt ráo tịch diệt. Nói ăn năn tội trước, chứ không nói vào nơi quá khứ. Lấy bệnh 
mình mà thương bệnh người. Phải biết cái khổ vô số kiếp trước, phải nghĩ đến sự lợi ích cho 
tất cả chúng sanh, nhớ đến việc làm phước, tưởng đến sự sống trong sạch, chớ nên sanh tâm 
buồn rầu, phải thường khởi lòng tinh tấn, nguyện sẽ làm vị y vương điều trị tất cả bệnh của 
chúng sanh. Bồ Tát phải an ủi Bồ Tát có bệnh như thế để cho được hoan hỷ.” Ngài Văn Thù 
Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh đấy phải quán sát được các pháp như thế. Lại nữa, quán thân vô 
thường, khổ, không, vô ngã, đó là huệ. Dù thân có bệnh vẫn ở trong sanh tử làm lợi ích cho 
chúng sanh không nhàm mỏi, đó là phương tiện. Lại nữa, ngài Văn Thù Sư Lợi! Quán thân, 
thân không rời bệnh, bệnh chẳng rời thân, bệnh nầy, thân nầy, không phải mới, không phải 
cũ, đó là huệ. Dù thân có bệnh mà không nhàm chán trọn diệt độ, đó là phương tiện. 

Về quan niệm “Thân Tâm Bất Tịnh” hay không tinh sạch. Bất tịnh có nghĩa là không tỉnh 
sạch, không thánh thiện, không đẹp đẽ. Đứng về cả hai phương diện sinh lý và tâm lý, con 
người là bất tịnh. Đây không phải là một cái nhìn tiêu cực hay bi quan, mà chỉ là cái nhìn 
khách quan về con người. Thấy được sự cấu tạo của cơ thể, từ tóc trên đỉnh đầu, cho đến 
máu, mủ, đàm, phân, nước tiểu, những vị khuẩn ẩn náo trong ruột và những bệnh tật cứ chực 
sẵn để phát sinh, ta thấy phần sinh lý của ta quả là bất tịnh. Phần sinh lý đó cũng là động lực 
thúc đẩy ta đi tìm sự thỏa mãn dục lạc, do đó nên kinh gọi thân thể là nơi tích tụ của tội lỗi. 
Còn phần tâm lý? Vì không thấy được sự thật về vô thường, khổ không và vô ngã của sự vật 
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cho nên tâm ta thường trở thành nạn nhân của tham vọng thù ghét; do tham vọng và thù ghét 
mà chúng ta tạo ra biết bao tội lỗi, cho nên kinh nói “tâm là nguồn suối phát sinh điều ác.” 

Thêm một nhân sinh quan khác về Thân của Đạo Phật là “Thân Người Khó Được” Trong 
các trân bảo, sinh mạng là hơn, nếu mạng mình còn là còn tất cả. Chỉ mong sao cho thân 
mạng nầy được sống còn, thì lo chi không có ngày gầy dựng nên cơ nghiệp. Tuy nhiên, vạn 
vật ở trên đời nếu đã có mang cái tướng hữu vị, tất phải có ngày bị hoại diệt. Đời người cũng 
thế, hễ có sanh là có tử; tuy nói trăm năm, nhưng mau như ánh chớp, thoáng qua tựa sương, 
như hoa hiện trong gương, như trăng lồng đáy nước, hơi thở mong manh, chứ nào có bền lâu? 
Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng khi sanh ra đã không mang theo một đồng, nên khi 
chết rỗi cũng không cầm theo một chữ, suốt đời làm lụng khổ thân tích chứa của cải, rốt cuộc 
vô ích cho bản thân mình trước cái sanh lão bệnh tử. Sau khi chết di, của cải ấy liền trở qua 
tay người khác một cách phủ phàng. Lúc ấy không có một chút phước lành nào để cho thần 
thức nương cậy về kiếp sau, cho nên phải đọa vào tam đồ ác đạo. Cổ đức có dạy: “Thiên 
niên thiết mộc khai hoa dị, nhất thất nhơn thân vạn kiếp nan.” Nghĩa là cây sắt ngàn năm mà 
nay nở hoa cũng chưa lấy làm kinh dị, chớ thân người một khi đã mất đi thì muôn kiếp cũng 
khó mà tái hồi. Vì thế, Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ những gì Phật dạy: “Thân người khó 
được, Phật pháp khó gặp. Được thân người, gặp Phật pháp, mà ta nở để cho thời gian luống 
qua vô ích, quả là uống cho một kiếp người.” 


2Ø7. 6«44/d£ Ôxf(oaé ow “dc 


lt 1s wrong to Iimagine that the Buddhist outlook on life and the world 1s a gloomy one, 
and that the Buddhist 1s in low spirit. Far from it, a Buddhist smiles as he walks through life. 
He who understands the true nature of life 1s the happiest Individual, for he 1s not upset by the 
evanescent (extremely small) nature of things. He tries to see things as they are, and not as 
they seem to be. Conflicts arise in man when he 1s confronted with the facts of life such as 
aging, 1llness, death and so forth, but frustration and disappointment do not vex him when he 
1S ready to face them with a brave heart. This view of life 1s neither pessimistic nor optImIsfic, 
but the realistic view. The man who ignores the principle of unrest In things, the intrinsic 
nature of suffering, 1s upset when confronted with the vicissitudes of life. Man”s recognition 
of pleasures as lasting, leads to much vexation, when things occur quite contrary to his 
expectations. It 1s therefore necessary to cultivate a detached outlook towards life and things 
pertaining to life. Detachment can not bring about frustration, disappointment and mental 
torment, because there 1s no clinging to one thíng and another, but letting go. This indeed 1s 
not easy, but It 1s the sure remedy for controlling, 1Ÿ not eradicating, unsatisfactoriness. The 
Buddha sees suffering as suffering, and happiness as happiness, and explains that all cosmic 
pleasure, like all other conditioned attachings, 1s evanescent, 1s a passing show. He warns 
man against attaching too mụuch importance to fleeing pleasures, for they sooner or later 
beget discontent. Equanimity 1s the best antidote for both pessimism and optimism. 
Equanimity 1s evenness of mind and not sullen indifference. It 1s the result of a calm, 
concentrated mind. It is hard, indeed, to be undisturbed when touched by the realities of life, 
but the man who cultivates truth 1s not upset. Absolute happiness can not be derived from 
things conditioned and compounded. What we hug in great glee this moment, turns Iinto a 
source of dissatisfaction the next moment. Pleasures are short-lived, and never lasting. The 
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mere gratification of the sense faculties we call pleasure and enJoyment, but in the absolute 
sense of the world such gratification 1s not happy. Joy too 1s suffering, unsatIsfactOry; ÍOT If 1s 
translient. IÝ we with our inner eye try to see things In their proper perspective, 1n their true 
light, we will be able to realize that the world 1s but an 1llusion that leads astray the beings 
who cling to it. All the so-called mundane pleasures are fleeting, and only an introduction to 
pain. They give temporary relief from life*s miserable ulcers. This 1s what 1s known as 
suffering produced by change. Thus, we see that suffering never ceases to work, 1t functlons 
1n some form or other and 1s always at work. 

Regarding all beings In general, Buddhism considers all the living, which includes the 
vegetable kingdom; however, the term “sattva” limits the meaning to those endowed with 
reason, consciousness, and feeling. Those who are sentient, sensible, animate, and rational 
(sentient beings which possess magical and spiritual powers). According to Buddhism, what 
we call the self is simply the collection of mental facts, experiences, Ideas and so forth which 
would normally be said to belong to self but there 1s no self over and above the experlences. 
So mentioned does not mean that people are not important. In fact, Buddhism which preached 
by the Buddha 1s totally built on human wisdom. The Buddha taught: “Be your own torch, 
your own refuge. Do not seek refuge In any other person.” The Buddha added: “I am the 
Buddha fully realized, sentient beings will become Buddha.” To Buddhism, all realizations 
come from effort and Intelligence that derIve from one”s own experlence. The Buddha asked 
his disciples to be the master of their destiny, since they can make therr lives better or worse. 
They can even become Buddha 1f they study and practice his teachings. 

Regarding the point of view on Human Beings and deva Vehicle, according to the 
Mahayana Rebirth among men conveyed by observing the five commandments (Panca- 
veramami). However, there are many differences on human destines In the world. For 
example, one 1s Inferior and another superior, one perishes 1n Iinfancy and another lives mụuch 
longer, one 1s sick and Iinfirm and another strong and healthy, one 1s brought up In luxury and 
another in misery, one 1s born a millionaire and another In poverty, one 1s a genius and 
another an Idiot, etc. According to the Buddhist point of view on human life, all of the above 
mentioned results are not the results of a “chance.” Science nowadays 1s Iindeed agaInst the 
theory of “chance.” All scientists agree on the Law of Cause and Effect, so do Buddhists. 
Sincere and devoted Buddhists never believe that the unevenness of the world 1s due to a sO- 
called Creator and/or God. Buddhists never believe that happiness or pain or neutral feeling 
the person experiences are due to the creation of a Supreme Creator. According to the 
Buddhist point of view on human life, the above mentioned unevenness that exists in the 
world are due to the heridity and environment, and to a greafer extenf, fO a cause or causes 
which are not only present but proximate or remotely past. Man himself 1s responsible for his 
own happiness and misery. He creates his own heaven and hell. He 1s the master of his own 
destiny. He 1s his own child of his past and his own parents of his future. Regarding the point 
of view on Deva, this 1s only one of the five vehicles, the deva vehicle or Divine Vehicle. It 
transports observers of the ten good qualities (thập thiện) to one of the six deva realms of 
desire, and those who observe dhyana meditation to the higher heavens of form and non- 
form. Sentlent beings are to be reborn among the devas by observing the ten forms of good 
actions or ten commandmenrfs (Dasa-kusala). 
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Regarding the point of view on the Kaya and Citta, Buddhism talks about the theory of 
Iimpermanence of the body and mind. Some people wonder why Buddhism always 
emphasizes the theory of impermanence? Does it want to spread in the human mind the seed 
of disheartenment, and discourage? In their view, 1f things are changeable, we do not need to 
do anything, because If we attain a great achievement, we cannot keep 1t. This type of 
reasoning, a first, appears partly logical, but In reality, it 1s not at all. When the Buddha 
preached about Impermanence, He did not want to discourage anyone, but warning his 
disciples about the truth. A true Buddhist has to work hard for his own well being and also for 
the societyˆs. Although he knows that he 1s facing the changing reality, he always keeps 
himself calm. He must refrain from harming others, In confrast, strive to perform good deeds 
for the benefit and happiness of others. All things have changed and will never cease to 
change. The human body 1s changeable, thus governed by the law of impermanence. Our 
body 1s different from the minute before to that of the minute after. Biological researches 
have proved that the cells in our body are 1n constant change, and in every seven years all the 
old cells have been totally renewed. These changes help us quickly grow up, age and die. 
The longer we want to live, the more we fear death. From childhood to aging, human life 1s 
exactly like a dream, but there are many people who do not realize; therefore, they continue 
to launch Into the noose of desire; as a result, they suffer from greed and will suffer more 1f 
they become attached to their possessions. Sometimes at time of death they still don”t want to 
let go anything. There are some who know that they will die soon, but they still strive 
desperately to keep what they cherish most. Not only our body 1s changeable, but also our 
mind. lí changes more rapidly than the body, it changes every second, every minute 
according to the environment. We are cheerful a few minutes before and sad a few minutes 
later, laughing then crying, happiness then sorrow. 

According to the Vimalakirti Sutra, ManJusri Bodhisattva obeyed the Buddha*s command 
to call on Upasaka Vimalaktrti to enquire after his health, there was a converssation about the 
“body”. Manjusri asked Vimalakrrti: “What should a Bodhisattva say when comforting 
another Bodhisatva who falls 1l?” Vimalakirti replied: “He should speak of the 
Impermanence of the body but never of the abhorrence and relinqguishment of the body. He 
should speak of the suffering body but never of the Joy In nirvana. He should speak of 
egolessness In the body while teaching and guiding all living beings (in spite of the fact that 
they are fundamentally non-existent in the absolute state). He should speak of the voidness of 
the body but should never cling to the ultimate nirvana. He should speak of repentance of 
past sins but should avoid slipping I1nto the past. Because of his own 1llness he should take pIty 
on all those who are sick. Knowing that he has suffered during countless past aeons he 
should think of the welfare of all living beings. He should think of his past practice oŸ good 
virtues to uphold (his determination for) right livelihood. Instead of worrying about troubles 
(Klesa) he should give rise to zeal and devotion (n his practice of the Dharma). He should act 
like a king physician to cure others'” illnesses. Thus a Bodhisattva should comfort another sick 
Bodhisattva to make him happy.” ManJusri, a sick Bodhisattva should look into all things In 
ths way. He should further meditate on his body which 1s impermanent, 1s subJect to 
suffering and 1s non-existent and egoless; this 1s called wisdom. Although his body 1s sick he 
remains 1n (the realm of) bírth and death for the benefit of all (living beings) without 
complaint; this 1s called expedient method (upaya). Manjusri! He should further meditate on 
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the body which 1s Inseparable from 1llness and on illness which 1s Iinherent in the body 
because sickness and the body are neither new nor old; this 1s called wisdom. The body, 
though 1II, 1s not to be annihilated; this 1s the expedient method (for remaining in the world to 
work for salvation). 

Regardong the point of view on the impurity of the Kaya and the Citta. Impurity 1s the 
nature of our bodies and minds. Impurity means the absence of an Immaculate state of being, 
one that 1s neither holy nor beautiful. From the psychological and physlological standpoint, 
human beings are Impure. This 1s not negative or pessimistic, but an obJecfive perspective on 
human beings. IÝ we examine the constituents of our bodies from the hair on our head to the 
blood, pus, phlegm, excremernt, urine, the many bacteria dwelling in the intestines, and the 
many diseases present waiting for the opportunity to develop, we can see clearly that our 
bodies are quite impure and subJect to decay. Our bodies also create the moftivation fo pursue 
the satisfaction of our desires and passions. That 1s why the sutra regards the body as the 
place where misleads gather. Let us now consider our psychological state. Since we are 
unable to see the truth of impermanence, suffering, and the selfless nature of all things, our 
minds often become the victims of greed and hatred, and we act wrongly. So the sutra says, 
“The mind 1s the source of all confusion.” 

Here 1s another point oŸ view of the Buddhism on the Kaya 1s “lt 1s difficult to be reborn 
as a human being”. Of all precIous Jewels, life 1s the greatest; 1 there 1s life, 1t 1s the priceless 
Jewel. Thus, If you are able to maintain your livelihood, someday you wIll be able to rebuild 
your life. However, everything In life, 1ƒ it has form characteristics, then, inevitably, one day 
1t WIll be destroyed. À human life 1s the same way, 1f there is life, there must be death. Even 
though we say a hundred years, It passes by In a flash, like lightening streaking across the 
sky, like a flowerˆs blossom, like the Iimage of the moon at the bottom of a lake, like a short 
breath, what 1s really eternal? Sincere Buddhists should always remember when a person 1s 
born, not a single dime 1s brought along; therefore, when death arrives, not a word wIll be 
taken either. A lifetime of work, putting the body through pain and torture in order to 
accumulate wealth and possessions, in the end everything 1s worthless and futile In the midst 
of birth, old age, sickness, and death. After death, all possessions are g1ven to others In a mosf 
senseless and pitiful manner. At such time, there are not even a few good merifs for the soul 
to rely and lean on for the next life. Therefore, such an Iindividual wIll be condemned I1nfo the 
three evil paths immediately. Ancient sages taught: “A steel tree of a thousand years once 
again blossom, such a thing ¡s still not bewildering; but once a human body has been lost, ten 
thousand reincarnations may not return.” Sincere Buddhists should always remember what 
the Buddha taught: “lt 1s difficult to be reborn as a human being, 1t 1s difficult to encounter 
(meet or learn) the Buddha-dharma; now we have been reborn as a human being and 
encountered the Buddha-dharma, I1f we let the time passes by In vain we wast€ Our scarce 
lifespan.” 
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Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, duyên khởi có 
nghĩa là sự vật chờ duyên mà nẩy sinh, đối lại với tánh giác hay chân như; hay vạn sự vạn 
vật hay các pháp hữu vi đều từ duyên mà khởi lên, chứ không có tự tánh. Phật giáo không 
coi trọng ý niệm về nguyên lý căn nhân hay nguyên nhân đệ nhất như ta thường thấy trong 
các hệ thống triết học khác; và cũng không bàn đến ý niệm về vũ trụ luận. Tất nhiên, triết 
học về Thần học không thể nào phát triển trong Phật giáo. Đừng ai mong có cuộc thảo luận 
về Thần học nơi một triết gia Phật giáo. Đối với vấn đề sáng thế, đạo Phật có thể chấp nhận 
bất cứ học thuyết nào mà khoa học có thể tiến hành, vì đạo Phật không thừa nhận có một 
xung đột nào giữa tôn giáo và khoa học. Theo đạo Phật, nhân loại và các loài hữu tình đều tự 
tạo, hoặc chủ động hoặc thụ động. Vũ trụ không phải là quy tâm độc nhất; nó là môi trường 
cọng sinh của vạn hữu. Phật giáo không tin rằng vạn hữu đến từ một nguyên nhân độc nhất, 
nhưng cho rằng mọi vật nhất định phải được tạo thành ít nhất là hai nguyên nhân. Những 
sáng hóa hay biến thành của các nguyên nhân đi trước nối tiếp trong liên tục thời gian, quá 
khứ, hiện tại và vị lai, như một chuỗi dây xích. Chuỗi xích nầy được chia thành 12 bộ phận, 
gọi là 12 khoen nhân duyên vì mỗi bộ phận liên quan nhau với công thức như sau “Cái nầy 
có nên cái kia có; cái nầy sinh nên cái kia sinh. Cái nầy không nên cái kia không; cái nầy 
diệt nên cái kia diệt.” 

Theo Triết Học Trung Quán, thuyết Duyên Khởi là một học thuyết vô cùng trọng yếu 
trong Phật Giáo. Nó là luật nhân quả của vũ trụ và mỗi một sinh mạng của cá nhân. Nó quan 
trọng vì hai điểm. Thứ nhất, nó đưa ra một khái niệm rất rõ ràng về bản chất vô thường và 
hữu hạn của mọi hiện tượng. Thứ hai, nó cho thấy sanh, lão, bệnh, tử và tất cả những thống 
khổ của hiện tượng sinh tổn tùy thuộc vào những điều kiện như thế nào và tất cả những 
thống khổ nầy sẽ chấm dứt như thế nào khi vắng mặt các điều kiện đó. Trung Quán lấy sự 
sanh và diệt của các thành tố của sự tổn tại để giải thích duyên khởi là điều kiện không 
chính xác. Theo Trung Quán, duyên khởi không có nghĩa là nguyên lý của một tiến trình 
ngắn ngủi, mà là nguyên lý về sự lệ thuộc vào nhau một cách thiết yếu của các sự vật. Nói 
gọn, duyên khởi là nguyên lý của tương đối tánh. Tương đối tánh là một khám phá vô cùng 
quan trọng của khoa học hiện đại. Những gì mà ngày nay khoa học khám phá thì Đức Phật 
đã phát hiện từ hơn hai ngàn năm trăm năm về trước. Khi giải thích duyên khởi như là sự lệ 
thuộc lẫn nhau một cách thiết yếu hoặc là tánh tương đối của mọi sự vật, phái Trung Quán 
đã bác bỏ một tín điều khác của Phật giáo Nguyên Thủy. Phật giáo Nguyên Thủy đã phân 
tích mọi hiện tượng thành những thành tố, và cho rằng những thành tố nầy đều có một thực 
tại riêng biệt. Trung Quán cho rằng chính thuyết Duyên Khởi đã tuyên bố rõ là tất cả các 
pháp đều tương đối, chúng không có cái gọi là “thực tánh' riêng biệt của chính mình. Vô tự 
tánh hay tương đối tánh đồng nghĩa với 'Không Tánh,' nghĩa là không có sự tổn tại đích thực 
và độc lập. Các hiện tượng không có thực tại độc lập. Sự quan trọng hàng đầu của Duyên 
Khởi là vạch ra rằng sự tổn tại của tất cả mọi hiện tượng và của tất cả thực thể trên thế gian 
nầy đều hữu hạn, chúng không có sự tổn tại đích thực độc lập. Tất cả đều tùy thuộc vào tác 
động hỗ tương của vô số duyên hay điều kiện hạn định. Ngài Long Thọ đã sơ lược về Duyên 
Khởi như sau: “Bởi vì không có yếu tố nào của sự sinh tồn được thể. hiện mà không có các 
điều kiện, cho nên không có pháp nào là chẳng “Không,` nghĩa là không có sự tôn tại độc lập 
đích thực.” 
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Duyên Khởi có nhiều loại. Thứ nhất là “Nghiệp Cảm Duyên Khởi”. Nghiệp cảm duyên 
khởi được dùng để miêu tả bánh xe sinh hóa. Trong sự tiến hành của nhân và quả, phải có 
định luật và trật tự. Đó là lý thuyết về nghiệp cảm. Trong 12 chi duyên khởi, không thể nêu 
ra một chỉ nào để nói là nguyên nhân tối sơ. Bởi vì, cả 12 chỉ tạo thành một vòng tròn liên 
tục mà người ta gọi là “Bánh Xe Sinh Hóa,” hay bánh xe luân hồi. Người ta có thói quen coi 
sự tiến hành của thời gian như một đường thẳng từ quá khứ vô cùng ngang qua hiện tại đến 
vị lai vô tận. Thế nhưng đạo Phật lại coi thời gian như là một vòng tròn không có khởi đầu, 
không có chấm dứt. Thời gian tương đối. Một sinh vật chết đi không là chấm dứt; ngay đó, 
một đời sống khác bắt đầu trải qua một quá trình sống chết tương tự, và cứ lập lại như vậy 
thành một vòng tròn sinh hóa bất tận. Theo đó một sinh vật khi được nhìn trong liên hệ thời 
gian, nó tạo thành một dòng tương tục không gián đoạn. Không thể xác định sinh vật đó là 
thứ gì, vì nó luôn luôn biến đối và tiến hóa qua 12 giai đoạn của đời sống. Phải đặt toàn bộ 
các giai đoạn nầy trong toàn thể của chúng coi như là đang biểu hiện cho một sinh thể cá 
biệt. Cũng vậy, khi một sinh vật được nhìn trong tương quan không gian, nó tạo thành một tập 
hợp phức tạp gồm năm yếu tố hay ngũ uẩn. Bánh xe sinh hóa là lối trình bày khá sáng sủa 
của quan điểm Phật giáo và một sinh vật trong liên hệ với thời gian và không gian. Bánh xe 
sinh hóa là một vòng tròn không khởi điểm, nhưng thông thường người ta trình bày nó bắt 
đầu từ vô minh, một trạng thái vô ý thức, mù quáng. Kỳ thật, vô minh chỉ là một tiếp diễn 
của sự chết. Lúc chết, thân thể bị hủy hoại nhưng vô minh vẫn tôn tại như là kết tỉnh các 
hiệu quả của các hành động được tạo ra trong suốt cuộc sống. Đừng nên coi vô minh như là 
phản nghĩa của tri kiến; phải biết nó bao gồm cả tri, sự mù quáng hay tâm trí u tối, vô ý thức. 
Vô minh dẫn tới hành động u tối, mù quáng. Hành, năng lực, hay kết quả của hành vi mù 
quáng đó, là giai đoạn kế tiếp. Nó là động lực, hay ý chí muốn sống. Ý chí muốn sống không 
phải là loại ý chí mà ta thường dùng trong ý nghĩa như “tự do ý chí;” thực sự, nó là một động 
lực mù quáng hướng tới sự sống hay khát vọng mù quáng muốn sống. Vô Minh và Hành 
được coi là hai nhân duyên thuộc quá khứ. Chúng là những nguyên nhân khi nhìn chủ quan từ 
hiện tại; nhưng khi nhìn khách quan đời sống trong quá khứ là một đời sống toàn diện giống 
hệt như đời sống hiện tại. 

Thứ nhì là “A Lại Da Duyên Khởi”. A Lại Da Duyên Khởi để giải thích căn nguyên của 
nghiệp. Nghiệp được chia thành ba nhóm, chẳng hạn như nghiệp nơi thân, nơi khẩu và nơi ý. 
Nếu khởi tâm tạo tác, phải chịu trách nhiệm việc làm đó và sẽ chịu báo ứng, bởi vì ý lực là 
một hành động của tâm ngay dù nó không phát biểu ra lời nói hay bộc lộ trong hành động 
của thân. Nhưng tâm là cứ điểm căn để nhất của tất cả mọi hành động luật duyên sinh phải 
được đặt vào kho tàng tâm ý, tức Tàng Thức hay A Lại Da thứ (Alaya-vijnana). Lý thuyết ý 
thể của đạo Phật, tức học thuyết Duy Thức, chia thức thành tám công năng, như nhãn thức, 
nhĩ thức, tỷ thức, thiệt thức, thân thức, ý thức, mạt na thức, và a lại da thức. Trong tám thức 
nầy, thức thứ bảy và thứ tám cần phải giải thích. Thức thứ bảy là trung tâm cá biệt hóa của 
ngã tính, là trung tâm hiện khởi của các ý tưởng vị ngã, ích kỹ, kiêu mạn, tự ái, ảo tưởng và 
mê hoặc. Thức thứ tám là trung tâm tích tập của ý thể, là nơi chứa nhóm các “hạt giống' hay 
chủng tử của tất cả mọi hiện khởi và chúng được bộc lộ trong các hiện khởi đó. Đạo Phật chủ 
trương rằng nguyên khởi của vạn hữu và vạn tượng là hiệu quả của ý thể. Mỗi chủng tử tổn 
tại trong tàng thức và khi nó trào vọt vào thế giới khách quan, nó sẽ được phản ảnh để trở 
thành một hạt giống mới. Nghĩa là tâm vươn ra thế giới ngoại tại và khi tiếp nhận các đối 
tượng nó đặt những ý tưởng mới vào trong tàng thức. Lại nữa, hạt giống mới đó sẽ trào vọt 
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để phản ảnh trở lại thành một hạt giống mới mẻ khác nữa. Như thế, các hạt giớng hay các 
chủng tử tụ tập lại và tất cả được chứa nhóm ở đây. Khi chúng tiểm ẩn, chúng ta gọi chúng là 
những chủng tử. Nhưng khi chúng hoạt động, chúng ta gọi chúng là những hiện hành. Những 
chủng tử cố hữu, những hiện hành, và những chủng tử mới hỗ tương phụ thuộc lẫn nhau tạo 
thành một vòng tròn mãi mãi tái diễn tiến trình trước sau như nhất. Đây gọi là A Lại Da 
Duyên Khởi. Cái làm cho chúng tử hay vô thức tâm phát khởi thành hiện hành, nghĩa là động 
lực tạo ra dòng vận động của duyên khởi, chính là ý thể, nghĩa là thức. Có thể thấy một cách 
dễ dàng, theo thuyết A Lại Da Duyên Khởi nầy, rằng Hoặc, Nghiệp và Khổ khởi nguyên từ 
nghiệp thức, hay ý thể. Tàng thức lưu chuyển tái sinh để quyết định một hình thái của đời 
sống kế tiếp. Có thể coi tàng thức giống như một linh hồn trong các tôn giáo khác. Tuy nhiên, 
theo học thuyết của đạo Phật, cái tái sanh không phải là linh hồn, mà là kết quả của các 
hành động được thi hành trong đời sống trước. Trong đạo Phật, người ta không nhận có hiện 
hữu của linh hồn. 

Thứ ba là “Chân Như Duyên Khởi”. Chân Như Duyên Khởi, để giải thích căn nguyên 
của tàng thức. Tàng thức của một người được quy định bởi bản tính của người đó và bản tánh 
nầy là hình thái động của chân như. Không nên hỏi chân như hay Như Lai tạng khởi lên từ 
đâu, bởi vì nó là thể tánh, là chân như cứu cánh không thể diễn đạt. Chân như là từ ngữ duy 
nhất có thể dùng để diễn tả thực tại cứu cánh vượt ngoài định danh và định nghĩa. Còn được 
gọi là Như Lai Tạng. Như Lai Tạng là Phật tánh ẩn tàng trong bản tánh của phàm phu. Như 
Lai là một biểu hiệu được Phật tự dùng để thay cho các danh xưng như “Tôi” hay “Chúng 
ta,” nhưng không phải là không có một ý nghĩa đặc biệt. Sau khi Ngài thành đạo, Đức Phật 
gặp năm anh em Kiểu Trần Như hay năm nhà khổ hạnh mà trước kia đã từng sống chung với 
Ngài trong đời sống khổ hạnh trong rừng. Năm nhà khổ hạnh nầy gọi Ngài là “Bạn Gotama.” 
Phật khiển trách họ, bảo rằng, đừng gọi Như Lai như là bạn và ngang hàng với mình, bởi vì 
Ngài bấy giờ đã là Đấng Giác Ngộ, Đấng Tối Thắng, Đấng Nhất Thiết Trí. Khi Ngài “đến 
như vậy” trong tư thế hiện tại của Ngài với tư cách là vị đạo sư của trời và người, họ phải coi 
Ngài là Đấng Trọn Lành chứ không phải là một người bạn cố tri. Lại nữa, khi Đức Phật trở 
về thành Ca Tỳ La Vệ, quê cũ của Ngài, Ngài không đi đến cung điện của phụ vương mà lại 
ở trong khu vườn xoài ở ngoại thành, và theo thường lệ là đi khất thực mỗi ngày. Vua Tịnh 
Phạn, phụ vương của Ngài, không thể chấp nhận con mình, một hoàng tử, lại đi xin ăn trên 
các đường phố thành Ca Tỳ La Vệ. Lúc đó, vua đến viếng Đức Phật tại khu vườn, và thỉnh 
cầu Ngài trở về cung điện. Phật trả lời vua bằng những lời lẽ như sau: “Nếu tôi vẫn còn là 
người thừa kế của Ngài, tôi phải trở về cung điện để cùng chung lạc thú với Ngài, nhưng gia 
tộc của tôi đã đối. Bây giờ tôi là một người thừa kế các Đức Phật trong quá khứ, các ngài đã 
“đến như vậy” như tôi đang đến như vậy ngày nay, cùng sống trong các khu rừng, và cùng 
khất thực. Vậy Bệ Hạ hãy bỏ qua những gì mà ngài đã nói.” Đức vua hiểu rõ những lời đó, 
và tức thì trở thành một người đệ tử của Đức Phật. Như Lai, đến như vậy hay đi như vậy, trên 
thực tế, cùng có ý nghĩa như nhau. Phật dùng cả hai và thường dùng chúng trong hình thức số 
nhiều. Đôi khi các chữ đó được dùng cho một chúng sinh đã đến như vậy, nghĩa là, đến trong 
con đường thế gian. Đến như vậy và đi như vậy do đó có thể được dùng với hai nghĩa: “Vị 
đã giác ngộ nhưng đến trong con đường thế gian,” hay “vị đến trong con đường thế gian một 
cách đơn giản.” Bấy giờ, Chân như hay Như Lai tạng chỉ cho trạng thái chân thật của vạn hữu 
trong vũ trụ, cội nguồn của một đấng giác ngộ. Khi tĩnh, nó là tự thân của Giác Ngộ, không 
liên hệ gì đến thời gian và không gian; nhưng khi động, nó xuất hiện trong hình thức loài 
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người chấp nhận một đường lối thế gian và sắc thái của đời sống. Trên thực tế, Chân như 
hay Như Lai tạng là một, và như nhau: chân lý cứu cánh. Trong Đại Thừa, chân lý cứu cánh 
được gọi là Chân như hay Như thực. Chân như trong ý nghĩa tĩnh của nó thì phi thời gian, bình 
đẳng, vô thủy vô chung, vô tướng, không sắc, bởi vì bản thân sự vật mà không có sự biểu lộ 
của nó thì không thể có ý nghĩa và không bộc lộ. Chân như trong ý nghĩa động của nó có thể 
xuất hiện dưới bất cứ hình thức nào. Khi được điều động bởi một nguyên nhân thuần tịnh, nó 
mang hình thức thanh thoát; khi được điều động bởi một nguyên nhân ô nhiễm, nó mang hình 
thức hủ bại. Do đó chân như có hai trạng thái: tự thân chân như, và những biểu lộ của nó 
trong vòng sống và chết. 

Thứ tư là “Pháp Giới Duyên Khởi”. Pháp giới (Dharmadhatu) có nghĩa là những yếu tố 
của nguyên lý và có hai sắc thái: trạng thái chân như hay thể tánh và thế giới hiện tượng. 
Tuy nhiên trong Pháp Giới Duyên Khởi, người ta thường dùng theo nghĩa thứ hai, nhưng khi 
nói về thế giới lý tưởng sở chứng, người ta thường dùng nghĩa thứ nhất. Đạo Phật chủ trương 
rằng không có cái được tạo độc nhất và riêng rẻ. Vạn hữu trong vũ trụ, tâm và vật, khởi lên 
đồng thời; vạn hữu trong vũ trụ nương tựa lẫn nhau, ảnh hưởng lẫn nhau, và do đó tạo ra một 
bản đại hòa tấu vũ trụ của toàn thể điệu. Nếu thiếu một, vũ trụ sẽ không toàn vẹn; nếu 
không có tất cả, cái một cũng không. Khi toàn thể vũ trụ tiến tới một bản hòa âm toàn hảo, 
nó được gọi là nhất chân pháp giới, vũ trụ của cái “Một” hay cái “Thực,” hay “Liên Hoa 
Tạng.” Trong vũ trụ lý tưởng đó, vạn hữu sẽ tổn tại trong hòa điệu toàn diện, mỗi hữu không 
chướng ngại hiện hữu và hoạt động của các hữu khác. Mặc dù quan niệm viên dung và đồng 
khởi là vũ trụ, nó là một thuyết Pháp Giới Duyên Khởi, bản tính của hiện khởi là vũ trụ, nó 
là một thứ triết lý về toàn thể tính của tất cả hiện hữu, hơn là triết học về nguyên khởi. 


22ỹ. “2e “?4ecaxy d( Êa⁄‹oaf£ias 


According to Prof. JunJiro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, causation 
means conditioned arising, or arising from the secondary causes, In contrast with arising from 
the primal nature or bhutatatha (Tánh giác); or everything arises from conditions and not 
being spontaneous and self-confained has no separate and independent nature. Buddhism 
does not give Importance to the idea of the Root-Principle or the First Cause as other systems 
of philosophy often do; nor does 1t discuss the Idea of cosmology . Naturally such a branch of 
philosophy as theology did not have grounds to develop in Buddhism. One should not expect 
any discussion of theology from a Buddhist philosopher. As for the problem of creation, 
Budhism 1s ready to accept any theory that sclence may advance, for Buddhism does not 
recognize any conflict between religion and sclence. According to Buddhism, human beings 
and all living things are self-created or self-creating. The universe 1s not homocenfrIC; If 1S a 
co-creation of all beings. Buddhism does not believe that all things came from one cause, but 
holds that everything 1s Inevitably created out of more than two causes. The creations or 
becomings of the antecedent causes continue In time-serles, past, present and future, like a 
chain. This chain 1s divided Into twelve divisions and ¡s called the Twelve Divisioned Cycle 
Of Causation and Becomings. Since these divisions are Interdependent, the process 1s called 
Dependent Production or Chain of causation. The formula of this theory 1s as follows: From 
the existence of this, that becomes; from the happening of this, that happens. From the non- 
existence of this, that does not become; from the non-happening of this, that does not happen. 
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Accordng to the Madhyamaka philosophy, the doctrine of causal law 
(Pratityasamutpada) 1s exceedingly Important in Buddhism. It 1s the causal law both of the 
universe and the lives of individuals. It is Important from two poinfs of view. FIrstly, 1t g1ves a 
very clear Idea of the impermanent and conditioned nature of all phenomena. Secondly, 1t 
shows how bírth, old age, death and all the miserles of phenomenal existence arise In 
dependence upon conditions, and how all the miseries cease 1n the absence of these 
conditions. The rise and subsidence of the elements of existence 1s not the correct 
Interpretation of the causal law. According to the Madhyamaka philosophy, the causal law 
(pratityasamutpada) does not mean the principle of temporal sequence, but the principle of 
essential dependence of things on each other. In one word, It 1s the principle of relativity. 
Relativify 1s the most important discovery of modern sclence. What sclence has discovered 
today, the Buddha had discovered more than two thousand five hundred years before. In 
Interpreting the causal law as essential dependence of things on each other or relativity of 
things, the Madhyamaka means to controvert another doctrine of the Hinayanists. The 
Hinayanists had analyzed all phenomena Into elements (dharmas) and believed that these 
elements had a separate reality of their own. The Madhyamika says that the very doctrine of 
the causal law declares that all the dharmas are relative, they have no separate reality of 
ther own. Without a separate reality 1s synonymous with devoid of real (sunyata), or 
independent existence. Phenomena are devoid of independent reality. The most Importance 
of the causal law lies In 1ts teaching that all phenomenal existence, all entities in the world 
are conditioned, are devoid of real (sunya), independent existence (svabhava). There 1s no 
real, dependent existence of entities. All the concrete content belongs to the Interplay of 
countless conditions. NagarJuna sums up his teaching about the causal law In the following 
words: “Since there 1s no elements of existence (dharma) which comes 1nto manifestation 
without conditions, therefore there 1s no dharma which 1s not “sunya,` or devoid of real 
1ndependent exIstence.” 

There are many different kinds of Categories of Causation. The first category 1s the 
“Causation by Action-influence”. Causation by action-influence 1s depicted in the Wheel of 
Life. There 1s law and order In the progress of cause and effect. This 1s the theory of causal 
Sequence. In the Twelve Divisioned Cycle of Causations and Becomings, 1t 1s Impossible to 
point out which one 1s the first cause, because the twelve make a continuous circle which 1s 
called the Wheel of Life. People are accustomed to regard time as progressing In a straight 
line from the Infimte past through present to infinite future. Buddhism, however, regards time 
as a circle with no beginning or end. Time 1s relative. The death of a living being 1s not the 
end; at once another life begins to go through a similar process of birth and death, and thus 
repeats the round of life over and over again. In this way a living being, when considered In 
relation to time, forms an endless continuum. It is impossible to define what a living being 1s, 
for 1t is always changing and progressing through the Divisions or Stages of Life. The whole 
Serles of stages must be taken In their entirety as representing the one Individual being. 
Thus, a living being, when regarded in relation to space, forms a complex of five elemens. 
The Wheel of Life 1s a clever representation of the Buddhis conception oŸ a living being in 
relatlon to both space and time. The Wheel of Life 1s a circle with no beginning, but 1t 1s 
customary to begin i1ts exposition at Blindness (unconscious state). Blindness is only a 
conftinuation of Death. At death the body ¡is abandoned, but Blindness remains as the 
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crystalization of the effects of the actions performed during life. This Blidness 1s often termed 
lgnorance; but this ignorance should not be thought of as the antonym of knowing; 1t must 
incdlude 1n 1ts meaning both knowing and not knowing, blindness or blind mind, 
unconsciousness. Blindness leads to blind activity. The energy or the effect of this blind 
acfivity 1s the next staøe, Motive or WIII to Live. This WIII to Live 1s not the kind of will 
which 1s used in the term “free wIll;” it 1s rather a blind motive toward life or the blind desire 
to live. Blindness and WIII to Live are called the Two Causes of the pst. They are causes 
when regarded subJectively from the present; but obJectively regarded, the life in the past 1s a 
whole life Just as much as 1s the life of the present. 

The second category 1s the “Causation by the Ideation-Store”. Causation by the Ideation- 
Store 1s used to explain the origin of action. Actions or karma are divided into three øroups, 
1.e., those by the body, those by speech and those by volition. When one makes up one”s mind 
to do something, one 1s responsible for 1t and 1s liable to retribution, because volition 1s a 
mind-action even If It is not expressed in speech or manifested in physical action. But the 
mind being the Inmost recess of all actions, the causation ought to be attributed to the mind- 
store or Ideation-store. The Buddhist ideation theory divides the mind into eight faculties, 1.e., 
the eye-sense, the ear-sense, the nose-sense, the tongue-sense, the body-sense, the co- 
ordinating sense-center or the sixth mano-vijnana, the Individualizing thought-center of 
egotism or the seventh manas-viJnana, and the storing-center of ideation or the eighth alaya- 
vjnana, or lIdeation-store. Of these eight facultes, the seventh and the eighth require 
explanation. The seventh, the Individualizing Center of Egotism 1s the center where all the 
selfish ideas, egotistic, opimions, arrogance, self-love, i1llusions, and delusions arise. The 
eighth, the Storing Center of Ideation, is where the “seeds" of all manifestations are deposited 
and later expressed In manifestations. Buddhism holds that the origin of all things and evenfts 
1s the effect of ideation. Every seed lies in the Storing Center and when 1t sprouts out Into the 
obJect-world a reflection returns as a new seed. That 1s, the mind reahces out Iinto the outer 
world and, perceiving obJects, puts new Ideas Into the mind-store. Again, this new seed 
sprouts out to reflect back a still newer seed. Thus the seeds accumulate and all are stored 
there together. When they are latent, we call them seeds, but when active we call them 
manifestations. The old seeds, the manifestations and the new seeds are mutually dependent 
upon each other, forming a cycle which forever repeats the same process. This 1s called the 
Chain of Causation by Ideation. That which makes the seed or subconscious thought sprout 
out Into actual manifestation, that 1s, the motive force which makes the chain of causation 
move, Is nothing but ideation. Ïf is easy to see from this theory of Causation by Ideation that 
Delusion, Action and Suffering orIginate from mind-action, or Ideation. The Storing Center of 
Ideation 1s carried across rebirth to determine what the next form of life wIll be. This Storing 
Center might be regarded as similar to the soul in other forms of religion. According to the 
Buddhist doctrine, however, what 1s reborn 1s not the soul, but 1s the result of the actions 
performed In the preceding life. In Buddhism the existence of the soul 1s denied. 

The third category 1s the “Causation By Thusness”. Causation by Thusness 1s used to 
explain the origin of the ideation-store. The Ideation-store of a human being 1s determined by 
his nature as a human being and this nature 1s a particular dynamic form of Thusness. One 
should not ask where Thusness or Matrix of Thus-come originates, because 1t 1s the 
noumenon, the ultimate indescribable Thusness. Thusness or suchness, 1s the only term which 
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can be used to express the ultimate indefinable reality. It 1s otherwise called the Matrix of 
Thus-come. Thus-come 1s Buddha-nature hidden In ordinary human nature. “Thus-come” 1s a 
designation of the Buddha employed by himself Iinstead of “l”or “we,” but not without 
special meaning. After he had attained Enlightenment, he met the five ascetics with whom he 
had formerly shared his forest life. These five ascetics addressed him sayIng “Friend 
Gotama.” The Buddha admonished them, sayingthat they ought not treat the Thus-come (thus 
enlightened I come) as their friend and their equal, because he was now the Enlightened 
One, the Victorious, All-wise One. When he had “thus come" In his present position as the 
Iinstructor of all men and even of devas, they should treat him as the Blesed One and not as an 
old friend. Again, when the Buddha went back to Kapilavastu, his former home, he dịd not go 
to the palace of his father, but lived in the banyan grove outside the town, and as usual went 
out to beg daily. Suddhodana, his king-father, could not bear the Idea of his own son, the 
prince, begging on the streets of Kapilavastu. At once, the king visited the Buddha in the 
grove and entreated him to return to the palace. The Buddha answered him in the following 
words: “If [ were still your herr, I should return to the palace to share the comfort with you, 
but my lineage has changed. I am now a successor to the Buddhas of the past, all of whom 
have “thus gone” (Tathagata) as I am doïng at present, living In the woods and begging. So 
your MaJesty must excuse me.” The king understood the words perfectly and became a pupil 
of the Buddha at once. Thus come and thus gone have practically the same meaning. The 
Buddha used them both and usually in their plural forms. Sometimes the words were used for 
a sentient being who thus come, 1.e., comes In the contrary way. Thus-come and Thus-gone 
can therefore be used In two senses: “The one who 1s enlightened but comes In an ordinary 
way”` or “The one who comes In an ordinary way simply.` Now, Thusness or the MatrIx of 
Thus-come or Thus-gone means the true state of all things in the universe, the source of an 
Enlightened One, the basis of enlightenment. When static, 1t is Enlightenmernt itself, with no 
relation to time or space; but, when dynamic, 1t 1s in human form assuming an ordinary way 
and feature of life. Thusness and the Matrix of Thus-come are practically one and the same, 
the ultimate truth. In Mahayana the ultimate truth ¡is called Suchness or Thusness. We are 
now In a position to explain the Theory of Causation by Thusness. Thusness In 1s static sense 
1S spaceless, tImeless, all-equal, without beginning or end, formless, colorless, because the 
thing itself without 1fs manifestation cannot be sensed or described. Thusness In 1ts dynamic 
Sense can assume any form ; when driven by a pure cause 1t takes a lofty form; when driven 
by a tainted cause 1t takes a depraved form. Thusness, therefore, 1s of two states. The one 1s 
the Thusness itself; the other 1s I1ts manifestation, 1s state of life and death. 

The fourth category 1s the “Causation by the Universal Principle”. Dharmadhatu means 
the elements of the principle and has two aspects: the state of Thusness or noumenon and the 
world of phenomenal manifestation. In this causation theory 1f 1s usually used in the latter 
sense, but in speaking of the odeal world as realized, the former sense 1s to be applied. 
Buddhism holds that nothing was created singly or individually. All things in the universe, 
matter and mind, arose simultaneously, all things ¡in it depending upon one another, the 
imnfluence of each mutually permeating and thereby making a universal symphony of 
harmonious tofality. If one item were lacking, the universe would not be complete; without 
the rest, one Item cannot be. When the whole cosmos arrives at a harmony of perfection, If 1s 
called the “Universe One and True,` or the “Lotus Store.” In this ideal universe all beings will 
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be in perfect harmony, each finding no obstruction in the existence and activity of another. 
Althouph the idea of the interdependence and simultaneous rise of all things 1s called the 
Theory of Universal Causation, the nature of the rise being universal, It 1s rather a 
philosophy of the totality of all exIstence than a philosophy of orIgination. 


229. “/lát “?dug đuận trouẹ PĐáật uáo 

Quan niệm cho rằng thế giới tiểm tàng trong một khoảnh khắc của tư tưởng, là triết học 
nội tại thể, thì hiện tượng và tác động của tâm là một. Ta có thể gọi là “Hiện tượng luận,” 
nhưng theo thuật ngữ, nên gọi là “Thật tướng luận,” mỗi hiện tượng tâm hay vật, tự biểu lộ lý 
tánh hay bản tánh của chính nó. Theo Hòa Thượng U. Thittila trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ 
Phật Giáo, mặc dù Phật Giáo dạy nghiệp là nguyên nhân chính của các sự bất bình đẳng trên 
thế giới nhưng không chủ trương thuyết định mệnh hay thuyết tiền định, và cũng không khư 
khư cho rằng mọi thứ đều do quá khứ. Luật nhân quả trong triết lý nhà Phật là một trong năm 
trật tự mà chính chúng là luật hành hoạt trong vũ trụ. Thứ nhất là luật vật lý vô cơ tức hiện 
tượng về gió mưa của mỗi mùa. Trật tự chính xác về mùa, những thay đổi và biến chuyển 
theo đặc thù của mùa gây ra gió mưa, tính chất nóng bức, vân vân, thuộc nhóm này. Thứ nhì 
là luật về vật lý hữu cơ hay về mầm và hạt giống. Thuyết khoa học về tế bào và gien cũng 
như những cái giống nhau về mặt vật lý như gạo, gạo lấy ra từ thóc; đường lấy ra từ mía hay 
mật, và đặc tính của một số trái cây, vân vân. Thứ ba là luật về kết quả của hành động. 
Hành động tốt xấu sanh kết quả tương ứng tốt xấu. Cũng như nước tự tìm mức độ nông sâu, 
nghiệp một khi đã cho cơ hội tạo ra kết quả không tránh được, không phải dưới hình thức 
thưởng phạt mà là sự liên tục bẩm sinh Sự liên tục của hành vi và hậu quả tự nhiên và cần 
thiết như con đường của mặt trăng và các vì sao. Thứ tư là luật hấp dẫn và những luật thiên 
nhiên tương đương (luật về tiêu chuẩn). Thứ năm là luật về tâm hay tâm linh. Tiến trình của 
thức cũng như sự mất đi và phát sanh của thức, yếu tố cấu tạo thức và sức mạnh của tâm, hay 
tất cả những thứ mà khoa học chưa thể diễn tả được, vân vân. 


229. 2/cuowtcua((awt dt Gdd((ow 


The concept that the world 1s Immanent in one moment of thought 1s the philosophy of 
Immanence, phenomena being identical with consclous action. It may be called 
“phenomenology,` each phenomenon, matter or mind, expressing Its own principle or nature. 
According to Most Venerable U. Thittila in the Gems of Buddhism Wisdom, although 
Buddhism teaches that karma 1s the chief cause of the unevenesses In the world, yet 1t does 
not support fatalism or the doctrine of predestination, nor does 1t stubbornly hold the view that 
everything 1s due to past actions. The Law of Cause and Effect described in Buddhist 
philosohy 1s one of the five orders which are laws In themselves and operate 1n the universe. 
First, the law of physical Iinorganic order or seasonal phenomena of winds and rains. The 
unerring order of seasons, characteristic seasonal changes and events, causes of winds and 
raIns, nature of heat, etc., belong to this group. Second, the law of physical organic order or 
germs and seeds. The scIentific theory of cells and genes and physical similarity of twins, I.e., 
rice produced from rice seed, sugar from sugar cane or honey, and peculiar characteristics of 
certain frui(s, etc. Third, the law of order of act and result. Desirable and undesirable acts 
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produce corresponding good and bad results. ÀAs surely as water seeks Ifs own level so does 
kamma, given opportunity, produce 1s Inevitable result, not in the form of a reward or 
punishment but as an Iinnate sequence. The sequence of deed and effect 1s as natural and 
necessary as the way of the moon and stars. Fourth, the law of gravitation and other similar 
laws of nature, or the order of the norm. Fifth, the law of the mind or the psychic law. The 
pfOcess Of consclousness, arising and perishing of consciousness, constituents of 
COnscIousness, power of mind, or all psychic phenomena which are inexplicable to modern 
Sclence, efc. 


280. “22w *? “2 đưá¿ 

Ba tụ giới của chư Bồ Tát. Ba tụ tịnh giới nầy hàng Thanh Văn Duyên Giác Tiểu Thừa 
không có, mà chỉ có nơi các bậc Bồ Tát Đại Thừa. Chư Bồ Tát thường khéo hộ trì tịnh giới 
của Như Lai, ba nghiệp thân, khẩu, ý không lầm lỗi, vì muốn giáo hóa chúng sanh phạm giới 
nên thị hiện làm tất cả hạnh phàm phu. Dầu đã đầy đủ phước đức thanh tịnh trụ bực Bồ Tát, 
mà thị hiện sanh nơi tất cả địa ngục, súc sanh, ngạ quỷ, cùng những chỗ hiểm nạn bần cùng, 
làm cho những chúng sanh đó đều được giải thoát. Kỳ thật, Bổ Tát chẳng sanh vào những 
loài đó. Ba tụ tịnh giới nầy nhiếp hết thảy Tứ Hoằng Thệ Nguyện: 1) Nhiếp luật nghỉ giới, 
hay tránh làm việc ác bằng cách trì giới bằng cách thâu nhiếp hết tất cả các giới chẳng hạn 
như 5 giới, 8 giới, 10 giới Sa Di, 250 giới Tỳ Kheo, 348 giới Tỳ Kheo Ni, 10 giới trọng và 48 
giới kinh của Bồ Tát, giữ kỹ không cho sai phạm một giới nào. 2) Nhiếp thiện pháp giới, có 
nghĩa là bậc Bồ Tát phải học hết tất cả pháp lành của Phật dạy trong các kinh điển, để biết 
rõ đường lối và phương cách “độ tận chúng sanh,” không được bỏ sót bất cứ pháp môn nào 
cả. Đây gọi là pháp môn vô lượng thệ nguyện học. 3) Nhiếp chúng sanh giới hay nhiêu ích 
hữu tình giới, nghĩa là phảẩi phát lòng từ bi làm lợi ích và cứu độ tất cả chúng sanh. Đây gọi 
là “Chúng sanh vô biên thệ nguyện độ.” 


⁄80. “2e “2/xec zÍccwWuwx(af(0wo đỆ /⁄ưtc Puecc/@fó 


Three collecions of pure precepts, or three accumulations of pure precepts of the 
Bodhisattvas. Those cultivating Hinayana's Sravaka Way do not have these three 
accumulations of purity precepts. Only Mahayana Bodhisattvas practice them. Bodhisattvas 
always maintain the Buddha”s pure precepts, and their thoughts, words, and deeds are 
faultless, but because they want to edify immoral sentient beings, they appear to perform the 
acts of ordinary 1gnorant people; though they are already filled with pure virtues and abide in 
the course of Enlightening Beinss, yet they appear to live In such realms as hells, anmality, 
ghosthood, and In difficulty and poverty, In order to enable the beings therein to gain 
liberation; really the Enliphtening Beings are not born in those sfates. These three 
accumulations of pure precepts encompass the “Four Propagation Vows”: 1) Pure precepts 
which include all rules and observances, or to avoid evil by keeping the discipline. Which 
means to gather all precepts such as five precepts, eight precepts, ten precepts of Sramanera, 
250 precepts of Bhiksus, 348 precepts of Bhiksunis, 1Ô major and 48 minor precepts of 
Bodhisattvas, and maintain them purely without violating a single precept. 2) Pure precepts 
which ¡nclude all wholesome dharmas. Accumulatng wholesome precepts means 
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Bodhisattvas who must learn all the wholesome dharmas that the Buddha taught in varlous 
sutras, so they will know all the clear paths and means necessary to “lead and guide sentienf 
beings” to liberation and enlightenment. Thus, no matfer how insignificant a dharma teaching 
may seem, they are not to abandon any dharma door. This vow 1s made by all Mahayana 
practicing Buddhists that “Innumerable Dharma Door, I vow to master.” 3) Pure precepts 
which include all living beings. This means to develop the compassionate nature to want to 
benefit and aid all sentient beings , and this is the vow “Infinite sentient beings, Ï vow to take 
aCTOSS.” 


£8í. “22w 2c 

Độc còn gọi là Cấu hay Chướng, là những thứ độc hại hay những món phiền não lớn. 
Đây là những thứ ác căn bản gắn liền trong đời sống khởi sanh đau khổ. Độc bao gồm lời nói 
đắng cay để trấn ác điều ác; nghịch pháp hay pháp trái duyên. Độc còn là chất độc của tham 
dục hay sự nhiễm uế của tham dục. Độc dục hay ái độc làm tổn hại cho việc tu hành Phật 
pháp. Ngoài ra, si độc, một trong tam độc, sự độc hại của ngu si (ngu si chẳng những hại 
mình mà còn hại người, chẳng những não loạn mình mà còn não loạn người khác); và xúc 
độc hay sự độc hại của xúc chạm, từ ám chỉ đàn bà. Theo Đức Phật, có bốn thứ độc trong 
thân thể, hay bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể (tạo nên thân thể con 
người). Ý nói tứ đại đất, nước, lửa, gió có thể làm tổn hại con người. Tam Độc còn được gọi 
là Tam Cấu hay Tam Chướng, là ba thứ độc hại hay ba món phiền não lớn. Đây là những thứ 
ác căn bản gắn liễn trong đời sống khởi sanh đau khổ. Phiển não có rất nhiều, nói rộng thì 
đến 84 ngàn, nói hẹp thì có 10 loại phiền não gốc, trong có có tam độc tham sân si. Tam Độc 
Tham, Sân, Si chẳng những gây phiền chuốc não cho ta, mà còn ngăn chận không cho chúng 
ta hưởng được hương vị thanh lương giải thoát. 

Cái Độc thứ nhất là Lòng Tham hay lòng ham muốn vị kỷ thúc đẩy chúng ta thỏa mãn 
những øì mình cần cũng như những gì mình không xứng đáng được như ăn uống, nhà cửa, xe 
cộ, tài sản và danh vọng, vân vân. Mắt thì ham nhìn nơi sắc đẹp không biết chán, tai ham 
nghe mọi thứ âm thanh du dương, mũi ham mong ngửi mùi hương các loại, lưỡi ham nếm các 
vị béo bổ ngọt ngon, thân ham những xúc chạm mịn màng, và ý ham các sự ghét thương bỉ 
thử, vân vân. Lòng tham của con người như thùng không đáy, như biển cả lấy nước liên tục 
từ trăm ngàn sông hồ to nhỏ, hết ngày nây qua ngày khác. Trong thời mạt pháp nầy, chúng 
sanh nói chung và nhân loại nói riêng, đã và đang dùng đủ mọi phương cách, thủ đoạn, mưu 
chước để lường gạt và tàn hại lẫn nhau. Thế nên cuộc đời của chúng sanh, nhất là nhân loại, 
vốn dĩ đã đau khổ, lại càng đau khổ hơn. Tất cả đều do nơi tánh tham lam, lòng ích kỷ bổn 
xẻn mà ra. Chính bằng mưu gian chước quỷ, dối gạt, phương tiện cũng như lật lọng bằng mọi 
thủ đoạn để đạt cho bằng được. Lòng tham là mãnh lực tinh thần mạnh mẽ khiến cho người 
ta đấu tranh giết chóc, lọc lừa dối trá lẫn nhau, ngay cả những hành động tàn độc cũng không 
chừa. Tham lam là món thứ nhất trong tam độc. Tham lam đối với tài sản người khác có 
nghĩa là tìm cách để chiếm đoạt vật không phải của mình. Khi tham lam nằm trong tâm ý của 
chúng ta thì không người nào khác thấy được vì nó vô hình vô tướng. Nhưng tâm tham này lại 
có thể khiến chúng ta làm những việc xu nịnh, đút lót, lừa đảo hay trộm cắp để đạt được 
những điều mà chúng ta mong muốn. Tham là căn bất thiện đầu tiên che đậy lòng tham tự 
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kỷ, sự ao ước, luyến ái và chấp trước. Tánh của nó là bám víu vào một sự vật nào đó hay 
tham lam đắm nhiễm những øì nó ưa thích. Nghiệp dụng của nó là sự bám chặt, như thịt bám 
chặt vào chảo. Nó hiện lên áp chế khi chúng ta không chịu buông bỏ. Nguyên nhân gần đưa 
đến tham là vì chúng ta chỉ thấy sự hưởng thụ trong sự việc. Người ta thường tham tài, tham 
sắc, tham danh, tham thực, tham thùy hay sắc, thinh, hương, vị, xúc, vân vân và vân vân. 
Theo Hoà Thượng Narada trong Đức Phật và Phật Pháp, có ba điều kiện cần thiết để thành 
lập nghiệp tham lam: thứ nhất là vật sở hữu của người khác; thứ nhì là tâm thèm muốn, ước 
mong được làm chủ vật ấy; và thứ ba là lấy vật ấy không có sự cho phép của người khác. 
Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm loại xan tham: thứ nhất là xan tham 
đối với trú xứ; thứ nhì là xan tham đối với gia đình; thứ ba là xan tham đối với các vật thâu 
hoạch; thứ tư là xan tham đối với sắc; và thứ năm là xan tham đối với Pháp. Lại còn năm loại 
tham lam bủn xỉn: thứ nhất là trụ xứ khan, hay một mình ta ở đây, chẳng cho ai khác vào 
đây; thứ nhì là gia chủ thí khan, hay một mình ta ở nhà nầy làm việc bố thí, chứ chẳng ai 
khác; thứ ba là thí khan hay một mình ta nhận của bố thí nầy; thứ tư là dư tán khan hay một 
mình ta nhận sự tán thán nầy chứ chẳng ai khác; và thứ năm là pháp khan hay một mình ta 
biết thâm nghĩa của kinh nầy chứ chẳng cho người khác biết. Theo Thanh Tịnh Đạo, có năm 
loại tham: thứ nhất là tham đối với chỗ ở; thứ hai là tham đối với quyến thuộc; thứ ba là tham 
đối với lợi lộc; thứ tư là tham đối với pháp; và thứ năm là tham đối với tiếng khen. 

Tham và Dục là ham muốn của cải trần thế. Hầu hết người đời thường định nghĩa hạnh 
phúc trần tục như là sự thỏa mãn của mọi tham dục. Tham dục trần thế là vô hạn, nhưng 
chúng ta lại không có khả năng nhận ra chúng và tham dục không được thỏa mãn thường gây 
ra khổ đau phiển não cho mình và cho người. Khi chúng ta chỉ phần nào thỏa mãn tham dục, 
chúng ta luôn có khuynh hướng tiếp tục theo đuổi chúng cho đến khi được thỏa mãn, chính vì 
vậy mà chúng ta càng gây nên khổ đau cho mình và cho người. Ngay cả khi đã thỏa mãn 
tham dục, chúng ta cũng khổ đau. Chúng ta chỉ nghiệm được chân hạnh phúc và an nhin tự 
tại khi chúng ta có ít tham dục. Đây cũng là một trong những bước lớn đến bến bờ giải thoát 
của chúng ta. Đức Phật dạy: “Tham lam chính là nguồn gốc của khổ đau. Mọi vật rồi sẽ thay 
đổi, vì thế không nên luyến ái hay vướng víu vào một thứ gì. Nên nhiếp tâm thanh tịnh tìm 
chân lý và đạt đến hạnh phúc vĩnh hằng.” Biết tri túc thiểu dục là biết sẽ giúp chúng ta diệt 
trừ tham dục. Điều nầy có nghĩa là biết thỏa mãn với những điều kiện vật chất khẩ dĩ giúp 
cho chúng ta có đầy đủ sức khỏe để tu tập. Đây là phương cách hữu hiệu nhất để cắt đứt lưới 
tham dục, an ổn thân tâm và có nhiều thì giờ giúp đở tha nhân. Tham lam và sân hận vừa có 
thật mà cũng vừa là ảo tưởng. Những phiển não mà chúng ta thường gọi là tham ái, tham 
dục, tham lam, hay sân hận, si mê, vân vân chỉ là những cái tên bể ngoài. Giống như trường 
hợp chúng ta gọi cái nhà nầy đẹp, cái kia xấu, to, nhỏ, vân vân đó không phải là sự thật. 
Những cái tên được gọi một cách quy ước như vậy khởi phát từ sự tham ái của chúng ta. Nếu 
chúng ta muốn một cái nhà lớn hơn chúng ta xem cái nhà mà chúng ta đang có là nhỏ. Lòng 
tham ái khiến chúng ta có sự phân biệt. Thật ra, chân lý không có tên gọi. Nó thế nào thì để 
nó thế ấy. Hãy nhìn sự vật theo đúng thực tướng của chúng, đừng định danh theo quan niệm 
thiên lệch của mình. Bạn là người đàn ông hay đàn bà chỉ là sự biểu hiện bên ngoài của sự 
vật. Thật ra, bạn chỉ là một sự kết hợp của nhiều yếu tố, là một tổng hợp của các uẩn biến 
đổi không ngừng. Khi bạn có một tâm hồn tự do, cởi mở, bạn không còn sự phân biệt nữa. 
Chẳng có lớn hay nhỏ, chẳng có tôi và anh. Chẳng có gì cả. Vô ngã hay không có một linh 
hồn vĩnh cửu. Thực ra cuối cùng thì chẳng có ngã hay vô ngã gì cả. Đó chỉ là những danh từ 
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quy ước. Tham lam phải được quân bình bằng sự chú tâm vào đề mục bất tịnh. Dính mắc vào 
vóc dáng có thể là một cực đoan. Gặp trường hợp như thế chúng ta phải để tâm đến một cực 
đoan khác của cơ thể. Chúng ta hãy quan sát cơ thể và xem đó như một xác chết. Hãy nhìn 
vào tiến trình tan rã, hủy hoại của một xác chết. Cũng có thể quan sát từng bộ phận của cơ 
thể như tim, phổi, gan, mắt, máu, nước tiểu, mồ hôi, vân vân. Hãy nhớ lại hình ảnh của các 
yếu tố bất tịnh của cơ thể mỗi khi tham lam phát sanh. Làm như thế sẽ tránh khỏi tham lam 
quấy nhiễu. 

Cái Độc thứ nhì là Sân Hận, là tâm từ chối các đối tượng không vừa lòng; chẳng hạn, 
trong lúc hành thiển, tâm khó chịu khi cơ thể bị đau nhức. Sân hận là một trong ba phiển não 
chính khiến tâm chúng sinh mê mờ. Hai phiển não kia là tham lam và sỉ mê. Sân hận là sự 
đáp lại cảm xúc đối với việc gì không thích đáng hay không công bằng. Nếu không đạt được 
cái mình ham muốn cũng có thể đưa đến sân hận. Sân hận liên hệ tới việc tự bảo vệ mình. 
Tuy nhiên, theo giáo thuyết nhà Phật thì sân hận tự biểu lộ trong nó một tư cách thô lỗ, phá 
mất hành giả một cách hữu hiệu nhất. Đức Phật tuyên bố rất rõ ràng rằng một tâm đây 
những sân hận và thù địch không thể hiểu một cách tốt đẹp, không thể nói một cách tốt đẹp. 
Một người ôm ấp nuôi dưỡng sự bất mãn và uất hận sẽ không làm dịu bớt hận thù của mình. 
Chỉ với tâm bất hại và lòng từ mẫn đối với chúng sanh mọi loài mới có thể chấm dứt được 
hận thù. Chính vì thế mà trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy để chế ngự sân hận, chúng ta 
phải phát triển lòng từ bi bằng cách thiển quán vào lòng từ bi. Theo Phật giáo, căn bản của 
sự sân giận thường thường là do sự sợ hãi mà ra. Vì khi chúng ta nổi giận lên thường chúng ta 
không còn sợ hãi điều gì nữa, tuy nhiên, đây chỉ là một loại năng lượng mù quáng. Năng 
lượng của sự giận dữ có tính cách tàn phá và không xây dựng được chuyện gì hết. Thật vậy, 
giận dữ thái quá có thể dẫn đến việc tự mình kết liễu đời mình. Vì vậy Đức Phật dạy: “Khi 
mình giận ai, hãy lui lại và ráng mà nghĩ đến một vài điều tốt của người ấy. Làm được như 
vậy, cơn giận tự nó sẽ nguôi đi.” Sự sân hận đốt cháy trong lòng chúng sanh, gây nên biết 
bao cảnh trái ý và thù nghịch cho người khác. Người sân hận nói năng thô bỉ không có chút 
từ bi, tạo nên không biết bao nhiêu là khổ não. Trong Tam Độc, mỗi thứ có một ác tính độc 
đáo khác nhau; tuy nhiên, sân hận có một tướng trạng vô cùng thô bạo, nó là kẻ thù phá hoại 
đường tu cũng như công hạnh của người tu Phật mạnh mẽ nhất. Lý do là khi một niệm sân 
hận đã sanh khởi trong tâm thì liền theo đó có muôn ngàn thứ chướng ngại khác lập tức hiện 
ra, ngăn trở con đường tu đạo, công hạnh cũng như sự tiến tu của người học đạo. Chính vì thế 
mà cổ đức có dạy rằng: “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn chướng môn khai.” (có nghĩa là khi 
một niệm oán thù vừa chớm khởi, thì có ngàn muôn cửa chướng khai mở). Thí dụ như đang 
lúc ngồi thiển, bỗng chợt nhớ đến người kia bạc ác, xấu xa, gây cho ta nhiều điều cay đắng 
xưa nay. Do nghĩ nhớ như thế nên tâm ta chẳng những không yên, mà còn sanh ra các sự 
buồn giận, bức rức. Thân tuy ngồi yên đó mà lòng dẫy đầy phiền não sân hận. Thậm chí có 
người không thể tiếp tục tọa thiển được nữa, cũng như không thể tiếp tục làm những gì họ 
đang làm vì tâm họ bị tràn ngập bởi phiền não. Lại có người bực tức đến quên ăn bỏ ngủ, 
nhiều khi muốn làm gì cho kẻ kia phải chết liền tức khắc mới hả dạ. Qua đó mới biết cái tâm 
sân hận nó luôn dày xéo tâm can và phá hoại con đường tu tập của người tu như thế nào. 
Chính vì thấy như thế mà Đức Phật đã dạy cách đối trị sân hận trong Kinh Pháp Hoa như sau: 
“Lấy đại từ bi làm nhà, lấy nhẫn nhục làm áo giáp, lấy tất cả pháp không làm tòa ngồi.” 
Chúng ta phải nên nghĩ rằng khi ta khởi tâm giận hờn phiển não là trước tiên tự ta làm khổ 
ta. Chính ngọn lửa sân hận ấy bên trong thì thiêu đốt nội tâm, còn bên ngoài thì nó khiến 
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thân ta ngồi đứng chẳng yên, than dài, thở vắn. Như thế ấy, chẳng những chúng ta không cải 
hóa được kẻ thù, mà còn không đem lại chút nào an vui lợi lạc cho chính mình. 

Sân hận là nguyên nhân chính của khổ đau và địa ngục. Sân hận là căn bản phiền não 
“Sân Khuể” hay sự nóng nảy. Sân Hận xãy ra khi chúng ta đè nén sự cẩm xúc giận vào sâu 
bên trong. Sân hận là một trong tam độc, hay một trong ba ngọn lửa đang đốt cháy tâm. Sân 
hận là nhiên liệu đốt cháy cả rừng công đức của kẻ tu hành. Người tu phẩi luôn chế ngự sân 
hận và phát triển lòng từ bi trong tâm. Theo tâm lý học Phật giáo, yếu tố tâm thức về sân 
hận luôn nối kết với kinh nghiệm khổ đau. Người ta có thể tham và lạc cùng một lúc, nhưng 
không thể nào vừa sân hận mà lại vừa vui vẻ cùng một lúc được. Bất kỳ ai vun xới oán ghét, 
sân hận, giận đữ, tính ác nuôi dưỡng sự trả thù hay bảo tổn lòng căm giận đều bị trói buộc 
vào kinh nghiệm khổ đau như thế, vì người ấy đã chấp chặt vào một nguồn cội rất mạnh của 
khổ đau. Những ai gieo hận thù cho người khác như giết chóc hay hành hạ hay cắt xéo thân 
thể, có thể sẽ tái sanh vào những cảnh giới nơi mà họ phải cảm thọ những kinh nghiệm cực 
kỳ đau đớn, nhức nhối, khắc nghiệt. Chỉ trong những hoàn cảnh như thế họ mới có thể kinh 
nghiệm những nỗi khốn khổ mà do sự bất thiện của chính họ, họ đã tự đem đến cho chính 
họ. Đức Phật dạy: “Giặc cướp công đức, không gì hơn sân hận. Vì khi tâm sân hận nổi lên thì 
chúng sanh lập tức tạo nghiệp, và do đó mà muôn ngàn chướng ngại lập tức hiện ra, ngăn 
che Thánh đạo, lấp mờ Phật tánh. Cho nên nói 'Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn chướng môn 
khai,` nghĩa là chỉ vì một niệm giận tức mà phải lãnh chịu bao nhiêu chướng nạn.” 

Theo Hòa Thượng Narada trong Đức Phật và Phật Pháp, có hai điều kiện cần thiết để 
thành lập nghiệp sân hận: thứ nhất là từ một người khác; và thứ nhì là từ tư tưởng muốn tạo 
phiền não cho người đó. Đặc tánh của sân hận là ghét hay không ưa những cảnh trái nghịch. 
Nghiệp dụng của nó là tự bành trướng và đốt cháy thân tâm của chính nó. Sân hận là một 
trong tam độc, hay một trong ba ngọn lửa đang đốt cháy tâm. Sân hận là nhiên liệu đốt cháy 
cả rừng công đức của kẻ tu hành. Người tu phải luôn chế ngự sân hận và phát triển lòng từ bi 
trong tâm. Theo tâm lý học Phật giáo, yếu tố tâm thức về sân hận luôn nối kết với kinh 
nghiệm khổ đau. Người ta có thể tham và lạc cùng một lúc, nhưng không thể nào vừa sân 
hận mà lại vừa vui vẻ cùng một lúc được. Bất kỳ ai vun xới oán ghét, sân hận, giận dữ, tính 
ác nuôi dưỡng sự trả thù hay bảo tổn lòng căm giận đều bị trói buộc vào kinh nghiệm khổ 
đau như thế, vì người ấy đã chấp chặt vào một nguồn cội rất mạnh của khổ đau. Những ai 
gieo hận thù cho người khác như giết chóc hay hành hạ hay cắt xéo thân thể, có thể sẽ tái 
sanh vào những cảnh giới nơi mà họ phải cảm thọ những kinh nghiệm cực kỳ đau đớn, nhức 
nhối, khắc nghiệt. Chỉ trong những hoàn cảnh như thế họ mới có thể kinh nghiệm những nỗi 
khốn khổ mà do sự bất thiện của chính họ, họ đã tự đem đến cho chính họ. Sự sân hận đốt 
cháy trong lòng chúng sanh, gây nên biết bao cảnh trái ý và thù nghịch cho người khác. 
Người sân hận nói năng thô bỉ không có chút từ bi, tạo nên không biết bao nhiêu là khổ não. 
Trong Tam Độc, mỗi thứ có một ác tính độc đáo khác nhau; tuy nhiên, sân hận có một tướng 
trạng vô cùng thô bạo, nó là kẻ thù phá hoại đường tu cũng như công hạnh của người tu Phật 
mạnh mẽ nhất. Lý do là khi một niệm sân hận đã sanh khởi trong tâm thì liền theo đó có 
muôn ngàn thứ chướng ngại khác lập tức hiện ra, ngăn trở con đường tu đạo, công hạnh cũng 
như sự tiến tu của người học đạo. Chính vì thế mà cổ đức có dạy rằng: “Nhứt niệm sân tâm 
khởi, bá vạn chướng môn khai.” (có nghĩa là khi một niệm oán thù vừa chớm khởi, thì có 
ngàn muôn cửa chướng khai mở). Thí dụ như đang lúc ngồi thiền, bỗng chợt nhớ đến người 
kia bạc ác, xấu xa, gây cho ta nhiều điều cay đắng xưa nay. Do nghĩ nhớ như thế nên tâm ta 
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chẳng những không yên, mà còn sanh ra các sự buồn giận, bức rức. Thân tuy ngôi yên đó mà 
lòng dẫy đây phiển não sân hận. Thậm chí có người không thể tiếp tục tọa thiển được nữa, 
cũng như không thể tiếp tục làm những gì họ đang làm vì tâm họ bị tràn ngập bởi phiển não. 
Lại có người bực tức đến quên ăn bỏ ngủ, nhiều khi muốn làm gì cho kẻ kia phải chết liền 
tức khắc mới hả dạ. Qua đó mới biết cái tâm sân hận nó luôn dày xéo tâm can và phá hoại 
con đường tu tập của người tu như thế nào. Chính vì thấy như thế mà Đức Phật đã dạy cách 
đối trị sân hận trong Kinh Pháp Hoa như sau: “Lấy đại từ bi làm nhà, lấy nhẫn nhục làm áo 
giáp, lấy tất cả pháp không làm tòa ngồi.” Chúng ta phẩi nên nghĩ rằng khi ta khởi tâm giận 
hờn phiển não là trước tiên tự ta làm khổ ta. Chính ngọn lửa sân hận ấy bên trong thì thiêu 
đốt nội tâm, còn bên ngoài thì nó khiến thân ta ngôi đứng chẳng yên, than dài, thở vắn. Như 
thế ấy, chẳng những chúng ta không cải hóa được kẻ thù, mà còn không đem lại chút nào an 
vui lợi lạc cho chính mình. 

Khi sân hận nổi lên phải niệm tâm từ. Khi tâm nóng giận nổi lên chúng ta phải quân bình 
chúng bằng cách khai triển tâm từ. Nếu có ai làm điều xấu đối với chúng ta hay giận chúng 
ta, chúng ta cũng đừng nóng giận. Nếu sân hận nổi lên, chúng ta càng mê muội và tối tăm 
hơn người đó nữa. Hãy sáng suốt giữ tâm từ ái và thương người đó vì họ đang đau khổ. Hãy 
làm cho tâm tràn đầy tình thương, xem người đang giận dỗi mình như anh, chị, em thân yêu 
của mình. Lúc bấy giờ chúng ta hãy chú tâm vào cẩm giác từ ái, và lấy sự từ ái làm để mục 
thiển định. Trải lòng từ đến tất cả chúng sanh trên thế gian nầy. Chỉ có lòng từ ái mới thắng 
được sự sân hận mà thôi. Cũng theo Hòa Thượng Narada trong Đức Phật và Phật Pháp, đây 
là những hậu quả tất yếu của sự sân hận: thứ nhất là thân hình xấu xa; thứ nhì là cơ thể bệnh 
hoạn; và thứ ba là bẩm tánh khó thương. Muốn sám hôi tâm sân hận trước nhất chúng ta nên 
sám hôi ý nghiệp. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng tất cả năm thức từ nhãn, nhĩ, tỷ, 
thiệt, thân, sở đĩ gây nên vô số tội lỗi là do ở nơi ý thức. Ý thức nây cũng ví như mệnh lệnh 
của vua ban xuống quần thần. Mắt ưa ngắm bậy, tai ham nghe âm thanh du dương, mũi ưa 
ngửi mùi hương hoa, son phấn, lưỡi ưa phát ngôn tà vạy, thân ưa thích sự xúc chạm mịn 
màng. Tất cả tội nghiệp gây ra từ năm thức nầy đều do chủ nhân ông là tâm hay ý thức mà 
phát sanh ra. Cuối cùng phải bị đọa vào tam đồ ác đạo, chịu vô lượng thống khổ nơi địa ngục, 
nga quỷ, súc sanh. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Phòng ý như phòng thành, giữ tâm 
như giữ gìn tròng con mắt. Giặc cướp công đức, một đời hay nhiều đời, không øì hơn ý.” Nay 
muốn sám hối ý nghiệp, trước hết phải nghĩ rằng ba nghiệp tham sân si (see Tam Độc) của ý 
là mầm mống gây tạo nên vô lượng nghiệp tội, là màng vô minh che mất trí huệ, là phiển 
não bao phủ chơn tâm. Thật là đáng sợ. Phật tử chơn thuần phải đem hết tâm ý sám hối ăn 
năn, thể không tái phạm. 

Nói về thái độ chấp nhận hay không chấp nhận phẫn nộ và không hoan hỷ, theo Kinh 
Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Phẫn nộ và không hoan hỷ, Bà la môn Akkosaka Bharadvaja đi 
đến Thế Tôn, sau khi đến y nói những lời không tốt đẹp, ác ngữ, phỉ báng và nhiếc mắng 
Thế Tôn. Được nghe nói như vậy, Thế Tôn nói với Bà la môn Akkosaka Bharadvaja: “Này 
Bà la môn, ông nghĩ thế nào? Các thân hữu bà con huyết thống, các khách có đến viếng 
thăm ông không? Bà la môn Akkosaka Bharadvaja trả lời: “Thỉnh thoảng các thân hữu bà 
con huyết thống, các khách có đến viếng. Đức Phật bảo: “Này Bà la môn, ông nghĩ thế nào? 
Ông có sửa soạn cho họ các món ăn loại cứng, loại mềm và các đồ nếm không?” Bà la môn 
Akkasoka trả lời: “Thỉnh thoảng có sửa soạn cho họ các món ăn loại cứng, loại mềm và các 
loại đổ nếm.” Đức Phật hỏi tiếp: “Nhưng này Bà la môn, nếu họ không nhận, thời các món 
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ăn ấy sẽ về ai?” Bà la môn Akkasoka đáp: “Nếu họ không nhận, thời các món ăn ấy sẽ về 
lại chúng tôi.” Đức Phật nói tiếp: “Cũng vậy, này Bà la môn, nếu ông phỉ báng chúng tôi là 
người không phỉ báng lại, mắng nhiếc chúng tôi là người không mắng nhiếc lại, xỉ vả chúng 
tôi là người không xỉ vả lại, chúng tôi không thâu nhận sự việc ấy từ ông, thời này Bà la 
môn, sự việc ấy lại về ông. Này Bà la môn, ai phỉ báng lại khi bị phỉ báng, nhiếc mắng lại 
khi bị nhiếc mắng, xỉ vả lại khi bị xỉ vả, thời như vậy, này Bà la môn, người ấy được xem là 
hưởng thọ, đã san sẻ với ông. Còn chúng tôi không cùng hưởng thọ sự việc ấy với ông, không 
cùng san sẻ sự việc ấy với ông, thời này Bà la môn, tất cả sự việc ấy lại về với ông và tất cả 
sự việc ấy chỉ về lại với ông mà thôi.” Chính vì thế mà Đức Phật thường luôn nhắc nhở 
chúng đệ tử rằng: “Hận thù không thể chấm dứt bằng hận thù, chỉ có tình thương mới chấm 
dứt được hận thù mà thôi.” Ngài cũng nhắc tiếp: “Càng gặp nhiều oan trái, Như Lai càng 
hành thiện vì Như Lai chỉ lấy ân trả oán mà thôi.” Có người tin rằng “lấy ân trả oán” là việc 
làm không thực tế và họ tin rằng “đao kiếm phải được trả bằng đao kiếm.” Vâng, “lấy đao 
kiếm trả đao kiếm” quả là dễ nghĩ và dễ làm, nhưng rất có thể làm như vậy chúng ta sẽ bị sa 
lầy trong khó khăn trắc trở. Thật là khó khăn khi phải lấy ân trả oán. Thật là khó khăn khi 
phải mỉm cười với kẻ vừa mới vung tay đánh mình, nhưng người con Phật phải lắng nghe lời 
Phật dạy, phải lấy ân trả oán trong mọi thời, mọi lúc, mọi hoàn cảnh. Đức Phật dạy: “Giặc 
cướp công đức, không øì hơn sân hận. Vì khi tâm sân hận nổi lên thì chúng sanh lập tức tạo 
nghiệp, và do đó mà muôn ngàn chướng ngại lập tức hiện ra, ngăn che Thánh đạo, lấp mờ 
Phật tánh. Cho nên nói “Nhứt niệm sân tâm khởi, bá vạn chướng môn khai,` nghĩa là chỉ vì 
một niệm giận tức mà phải lãnh chịu bao nhiêu chướng nạn.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật 
dạy: “Người kia lăng mạ tôi, đánh đập tôi, phá hại tôi, và cướp đoạt của tôi.” Ai còn ôm ấp 
tâm niệm ấy, thì sự oán hận không thể nào dứt hết (Dharmapada 3). “Người kia lăng mạ tôi, 
đánh đập tôi, phá hại tôi, và cướp đọat của tôi.” Ai bổ được tâm niệm ấy, thì sự oán giận tự 
nhiên san bằng (Dharmapada 4). Ở thế gian nầy, chẳng phải hận thù trừ được hận thù, chỉ có 
từ bi mới trừ được hận thù. Đó là định luật của ngàn xưa (Dharmapada 5). Xả bỏ lòng giận 
dữ, trừ diệt tánh kiêu căng, giải thoát mọi ràng buộc, không chấp trước danh sắc; người 
không có một vật chi ấy, sự khổ chẳng còn theo dõi được (221). Người nào ngăn được cơn 
giận dữ nổi lên như dừng được chiếc xe đang chạy mạnh, mới là kẻ chế ngự giỏi, ngoài ra chỉ 
là kẻ cầm cương hờ mà thôi (222). Lấy từ bi thắng nóng giận, lấy hiển lành thắng hung dữ, 
lấy bố thí thắng xan tham, lấy chơn thật thắng ngoa ngụy (223). Nói chân thật, không giận 
hờn, đích thân bố thí cho người đến xin. Đó là ba việc lành đưa người đến cõi chư Thiên. 
(Dhammapada 224). Gìn giữ thân đừng nóng giận, điều phục thân hành động, xa la thân làm 
ác, dùng thân tu hạnh lành (231). Gìn giữ lời nói đừng nóng giận, điều phục lời nói chánh 
chơn, xa la lời nói thô ác, dùng lời nói tu hành (232). Gìn giữ ý đừng nóng giận, điều phục ý 
tinh thuần, xa lìa ý hung ác, dùng ý để tu chân (233). 

Cái Độc thứ ba là “Sỉ Mê ”. Trong Phật giáo, sĩ mê là vô minh, là không biết hay mù 
quáng hay sự cuồng si của tâm thức, không có khả năng phân biệt về tính thường hằng và 
tính không thường hằng. Vô minh là sự ngu dốt về Tứ Diệu Đế, Tam bảo, Luật Nhân quả, 
v.v. Avidya là giai đoạn đầu tiên của Thập nhị nhân duyên dẫn đến mọi rắc rối trên đời và là 
gốc rễ của mọi độc hại trên đời. Đây là yếu tố chính làm vướng víu chúng sanh trong vòng 
luân hồi sanh tử. Theo nghĩa của Phật giáo, Avidya chỉ việc thiếu hiểu biết về tứ diệu đế, 
nghiệp báo, nhân duyên, và những giáo thuyết chủ yếu trong Phật giáo. Theo trường phái 
Trung Quán, “vô minh” chỉ trạng thái của một tinh thần bị những thiên kiến và những định 
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kiến thống trị khiến cho mọi người tự mình dựng lên một thế giới lý tưởng lẫn lộn hình thức 
và tính đa dạng với hiện thực thường ngày, hạn chế cách nhìn đối với hiện thực. Vô minh là 
sự không am hiểu bản tính thật của thế giới là hư không và hiểu sai thực chất của các hiện 
tượng. Như vậy vô minh có hai chức năng: một là che dấu bản chất thật, và hai là dựng lên 
một hiện thực hư ảo. “Vô minh” được coi như là hiện thực ước lệ. Theo các phái Kinh Lượng 
Bộ và Tỳ Bà Sa Luận Bộ, “vô minh” là một cách nhìn thống nhất và thường hằng đối với thế 
giới, trong khi thật ra thế giới là đa dạng và không thường hằng. “Vô minh” là lẫn lộn bản 
chất của thế giới với những vẻ bên ngoài. Theo quan điểm của trường phái Du Già, “vô 
minh” coi đối tượng như một đơn vị độc lập với ý thức, nhưng trong hiện thực, nó giống như ý 
thức. Vô minh là không giác ngộ, là mắc xích thứ nhất hay mắt xích cuối cùng trong Thập 
Nhị Nhân Duyên. Vô minh là cái tâm ám độn, không chiếu rọi được rõ ràng sự lý của các 
pháp. Vô minh không biết gì đến con đường thoát khổ là một trong ba lậu hoặc nuôi dưỡng 
dòng sanh tử luân hồi. Vô minh là nguyên nhân chính của sự không giác ngộ của chúng ta. 
Vô minh chỉ là giả tướng nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, diệt, tăng, giảm, uế, tịnh, vân vân. 
Có khi Vô minh có nghĩa là ảo tưởng. Nghĩa là bóng tối hoàn toàn không có ánh chiếu sáng. 
Vô minh là lầm cái dường như với cái thật là, hay hiện tượng ảo tưởng mà cho là thực tại. Vô 
minh chính là nguyên nhân của, sanh, lão, lo âu, sầu muộn, khổ sở, bệnh hoạn, và chết chóc. 
Vô minh là một trong ba ngọn lửa cần phải dập tắt trước khi bước chân vào Niết bàn. Đây là 
trạng thái sai lầm của tâm làm khởi dậy sự tin tưởng về bản ngã. Cũng chính vì si mê mà 
người ta không thấy được cái nhìn như thị, không thể phân biệt đúng sai. Ngu si làm cho 
người ta mù quáng về chấp ngã, chấp pháp là những thứ vô thường, luôn thay đổi và hoại 
diệt. 

Để chế ngự những tư duy tham lam, sân hận và ganh ty và những tư duy khác mà con 
người phải chịu, chúng ta cần phải có nghị lực, siêng năng tinh tấn và tỉnh giác. Khi thoát 
khỏi những vướng bận của cuộc sống phố thị hoặc những lo toan vướng bận khác của cuộc 
đời, chúng ta không đến nỗi bị quyến rũ để đánh mất mình, nhưng khi hòa nhập vào nhịp 
sống xã hội, đó là lúc mà chúng ta cần phải tinh tấn để chặn đứng những sai sót, lầm lẫn của 
mình. Thiển định là sự trợ lực lớn lao giúp chúng ta điểm tĩnh khi đối diện với những tư duy 
xấu nây. Nghiệp tham sân si biểu hiện dưới nhiều hình thức, không thể tả xiết! Theo Hòa 
Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, có bốn cách đối trị tham sân si. Tùy 
theo trường hợp, hành giả có thể dùng một trong bốn cách nầy để đối trị tham sân si. Người 
mê với bậc giác ngộ chỉ có hai điểm sai biệt: tịnh là chư Phật, nhiễm là chúng sanh. Chư Phật 
do thuận theo tịnh tâm nên giác ngộ, đủ thần thông trí huệ; chúng sanh bởi tùy nơi trần nhiễm 
nên mê hoặc, bị luân hồi sanh tử. Tu Tịnh Độ là đi sâu vào Niệm Phật Tam Muội để giác 
ngộ bản tâm, chứng lên quả vị Phật. Vậy trong niệm Phật, nếu thấy bất cứ một vọng niệm 
vọng động nào khác nổi lên, liền phải trừ ngay và trở về tịnh tâm. Đây là cách dùng tâm để 
đối trị. Nếu khi vọng niệm khởi lên, dùng tâm ngăn trừ không nổi, phải chuyển sang giai 
đoạn hai là dùng đến quán lý. Chẳng hạn như khi tâm tham nhiễm nổi lên, quán lý bất tịnh, 
khổ, vô thường, vô ngã. Tâm giận hờn phát khởi, quán lý từ, bi, hỷ, xả, nhẫn nhục, nhu hòa, 
các pháp đều không. Những kẻ nặng nghiệp, dùng lý đối trị không kham, tất phải dùng sự, 
nghĩa là dùng đến hình thức. Thí dụ, người tánh dễ sân si, biết rõ nghiệp mình, khi phát nóng 
bực hay sắp muốn tranh cãi, họ liền bỏ đi và uống từ một ly nước lạnh để dần cơn giận 
xuống. Hoặc như kẻ nặng nghiệp ái, dùng lý trí ngăn không nổi, họ lựa cách gần bậc trưởng 
thượng, làm Phật sự nhiều, hoặc đi xa ra để quên lãng lần tâm nhớ thương, như câu châm 
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ngôn “xa mặt cách lòng.” Bởi tâm chúng sanh y theo cảnh, cảnh đã vắng tức tâm mất chỗ 
nương, lần lần sẽ phai nhạt. Ngoài ba cách trên từ tế đến thô, còn có phương pháp thứ tư là 
dùng sám hối trì tụng để đối trị. Sự sám hối, niệm Phật, trì chú hoặc tụng kinh, mà giữ cho 
đều đều, có năng lực diệt tội nghiệp sanh phước huệ. Vì thế thuở xưa có nhiều vị trước khi 
thọ giới hay sắp làm Phật sự lớn, thường phát nguyện tụng mấy muôn biến chú Đại Bi, hoặc 
một tạng kinh Kim Cang Bát Nhã. Thuở xưa, các cư sĩ khi họp lại Niệm Phật Đường để kiết 
thất, nếu ai nghiệp nặng niệm Phật không thanh tịnh, hay quán Phật không được rõ ràng, vị 
Pháp sư chủ thất thường bảo phải lạy hương sám. Đây là cách đốt một cây hương dài, rồi 
thành kính đảnh lễ hồng danh Phật sám hối, cho đến khi nào cây hương tàn mới thôi. Có vị 
suốt trong thời kỳ kiết thất bẩy ngày hoặc hai mươi mốt ngày, toàn là lạy hương sám. 
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Poison 1s also called Defilement or Hindrances. These poisons are sources of alÏ passlons 
and delusions. The fundamental evils inherent In life which give rise to human suffering. The 
three poisons are regarded as the sources of all illusions and earthly desires. They pollute 
people”s lives. Men worry about many things. Poisons include harsh or stern words for 
repressing evil; misleading teaching. Poisons are also the turbidity of desire or the 
contamination of desire. The poison of desire or love which harms devotion to Buddhist 
practices. Besides, the poison of delusion, one of the three poisons, and the poison of touch, a 
term applied to woman. According to the Buddha, there are four poisons In our body, or four 
poIsonous snakes In a basket which Iimply the four elemenfs in a body (of which a man 1s 
formed). The four elements of the body, earth, water, fire and wind which harm a man by 
theIr variaftion, 1.e. increase and decrease. Three Poisons or three sources of all passions and 
delusions. The fundamental evils inherent 1n lie which give rise to human suffering. The 
three poisons are regarded as the sources of all illusions and earthly desires. They pollute 
people”s lives. Men worry about many things. Broadly speaking, there are 84,000 worrles. 
But after analysis, we can say there are only 10 serlous ones including the three evil roots of 
greed, hatred, and delusion. Three poisons of greed, hatred and Iignorance do not only cause 
our afflictions, but also prevent us from tasting the pure and cool flavor of emancipation 
(Iiberation). 

The first Poison is Selfish Desire for more than we need or deserve, such as food, house, 
car, wealth, honors, etc. Eyes are longing for viewing beautiful forms without any 
satisfaction, ears are longing for melodious sounds, nose 1s longing for fraprance, tongue Is 
longing for delicate tastes, body 1s longing for soothing touches, and mind 1s longing for 
Various emotions of love and hate from self and others. Human beings” greediness 1s like a 
barrel without bottom. It 1s Jjust as the great ocean obtaining confinuously the water from 
hundreds and thousands of large and small rivers and lakes everyday. In this Dharma Ending 
Age, sentient beings, especially human beings use every method to manipulate and harm one 
another. Sentient beings' lives, especially, those of human beings” are already filled with 
paIn and sufferings, now there are even more pain and sufferings. Through tricks, expedients, 
and manipulations we try to reach our goal Irrespective of whatever happens to others. Greed 
1s a powerful mental force that drives people to fight, kill, cheat, lie and perform varlous 
forms of unwholesome deeds. Greed 1s the first of the three poisons. Coveting others” 
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pOssessions Is when we plan how to procure something belonging to another person. While 
covefting 1s a mental action no one else can see, 1t can lead us to flatter, bribe, cheat or steal 
from others to obtain what we desire. Greed, the first unwholesome root, covers all degrees 
of selfish desire, longing, attachmernt, and clinging. Its characteristic 1s grasping an obJect. lts 
function 1s stIcking, as meat sticks to a hot pan. It is manifested as not giving up. Ïts proximate 
Cause is seeing enJoyment in things that lead to bondage. People usually have greed for 
wealth, sex, fame, food, sleep or greed for forms, sounds, smells, tastes, and obJects of touch, 
and so on, and so on. According to Most Venerable in The Buddha and His Teachings, there 
are three conditions that are necessary to complete the evil of covetousness: first, another”s 
pOSsesslon; second, adverting to 1t, thinking “would this be mine”; and third, to actually take 
another's possession without permission. According to the Sangii Sutta 1n the Long 
Discourses of the Buddha, there are five kinds of begrudging: first, begrudging as to dwelling- 
place; second, begrudging as to family; third, begrudging as to gains; fourth, begruding as to 
beauty; and fifth, begrudging as to Dhamma. There are also five kinds of selfishness: first, 
this abode (house or place) 1s mine and no one else”s; second, this almsgiving household 1s 
mine and no one elseˆs; third, [ am the only one who receive this alms; fourth, I am the only 
one who deserve this praise; no one else who deserves this; and fifth, I am the only one who 
has the knowledge of truth, but I don”t want to share with any one else. According to The Path 
of Purification, there are five kinds of avarice: first, avarice about dwellings; second, avarice 
about families; third, avarice about gain; fourth, avarice about Dharma; and fifth, avarice 
about praIse. 

Craving (greed, affection, desire) means desire for and love of the things of this life. Most 
people define happiness as the satisfaction of all desires. The desires are boundless, but our 
ability to realize them 1s not, and unfulfilled desires always create suffering. When desires 
are only partially fulfñilled, we have a tendency to continue fo pursue until a complete 
fulfllment 1s achieved. Thus, we create even more suffering for us and for others. We can 
only realize the true happiness and a peaceful state of mind when our desires are few. This 1s 
one of the great steps towards the shore of liberation. The Buddha taught: “Greed and desire 
are the cause of all unhappiness or suffering. Everything sooner or later must change, so do 
not become attached to anything. Instead devote yourself to clearing your mind and finding 
the truth, lastng happiness.” Knowing how to feel satisfiled with few possessions help us 
destroy greed and desire. This means being content with material conditions that allow us to 
be healthy and strong enouph to cultivate. This 1s an effective way to cut through the net of 
passlons and desires, attain a peaceful state of mind and have more time to help others. The 
defilements we call lust or greed, anger and delusion, are Just outward names and 
appearances, Just as we call a house beautiful, ugly, big, small, etc. These are only 
appearances of things. If we want a bịg house, we call this one small. We creates such 
concepts because of our craving. Craving causes us to discriminate, while the truth 1s merely 
what 1s. Look at 1t this way. Are you a person? Yes. This 1s the appearance of things. But you 
are really only a combination of elements or a øgroup of changing aggregates. lf the mind 1s 
free It does not discriminate. No big and small, no you and me, nothing. We say “anatta” or 
“not selfˆ, but really, in the end, there 1s neither “atta` nor “anatta'`. Greed should be balanced 
by contemplation of loathsomeness. Attachment to bodily form 1s one extreme, and one 
should keep the opposite in mind. Examine the body as a corpse and see the process of 
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decay, or think of the parts of the body, such as lungs, spleen, fat, feces, and so forth. 
Remembering these and visualizing the loathsome aspects of the body will free us from 
greed. 

The second Poison ¡s Anger or Resentmenf. This 1s one of the three fires which burn In 
the mind until allowed to die for fuelling. Anger 1s one of the three poisons in Buddhism 
(greed, anger and Ignorance). Anger Is an emotional response to something that 1s 
Inappropriate or unJust. If one does not obtain what one 1s greedy can lead to anger. Anger 1s 
an emotion involved In self-protection. However, according to Buddhist doctrines, anger 
manifests Itself In a very crude manner, destroying the practitioner In a most effecftive way. 
The Buddha makes 1t very clear that with a heart filled with hatred and animosity, a man 
cannot understand and speak well. A man who nurtures displeasure and animosity cannot 
appease his hatred. Only with a mind delighted in harmlessness and with loving kindness 
towards all creatures in him hatred cannot be found. Thus, according to the Buddha”s 
teachings in the Dharmapada Sutra, to subdue anger and resentment, we must develop a 
compassionate mind by meditating on loving kindness, pity and compassion. According to 
Buddhism, the basis of anger 1s usually fear for when we get angry we feel we are not afraid 
any more, however, this 1s only a blind power. The energy of anger, If Its not so destructive, 
1t may not be of any consfructive. In fact, extreme anger could eventually lead us even to 
taking our own life. Thus the Buddha taught: “When you are angry at someone, let step back 
and try to think about some of the posifive qualities of that person. To be able to do this, your 
anger would be reduced by 1fs own.” It is a fire that burns In all human beings, causing a 
feeling of displeasure or hostility toward others. Angry people speak and act coarsely or 
pItless, creating all kinds of sufferings. Of the three great poisons of Greed, Hatred and 
lgnorance, each has Ifs own unique evil characteristic. However, of these poisons, hatred 1s 
unimaginably destructive and 1s the most powerful enemy of one”s cultivated path and 
wholesome conducts. The reason 1s that once hatred arises from within the mind, thousands of 
karmic obstructions will follow to appear Immediately, impeding the practitioner from making 
progress on the cultivated path and learning of the philosophy of Buddhism. Therefore, the 
ancient virtuous beings taupht: “One vindictive thought Just barely surfaced, ten thousands 
doors of obstructions are all open.” Supposing while you were practicing meditation, and your 
mind suddenly drifted to a person who has often Insulted and mistreated you with bitter 
words. Because of these thoughts, you begin to feel sad, angry, and unable to maintain peace 
of mind; thus, even though your body 1s sitting there quietly, your mind 1s filled with 
afflictions and hatred. Some may go so far as leaving their seat, stopping meditation, 
abandoning whatever they are doing, and getting completely caught up in their afflictions. 
Furthermore, there are those who get so angry and so depressed to the point where they can't 
eat and sleep; for their satisfaction, sometimes they wish their wicked friend to die right 
before their eyes. Through these, we know that hatred 1s capable of trampling the heart and 
mind, destroying people's cultivated path, and preventing everyone from practicing 
wholesome deeds. Thus the Buddha taught the way to tame hatred in the Lotus Sutra as 
follows: “se øgreat compassion as a home, use peace and tolerance as the armor, use all the 
Dharma of Emptiness as the sitting throne.” We should think that when we have hatred and 
afflictions, the first thing that we should be aware of is we are bringing miserles on ourselves. 
The fire of hatred and afflictions internally burns at our soul, and externally influences our 
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bodies, standing and sitting restlessly, crying, moaning, screaming, etc. In this way, not only 
are we unable to change and tame the enemy, but also unable to gain any peace and 
happiness for ourselves. 

The anger or dosa 1s the root of suffering and the rebirth In hell. Anger, ire, wrath, 
resentment, one of the six fundamental klesas. Anger happens when one represses the 
emotional feelings deep Inside. This 1s one of the three poisons in Buddhism (greed, anger, 
Ignorance). One of the three fires which burn in the mind until allowed to die for fuelling. 
Anger manifests Itself in a very crude mamner, destroying the practitioner In a most effective 
way. To subdue anger and resentment, we must develop a compasslonate mind. According to 
Buddhist psychology, the mental factor of aversion 1s always linked to the experlence of pain. 
One may be greedy and happy, but never angry and happy at the same time. Anyone who 
cultures hatred, anger, malice, nurses revenge or keeps alive a grudge 1s bound to experience 
much suffering for he has laid hold a very potent source of it. Those who exercise their hatred 
on others as In killing, torturing or maiming may expect bírth in a state, compared ¡in the 
scrIptural simile to a piffull of glowing situations, where they will experience feelings which 
are exclusively painful, sharp, severe. Only in such an environment wIll they be able to 
experience all the misery which they, by their own cruelty to others, have brought upon 
themselves. The Buddha taught: “Bandits who steal merifs are of no comparison to hatred and 
anger. Because when hatred and anger arise, inevitable innumerable karma will be created. 
Immediately thereafter, hundreds and thousands of obstructions will appear, masking the 
proper teachings of enlightenment, burying and dimming the Buddha Nature. Therefore, A 
thought of hatred and anger had Just barely risen, ten thousands of karmic doors will open 
1mmediately. It 1s to say with Just one thought of hatred, one must endure all such obstructions 
and obstacles.” 

According to Most Venerable Narada in The Buddha and His Teaching, there are two 
condifions that are necessary to complete the evil of 1ll-will: first, from another person; and 
second, from the thought of doing harm. Doso, the second unwholesome root, comprises all 
kinds and degrees of aversion, 1ll-will, anger, Irritatlon, annoyance, and animosity. Ïfs 
characteristic 1s ferosity. Its function 1s to spread, or burn up 1ts own support, 1.e. the mind and 
body In which 1t arises. Ít is manifested as persecuting, and 1s proximate cause 1s a ground for 
annoyance. Anger, Ill-will or hatred 1s one of the three poisons in Buddhism (greed, anger, 
Ignorance). This 1s one of the three fires which burn In the mind until allowed to die for 
fuelling. Anger manIfests 1tself in a very crude manner, destroying the practitioner in a most 
effective way. To subdue anger and resentment, we must develop a compasslonate mind. 
According to Buddhist psychology, the mentfal factor of aversion 1s always linked to the 
experience of pain. One may be greedy and happy, but never angry and happy at the same 
time. Anyone who cultures hatred, anger, malice, nurses revenge or keeps alive a ørudge 1s 
bound to experience mụuch suffering for he has laid hold a very potent source of it. Those who 
exercise their hatred on others as in killing, torturing or maiming may expect birth In a sfate, 
compared In the scriptural simile to a pitfull of glowing situations, where they wIll experlence 
feelings which are exclusively paInful, sharp, severe. Only in such an environment wIll they 
be able to experience all the misery which they, by their own cruelty to others, have brought 
upon themselves. lt 1s a fire that burns in all human beings, causing a feeling of displeasure or 
hostility toward others. Angry people speak and act coarsely or pitiless, creating all kinds of 
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sufferings. Of the three great poisons of Greed, Hatred and Ignorance, each has Ifs own 
unique evil characteristic. However, of these poisons, hatred 1s unimaginably destructive and 
1s the most powerful enemy of one”s cultivated path and wholesome conducts. The reason 1s 
that once hatred arIses from within the mind, thousands of karmic obstructions wiÏll follow to 
appear immediately, impeding the practitioner from making progress on the cultivated path 
and learning of the philosophy of Buddhism. Therefore, the anclent virtuous beings taupht: 
“One vindictive thought Just barely surfaced, ten thousands doors of obstructions are all 
open.” Supposing while you were practicing meditation, and your mind suddenly drifted to a 
person who has often ¡insulted and mistreated you with bitter words. Because of these 
thoughts, you begin to feel sad, angry, and unable to maintain peace of mind; thus, even 
though your body 1s sitting there quietly, your mind ¡s filled with afflictions and hatred. Some 
may øo so far as leaving theIr seat, stopping meditation, abandoning whatever they are doIng, 
and getting completely caught up in their afflictions. Furthermore, there are those who get so 
angry and so depressed to the point where they can”t eat and sleep; for their satisfaction, 
someftimes they wish their wicked friend to die ripght before their eyes. Through these, we 
know that hatred 1s capable of trampling the heart and mind, destroying people”s cultivated 
path, and prevenfting everyone from practicing wholesome deeds. Thus the Buddha taught the 
way to tame hatred In the Lotus Sutra as follows: “Use great compassion as a home, use 
peace and tolerance as the armor, use all the Dharma of Emptiness as the sifting throne.” We 
should think that when we have hatred and afflictions, the first thing that we should be aware 
Of is we are bringing miserles on ourselves. The fire of hatred and afflictions internally burns 
at our soul, and externally Influences our bodies, standing and sitting restlessly, crying, 
moaning, screaming, etc. In this way, not only are we unable to change and tame the enemy, 
but also unable to gain any peace and happiness for ourselves. 

When angry sfates of mind arise strongly, balance them by developing feelings of loving- 
kindness. If someone does something bad or gets angry, do not get angry ourselves. lf we do, 
we are beIing more I1gnorant than they. Be wise. Keep compassion 1n mind, for that person 1s 
suffering. Fill our mind with loving-kindness as 1ƒ he was a dear brother. Concentrate on the 
feeling of loving-kindness as a medifation subJect. Spread it to all beings in the world. Only 
through loving-kindness 1s hatred overcome. Also according to Most Venerable Narada In 
The Buddha and His Teachings, these are the Inevitable consequences of 1ll-will: first, 
ugliness; second, manifold diseases; and third, detestable nature. In order to repent the mind 
Of anger one must first repent the mind-karma. Sincere Buddhists should always remember 
that the mind consciousness 1s the reason to give rise to Infinite offenses of the other five 
COnSciousnesses, from Sight, Hearing, Scent, Taste, and Touch Consciousnesses. The mind 
consciousness 1s similar to an order passed down from the King to his magistrates and 
chancellors. Eyes take great pleasure In looking and observing unwholesome things, ears 
take great pleasure in listening to melodious sounds, nose takes great pleasure In smelling 
aromas and fragrance, tongue takes great pleasure In speaking vulgarly and IrresponsIbly as 
well as finding Joy in tasting the various delicacies, foods, and wines, etc; body takes great 
pleasure In feeling varlous sensations of warmth, coolnes, softness, velvet clothing. Karmic 
offenses arise from these five consciousness come from theIr master, the Mind; the mind 
consciousness 1s solely responsible for all their actions. In the end, this will result in continual 
drowning In the three evil paths, enduring Infinte pains and sufferings in hells, hungry ghosts, 
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and animals. In the Dharmapada, the Buddha taught: “Guard one”s mind much like guarding a 
castle; protect the mind similar to protecting the eye ball. Mind 1s an enemy capable of 
destroying and eliminating all of the virtues and merits one has worked so hard to accumulate 
during one”s existence, or sometimes many lifetimes. To repent the mind-karma, sincere 
Buddhists should think that the three karmas of Greed, Hatred, and Ignorance of the mind are 
the roots and foundations of infinite karmic transgressions. The mind-karma 1s the web of 
Ignorance which masks our wisdom and 1s the affliction and worry that cover our true nature. 
It should be feared and needs be avoided. Sincere Buddhists should use their heart and mind 
to sincerely confess and repent, be remorseful, and vow never again to commit such 
offenses. 

Talking about the attiftude of acceptance or not acceptance of angry and displease, 
according to the Middle Length Discrouses, the Buddha taught: “Angry and displeased, 
brahmana Akkosaka-bharadvaJa went to the Enlightened One, and there abused and reviled 
the Enlightened One In harsh and rude words. Being thus spoken the Enlightened One said to 
the brahmana: “What do you think Brahmana? Do your friends and acquaintances, do your 
blood relatives and guests pay a visit to you?” Akkosaka replied: “Yes, sometimes, friends 
and acquaintances, blood relatives and guests pay me a visit.” The Buddha said: “What do 
you think, o brahmana? Do you offer them food to chew, to eat and to taste?” Akkosaka 
replied: “Sometimes, I offer them food to chew, to eat and to taste.'” The Buddha continued to 
ask: “O brahmana, 1f they do not accept them, to whom these foods come back? Brahmana 
replied: “If they do not accept them, these foods come back to us.” The Buddha continued to 
say: “In the same way, o brahmana! You have abused us who do not abuse. You have reviled 
us who do not revile. You have scolded us who do not scold. We do not accept them from 
you, so they are all for you. O brahmana, they are all for you. O brahmana, he who abuses 
back when abused at, who reviles back when reviled, who scolds back when scolded, o 
brahmana, this 1s called eating them together and sharing them together. We do not eat them 
with you. We do not share them with you. So they are all for you, o brahmana! They are all 
for you, o brahmana! Thus the Buddha always reminded his disciples: “Hatreds do not cease 
hatred; by love alone do they cease.” The Buddha continued to remind: “The more evil that 
comes to me, the more good wIll radiate from me, for I always return good for evil.” Some 
people believe that It's not practical to return good for evil and they believe that “return 
swords for swords.” Yes, 1t s easy to think and to do about “return sword for sword,” but in 
doing that we might get caught in the quagmire of troubles. It*s extremely difficult by 
returning good for evil. Its extremely difficult to smile with the person who Just raised his 
hand to beat us, but we are the Buddha”s disciples, we must listen to his teaching, we must 
return good for evil at all times, in all places and ciIrcumstances. The Buddha taught: “Bandits 
who steal merIts are of no comparison to hatred and anger. Because when hatred and anger 
arise, inevitable innumerable karma will be created. Immediately thereafter, hundreds and 
thousands of obstructions wIll appear, masking the proper teachings of enliphtenment, 
burying and dinming the Buddha Nature. Therefore, A thought of hatred and anger had Just 
barely risen, ten thousands of karmic doors will open immediately. It 1s to say with Just one 
thought of hatred, one must endure all such obstructions and obstacles.” In the Dharmapada 
Sufra, the Buddha taught: “He abused me, he beat me, he defeated me, he robbed me.” 
Hatred wIll never leave those who dwell on such thoughts (3). “He abused me, he hit me, he 
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defeated me, he robbed me.” Hatred wIll leave those who do not harbor such thoughts (4). In 
this world, hatred never destroys (eliminates) hatred, only love does. This 1s an eternal law 
(5). One should give up anger; one should abandon pride. One should overcome all fetters. 
No suffering befall him who calls nothing his own (Dharmapada 221). He who controls his 
anger which arises as a rolling charlot. He 1s a true charioteer. Other people are only holding 
the rein (Dharmapada 222). Conquer anger by love; conquer evil by good; conquer stingy by 
giving; conquer the liar by truth (Dharmapada 223). One should speak the truth. One should 
not be angry. One should give when asked to. These are three good deeds that help carry 
men the realm of heaven (224). One should guard against the bodily anger, or phystcal action, 
and should control the body. One should give up evil conduct of the body. One should be of 
good bodily conduct (Dharmapada 231). One should guard against the anger of the tongue; 
one should control the tongue. One should give up evil conduct in speech. One should be of 
good conduct in speech (Dharmapada 232). One should guard against the anger of the mind; 
one should control the mind. One should give up evil conduct of the mind. One should 
practice virtue with the mind (Dharmapada 233). 

The thid Poison ¡is “lgnorance”. In Buddhism, Avidya 1s noncogmizance of the four 
noble truths, the three precious ones (triratna), and the law of karma, etc. Avidya 1s the first 
link of conditionality (pratityasampada), which leads to entanglement of the world of samsara 
and the root of all unwholesome in the world. Thịs 1s the prImary factor that enmeshes (làm 
vướng víu) beings In the cycle of birth, death, and rebirth. In a Buddhist sense, 1t refers to lack 
of understanding of the four noble truths (Arya-satya), the effects of actlons (karma), 
dependent arising (pratitya-samutpada), and other key Buddhist doctrines. In Madhyamaka, 
“Avidya” refers to the determination of the mind through ideas and concepts that permit 
beings to construct an ideal world that confers upon the everyday world 1ts forms and 
manifold quality, and that thus block vision of reality. “Avidya” 1s thus the nonrecognition of 
the true nature of the world, which 1s empty (shunyata), and the mistaken understanding of 
the nature of phenomena. Thus “avidya” has a double function: ignorance veils the true 
nature and also constructs the 1llusory appearance. “Avidya” characterizes the conventional 
reality. For the Sautrantikas and Vaibhashikas, “Avidya” means seeing the world as unitary 
and enduring, whereas 1n reality 1t Is manifold and Iimpermanent. “Avidya” confers 
substantiality on the world and Ifs appearances. In the Yogachara”s view, “avidya” means 
seeing the obJect as a unit independent of conscIousness, when In realify 1t is identical with 1t. 
lgnorance means Unenlightened, the first or last of the twelve nidanas. Ignorance 1s Illusion 
or darkness without 1llumination, the ignorance which mistakes seeming for being, or 1llusory 
phenomena for realities. lgnorance of the way of escape from sufferings, one of the three 
affluences that feed the stream of mortality or transmigration. Sometimes ignorance means 
“Maya” or “IIIusion.” lt means complete darkness without 1llumination. The Ignorance which 
mistakes seeming for being, or illusory phenomena for realities. Ignorance 1s the main cause 
of our non-enlightenment. lgnorance os only a false mark, so If Is subJect to production, 
extinction, increase, decrease, defilement, purity, and so on. Ignorance 1s the main cause of 
our birth, old age, worry, ørIef, misery, and sickness, and death. Ignorance 1s one of the three 
fires which must be allowed to die out before Nirvana 1s attained. The erroneous state Of 
mind which arises from belief In self. It is due to ignorance, people do not see things as they 
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really are, and cannot distinguish between right and wrong. They become blind under the 
delusion of self, clinging to things which are Impermanent, changeable, and perishable. 

To refrain from greed, anger, Jealousy, and other evil thoughts to which people are 
subject, we need strength of mind, strenuous effort and vigilance. When we are free from the 
city life, from nagging preoccupation with daily life, we are not tempted to lose control; but 
when we enter In the real society, it becomes an effort to check these troubles. Meditation 
wIll contribute an immense help to enable us to face all this with calm. The karma of greed, 
anger and delusion manifest themselves in many forms, which are Iimpossible to describe 
fully. According to Most Venerable Thích Thiền Tâm in The Pure Land Buddhism in Theory 
and Practice, there are four basic ways to subdue them. Depending on the circumstances, the 
practitioner can use either one of these four methods to counteract the karma of greed, anger 
and delusion. There are only two points of divergence between the deluded and the 
enlightened, 1.e., Buddhas and Bodhisattvas: purity 1s Buddhahood, defilement 1s the state of 
senfient beings. Because the Buddhas are In accord with the Pure Mind, they are enlightened, 
fully endowed with spiritual powers and wisdom. Because sentient beings are attached to 
worldly Dusts, they are deluded and revolve In the cycle of Birth and Death. To practice Pure 
Land 1s to go deep into the Buddha Recitation Samadhi, awakening to the Original Mind and 
attainng Buddhahood. Therefore, 1ƒ any deluded, agitated thought develops during Buddha 
Recitation, 1t should be severed immediately, allowing us to return to the state of the Pure 
Mind. This ¡is the method of counteracting afflictions with the mind. When deluded thoughts 
arise which cannot be suppressed with the mind, we should move to the second stage and 
“vIisualize principles.” For example, whenever the affliction of greed develops, we should 
visualize the principles of Impurity, suffering, impermanence, and no-self. Whenever the 
affliction of anger arises, we should visualize the principles of compassion, forgiveness and 
emptiness of all dharmas. People with heavy karma who cannot suppress their afflictions by 
visualizing principles alone, we should use “phenomena,” that 1s external forms. For 
example, ¡ndividuals who are prone to anger and delusion and are aware of theIr 
shortcominss, should, when they are on the verge of bursting Into a quarrel, immediately 
leave the scene and slowly sip a glass of cold water. Those heavily afflicted with the karma 
of lust-attachment who cannot suppress their afflictions through “visualization of principle,” 
should arrange to be near virtuous Elders and concentrate on Buddhist activitles or distant 
travel, to overcome lust and memories gradually as mentioned in the saying “out of sight, out 
of mind.” Thịis 1s because sentilent beings” minds closely parallel their surroundings and 
environment. If the surroundings disappear, the mind loses 1s anchor, and gradually, all 
memories fade away. In addition to the above three methods, which range from the subtle to 
the gross, there 1s also a fourth: repenfance and the recitation of sutras, manfras and the 
Buddhaˆs name. lf performed regularly, repentance and recitation eradicate bad karma and 
generate merit and wisdom. For this reason, many cultivators In times past, before receIving 
the precepts or embarking upon some great Dharma work such as building a temple or 
translating a sutra, would vow to recite the Great Compassion Mantra tens of thousands of 
times, or to recIte the entire Larger Prajna Paramita Sutra, the longest sutra In the Buddha 
canon. In the past, during lay retreats, If a practiioner had heavy karmic obstructions and 
could not recite the Buddha”s name with a pure mind or clearly visualize Amitabha Buddha, 
the presiding Dharma Master would usually advise him to follow the practice of “bowing 
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repentance with Incense.” This method consists of lighting a long Iincense stick and 
respectfully bowing In repentance while uttering the Buddha”s name, until the stick 1s burnt 
out. There are cases of individuals with heavy karma who would spend the entire seven or 
twenty-one days retreat doing nothing but "bowing with Incense." 
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Ngũ Trược là năm thứ ô trược, hay năm thứ dơ ở cõi Ta Bà. Trong Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Bốn, Đức Phật đã nhắc ông A Nan về ngũ trược như sau: “Ông A Nan! Trong 
thân ông, chất đặc là địa, chất lồng là thủy, chất ấm là hỏa, lay động là phong. Do bốn cái 
ràng buộc, nên chia cái tâm trạng viên diệu giác minh của ông làm thấy, nghe, biết, xét, từ 
đâu đến cuối tạo thành năm lớp hỗn trược hay vẫn đục. Thế nào là đục? Ông A Nan, ví như 
nước trong, bản nhiên trong sạch, còn kia là những bụi, đất, tro, cát, bản chất ngăn ngại. Hai 
thứ đó khác nhau. Có người lấy đất bỏ vào nước trong, đất mất tính ngăn ngại, nước mất tính 
trong trẻo, trông vẩn đục, nên gọi là đục. Năm lớp đục của ông lại cũng như vậy. 

Thứ nhất là “Kiếp Trược ” hay sự nhiễm trược của kiếp sống. Đời sống trong cõi Ta Bà 
đầy dẫy ô trược và đang giảm dần. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Bốn, Đức Phật đã 
giải thích cho ngài A Nan về Kiếp trược như sau: “Ông A Nan! Ông thấy hư không khắp 
mười phương thế giới. Cái không và cái thấy không thể rời nhau. Cái không chẳng có thật 
thể. Cái thấy không phải thật biết. Hai cái xen lộn, giả dối thành lập lớp thứ nhất, gọi là 
Kiếp Trược. Cũng trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã dạy ngài A Nan 
về siêu việt kiếp trược như sau: “Ông A Nan! Ông nên biết, ông ngồi trong đạo tràng, tiêu 
hết các niệm. Các niệm hết thì các ly niệm đều sáng tỏ rõ ràng, động tĩnh không rời, nhớ 
quên như một mực. Đang ở chỗ đó vào tam ma địa, ví như người sáng mắt ở chỗ tối tăm. 
Tính tinh minh được diệu và tịnh, tâm chưa phát sáng. Ấy là còn bị ràng buộc trong sắc ấm. 
Nếu mắt sáng suốt, mười phương rỗng thông, không còn tối tăm. Gọi là sắc ấm hết. Người đó 
siêu việt Kiếp Trược. Xem chỗ sở nhân, kiên cố vọng tưởng làm gốc. 

Thứ nhì là “Kiến Trược ”, hay sự nhiễm trược của sự thấy biết. Kiến trược là tất cả các 
sự thấy biết căn cứ trên nhận thức sai lầm của chúng sanh. Chúng là những thị phi, hơn thua, 
danh lợi, nhơn, ngã, bỉ, thử, vân vân. Kiến trược còn có nghĩa điên đảo kiến, tà kiến bại hoại, 
ám chỉ đoạn kiến. S¡ mê lầm tưởng thấy thân ta và những vật của ta là có thật. Chấp rằng 
thân ta khi chết là hết hay đoạn kiến, hoặc chấp thân ta còn mãi hay thường kiến. Chấp rằng 
những ý kiến chủ quan là hay nhất, và chấp rằng chúng ta sẽ được cứu rỗi bằng những cách 
chọn lựa chủ quan của chính mình. Kiến trược hay tà kiến khởi lên làm vẩn đục Chánh Pháp. 
Kiến trược còn là những ô trược của tà kiến và ác kiến hay ngũ lợi sử (do kiến trược hay kiến 
thức tà vạy mà con người chấp quấy bỏ phải, theo tà bỏ chánh, điên đảo thiên lệch). Trong 
Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Bốn, Đức Phật đã giải thích cho ngài A Nan về Kiến Trược 
như sau: “Ông A Nan! Thân ông hiện gom tứ đại làm thể. Cái thấy, nghe, hay, biết bị hạn 
chế thành có ngăn ngại. Địa, thủy, hỏa, phong lại có hay biết. Hai bên xen lộn, giả dối thành 
lập lớp thứ hai, gọi là Kiến Trược. Cũng trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức 
Phật đã dạy ngài A Nan về cách siêu việt kiến trược như sau: “Ông A Nan! Người thiện nam 
đó tu tam ma nan đề về Sa Ma Tha, sắc ấm hết, nhìn thấy tâm chư Phật như trong gương sáng 
hiển hiện các vật. Như có chỗ sở đắc mà chưa thể dùng được, ví như ngủ bị bóng đè, chân 
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tay vẫn đủ, thấy nghe không lầm, mà không cử động được. Đó là bị ràng buộc trong thụ ấm. 
Nếu hết bóng đè, thì tâm rời thân, trở lại xem mặt, đi ở tự do, không còn lưu ngại. Đó là hết 
thụ ấm. Người đó siêu việt kiến trược. Xem sở nhân, hư minh vọng tưởng làm gốc. 

Thứ ba là “Phiên Não Trược ”, hay sự nhiễm trược của phiền não. Phiển não trược có 
nghĩa là chúng sanh luôn bị các thứ phiền não, buôn râu, tức giận, oán thù, tà kiến, vân vân, 
tràn ngập thân tâm, chớ ít khi có lòng từ bi hỷ xả. Chính vì thế mà gây ra không biết bao 
nhiêu là phiền não cho nhau. Phiển não trược còn là những uế trược của dục vọng hay ngũ 
độn sử (con người trong tâm chứa đầy những tham lam, hờn giận, mê muội, ngu si). Trong 
Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Bốn, Đức Phật đã giải thích cho ngài A Nan về phiển não 
trược như sau: “Ông A Nan! Lại trong tâm ông, nhớ biết học tập, phát ra tri kiến, dung nạp 
phát hiện sáu trần. Rời trần không có tướng, rời giác ra không có tính, xen nhau giả dối 
thành. Ấy là lớp thứ ba, gọi là Phiển Não Trược.” Cũng trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển 
Chín, Đức Phật đã dạy ngài A Nan về cách siêu việt Phiển Não Trược như sau: “Ông A Nan! 
Người thiện nam kia, tu tam ma để, thụ ấm hết rồi, dù chưa hết lậu hoặc, tâm đã xa hình thể, 
như chim ra khỏi lồng, đã được thành tựu. Từ phàm thân nầy tiến lên, trải qua 60 Thánh Vị 
Bồ tát, được ý sinh thân, theo nguyện đi đến, không bị chướng ngại. Ví như có người nói mê 
khi ngủ, người đó dù không biết, mà lời nói thành tiếng làm cho người thức nghe biết. Đó là 
bị ràng buộc trong tưởng ấm. Nếu động niệm hết, phù tưởng tiêu trừ, đối với giác minh tâm, 
như bổ bụi nhơ. Trước sau viên chiếu một loại sinh tử. Đó là tưởng ấm hết. Người ấy siêu 
việt phiền não trược. Xem nguyên nhân, dung thông vọng tưởng làm gốc.” 

Thứ tư là “Chúng Sanh Trược ” hay sự nhiễm trược của chúng sanh. Chúng sanh sanh ra 
ở đời với đầy dẫy tham, sân, si, mạn, nghị, tà kiến, và bất tịnh. Chúng sanh ô trược, hằng bị 
khổ não và bất toại; đây là giai đoạn mà chúng sanh trở nên đần độn và bất tịnh. Trong Kinh 
Thủ Lăng Nghiêm, quyển Bốn, Đức Phật đã giải thích cho ngài A Nan về Chúng Sanh trược 
như sau: “Ông A Nan! Ngày đêm sinh diệt không ngừng, cái thấy biết hằng muốn ở trong thế 
gian. Nghiệp báo xoay vần thường đổi dời trong các cõi, xen nhau giả dối thành. Ấy là lớp 
thứ tư, gọi là chúng sanh trược.” Cũng trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật 
đã dạy ngài A Nan về cách siêu việt chúng sanh trược như sau: “Ông A Nan! Người thiện 
nam kia, tu tam ma để, tưởng ấm hết rồi. Người ấy bình thường mộng tưởng tiêu diệt, ngủ và 
thức như một, giác minh trống rỗng, yên lặng, dường như không tịnh, không còn có ảnh thô 
trọng của tiền trần. Xem các núi sông, đại địa ở thế gian như gương soi sáng. Vật đến không 
bị dính, vật đi không còn dấu vết. Đến thì soi, đi thì mất, như gương soi các vật. Rõ ràng tập 
khí cũ về trần cảnh không còn. Chỉ còn một thể tinh chân. Cái căn nguyên sinh diệt từ đó tỏ 
bày, thấy 12 loài chúng sanh ở mười phương, cùng tột các loài ấy. Dù chưa thông mối manh 
các mạng căn của họ. Thấy đồng một nền tảng sinh ra, cùng bị thiên lưu, dường như ánh sáng 
lóng lánh, là cái chỗ then chốt của trong thân. Đó là bị ràng buộc hành ấm. Như trạng thái 
ánh nắng lóng lánh, căn nguyên tính ấy, tiến vào nơi nguyên trạng. Hễ một phen đã lắng hết 
các căn nguyên tập khí, ví dụ như hết sóng thì hóa ra nước đứng. Đó là hành ấm hết. Người 
ấy siêu việt chúng sanh trược. Xem nguyên nhân, u ẩn, vọng tưởng làm gốc.” 

Thứ năm là “Mạng Trược” hay sự nhiễm trược của thân mạng nây. Trong Kinh Thủ 
Lăng Nghiêm, quyển Bốn, Đức Phật đã giải thích cho ngài A Nan về mạng trược như sau: 
“Ông A Nan! Cái thấy, nghe của ông vốn không có tính riêng. Vì các trần chia cách nên 
thành khác. Trong tính biết nhau, trong dụng khác nhau. Giống và khác không có chuẩn đích, 
giả dối xen lẫn nhau mà thành. Ấy là lớp thứ năm, gọi là mạng trược.” Những uế trược trong 
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cuộc sống làm giảm tuổi thọ, kể cả chiến tranh và thiên tai. Tuổi thọ con người, do bởi chiến 
tranh và thiên tai, mà giảm từ từ xuống còn mười năm. Hơn nữa, thân xác nây chỉ là sự kết 
hợp của tứ đại, bên trong lớp da mỏng bên ngoài chỉ là máu, thịt, xương, đờm, và những chất 
hôi tanh khác. Đến khi chết rồi sẽ phải chịu một sự phân hóa, tanh hôi, thối tha, gớm ghiết, 
ruồi bu kiến đậu. Kỳ thật, nó ghê tởm đến nỗi chẳng ai dám tới gần. Cũng trong Kinh Thủ 
Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã dạy ngài A Nan về cách siêu việt mạng trược như 
sau: “Ông A Nan! Người thiện nam kia, tu tam ma để, hành ấm hết, các tính thế gian, u thanh 
nhiễu động, đồng phận sinh cơ, bỗng nhiên phá hư giểng mối trầm tế, thân trung hữu đền 
nghiệp trước thâm mật, cẩm ứng huyền tuyệt. Trời Niết Bàn đã gần sáng nhiều, ví dụ như gà 
gáy lần chót, nhìn về phương đông đã có tinh sắc. Sáu căn hư tịnh, không còn dong ruỗi nữa. 
Trong ngoài đứng lặng và sáng suốt, tiến vào chỗ không bị vào. Rất thông đạt nguyên do thọ 
mạng của 12 loại chúng sanh trong mười phương. Quán sát cái nguyên do ấy, chấp làm chỗ 
bản nguyên. Các loại không cẩm triệu, đi thụ thai. Nơi mười phương cõi đã được đồng một. 
Tinh sắc chẳng trầm, phát hiện cái u uẩn. Đó là bị buộc trong thức ấm. Như các loài thụ sinh 
cảm triệu đã nhận thấy cái chỗ đồng, tiêu ma sáu môn, khai hợp thành tựu, thấy nghe thông 
suốt, đắp đổi dụng thanh tịnh. Mười phương thế giới cùng với thân tâm như ngọc lưu ly, trong 
ngoài trong suốt. Đó là thức ấm hết. Người đó siêu việt mạng trược. Xem nguyên nhân, võng 
tượng hư vô, điên đảo vọng tưởng làm gốc.” 


⁄58. 2ue “/⁄¿ádt(ee 

Five Turbidities, or defilements, or depravifies, are five stages of a world existence. In 
the Surangama Sutra, book Four, the Buddha reminded Ananda about the five turbidities as 
follows: “Ananda! While you are In your body, what 1s solid 1s of earth, what 1s moIst 1s Of 
water, what 1s warm 1s of fire, and what moves 1s of wind. Because of these four bonds, your 
tranquil and perfect, wonderfully enlightened bright mind divides info seeing, hearing, 
sensation, and cognition. From beginning to end there are the five layers of turbidity. What 1s 
meant by “turbidity?” Ananda! Pure water, for instance, 1s fundamenrtally clear and clean, 
whereas dust, dirt, ashes, silt, and the like, are basically solid substances. Such are the 
properties of the two; their natures are not compatible. Suppose, then, that an ordinary person 
takes some dirt and tosses 1t into the pure water. The dirt loses 1ts solid quality and the water 
1s deprived of Its transparency. The cloudiness which results 1s called “turbidity.` Your five 
layers of turbidity are similar to 1t.” 

The first Turbidity is the Kalpa turbidity, or the turbidity of the kalpa. The defilement of 
the life-span, when the human life-span as a whole decreases. Life 1s turbid or this Saha 
world 1s filled with Iimpurity. In the Surangama Sutra, book Four, the Buddha explained to 
Ananda about the kalpa turbidity as follows: “Ananda! You see that emptiness pervades the 
ten directions. There 1s no division between empftiness and seeing. However, although 
emptiness has no substance and your seeing has no awareness, the two become entangled in 
a falseness. This 1s the first layer, called the turbidity of time. Also in the Surangama Sutra, 
book Nine, the Buddha taught Ananda about how to transcend the kalpa turbidity as follows: 
“Ananda! You should know that as a cultivator sits in the Bodhimanda, he 1s doing away with 
all thoughts. When his thoughts come to an end, there wIll be nothing ¡n his mind. Thịis stafe 
of pure clarity wIll stay the same whether in movement or sfillness, in remembrance or 
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forgetfulness. When he dwells In this place and enters samadhi, he 1s like a person with clear 
vision who finds himself in total darkness. Although his nature 1s wonderfully pure, his mind 
1s not yet illuminated.. Thịs 1s the region of the form skandha. If his eyes become clear, he 
wIll then experience the ten directions as an open expanse, and the darkness wIll be gone. 
Thịs 1s the end of the form skandha. He will then be able to transcend the turbidity of kalpas. 
Contemplating the cause of the form skandha, one sees that false thoughfs of solidity are 1s 
SOUFCe. 

The second Turbidity is the view turbidtty or the turbidity 6ƒ view. Turbidlity oŸ view 
means all different views, perceptions, and knowledge of sentient beings that are based on 
false conceptions. They are øossip, competition, fame, self, egotism, right, wrong, etc. The 
corruption of views also means that misguided, perverse views, bad views, the advocacy of 
total annihilation. The view that our bodies are enfifles we possess, the view that we are 
annihilated after death or else live on forever, the view that we cling to with our arbitrary 
Opinions 1s best, and the view that we wIll find salvation by our own subJectively chosen 
methods. Because we are deluded by such views and utterly submerged In them, this 1s called 
the corruption of views. CorruptIve views or wrong views which cause corruption of doctrinal 
views. View turbid (false and evil views) 1s also the defillement of views, or perVerse 
thoughts. In the Surangama Sutra, book Four, the Buddha explained to Ananda about the 
turbidity of views as follows: “Ananda! Your body appears In full, with the four elements 
composing 1ts substance, and from this, seeing, hearing, sensation, and cognitlon become 
firmly defined. Water, fire, wind, and earth fluctuate between sensatlon and cognition and 
become entangled ¡n a falseness. This 1s the second layer, called the turbidity of views. Also 
in the Surangama Sutra, book Nine, the Buddha taught Ananda about the transcendency of 
the affliction turbidity as follows: “Ananda! When the good person who 1s cultivating samadhi 
and samatha has put an end to the form skandha, he can see the mind of all Buddhas as If 
seeing an image reflected in a clear mirror. He seems to have obtained something, but he 
cannot use 1t. In this he resembles a paralyzed person. His hands and feet are Intact, his 
seeing and hearing are not distorted, and yet his mind has come under a deviant influence, so 
that he 1s unable to move. This 1s the region of the feeling skandha. Once the problem of 
paralysis subsides, his mind can then leave his body and look back upon his face. It can øo or 
stay as 1t pleases without further hindrance. This 1s the end of the feeling skandha. Thịs 
person can then transcend the turbidity of views. Contemplating the cause of the feeling 
skandha, one sees that false thoughts of 1llusory clarIty are 1ts source. 

The thưd Turbidity ¡is the qƒƒfHiction turbidity or the turbidify 6ƒ qƒƒffiction. Turbidity oŸ 
afflicion means sentilent beings are constanfly plagued with afflictions, worrles, anger, 
vengeance, false views, etc. All such impure thoughts consume their minds and bodies, but 
kindness, compassion, joy, and equanimity are very rare. Thus, they cause one another 
innumerable afflictions. The Affliction Turbidity or affliction turbid (constantly In turmoll) 
also means the defilement of passions, when all kinds of transgressions are exalted. In the 
Surangama Sutra, book Four, the Buddha explained to Ananda about the the affliction 
turbidity as follows: “Anandal Further, the functions of memory, discrimination, and verbal 
comprehension 1n your mind bring into being knowledge and views. From out of them appear 
the six defiling obJects. Apart from the defiling objects there are no appearances. Apart from 
cognition they have no nature. But they become enfangled in a falseness. This 1s the third 


615 


layer, called the turbidity of afflictions” Also In the Surangama Sutra, book Nine, the Buddha 
taught Ananda about the transcendency of the affliction turbidity as follows: “Anandal When 
the good person who 1s cultivating samadhi has put an end to the feeling skandha, although he 
has not achieved freedom from outflows, his mind can leave his body the way a bird escapes 
Írom a cage. From within his ordinary, he already has the potential for ascending through the 
Bodhisattvas" sixty levels of sagehood. He attains the “body produced by Intent” and can roam 
freely without obstruction. This 1s like someone talking in his sleep. Although he does not 
know he 1s doïng 1t, his words are clear, and his voice and Inflection are all in order, so those 
who are awake can understand what he 1s saying. Thịs 1s the region of the thinking skandha. 
lf he puts an end to his stirring thoughts and rids himself of superfluous thinking, 1t 1s as 1f he 
has purged defilement from the enlightened, understanding mind. Then he 1s perfectly clear 
about the births and deaths of all categories of beings from beginning to end. This 1s the end 
of the thinking skandha. He can then transcend the turbidity of afflictions. Contemplating the 
cause of the thinking skandha, one sees that Interconnected false thoughts are 1ts source 

The fourth Turbidity ¡is the living beings turbidify, or turbidity oŸ sentient beings. The 
Living Beings Turbidity or sentient beings turbid; everyone 1s filled with greed, hatred, 
Ipnorance, egoism, skepticism, etc. The defilement of human condition, people are always 
dissatisfied and unhappy. The period where all creatures are stupid and unclean. In the 
Surangama Sutra, book Four, the Buddha explained to Ananda about the turbidity of living 
beings as follows: “Ananda! And then day and night there 1s endless production and 
extinction as your knowledge and views continually wish to remain in the world, while your 
karmic patterns constandly move you to various places. This entanglement becomes a 
falseness, which 1s the fourth layer, called the turbidity of living beings.” Also in the 
Surangama Sutra, book Nine, the Buddha taught Ananda about the transcendcy of the 
turbidity of living beings as follows: “Ananda! When the good person who 1s cultivating 
samadhi has put an end to the thinking skandha, he 1s ordinarily free of dreaming and idle 
thinking, so he stays the same whether in wakefulness or in sleep. His mind 1s aware, clear, 
empty, and still, lke a cloudless sky, devoid of any coarse sense-impressions. he 
Contemplates everything 1n the world, the mountains, the rivers, and the earth, as reflectlons 
1n a mirror, appearing without attachment and vanishing without any trace; they are simply 
received and reflected. He does away with all his old habits, and only the essential truth 
remaiIns. From this point on, as the origin of production and destruction 1s exposed, he will 
completely see all the twelve categorles of living beings In the ten directions. Although he 
has not fathomed the source of their individual lives, he will see that they share a common 
basis of life, which appears as a mirage, shimmering and fluctuating, and is the ultimate, 
pIvotal point of the illusory sense faculties and sense objects. This 1s the region of the 
formations skandha. Once the basic nature of this shimmering fluctuation returns to 1fs 
original clarity, his habits wIll cease, like waves subsiding to become clear, calm water. This 
1s the end of the formations skandha. This person will then be able to transcend the turbidity 
of living beings. Contemplating the cause of the formations skandha, one sees that subtle and 
hidden false thoughts are 1ts source. 

The fIth Turbidify is the le turbidify, or turbidity of thịs lifec (physical body). In the 
Surangama Sutra, book Four, the Buddha explained to Ananda about the life turbidity as 
follows: “Anandal Originally, your seeing and hearing were not different natures, but a 
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multutude of defiling obJects has divided them until suddenly they became different. TheIr 
natures have a mutual awareness, but their functions are In opposition. Sameness and 
difference arise and they lose therr identity. This entanglement becomes a falseness, which 1s 
the fifth layer, called the turbidity of a lifespan.” The Life Turbidity, or body turbid (body of 
impurity). The defilement of the world-age, when war and natural disasters are rife. Human 
lifetime gradually diminishes to ten years. Eurthermore, the body 1s the accumulation of the 
four elements of earth, water, fire, and arr, wrapped around a thin layer of skin masking the 
Internal wreaking odors of the flesh, blood, bone, phlegm and other bodily secretions, and 
upon death, becomes rotfen and eaten by worms. In fact, it becomes so disgusting that no one 
dare to go near. Also in the Surangama Sutra, book Nine, the Buddha taught Ananda about 
the transcendency of the turbidity of life span as follows: “Ananda! When that good person, in 
cultivating samadhi, has put an end to the formations skandha, the subtle, fleeting 
fluctuations, the deep, imperceptible , pivotal source and the common foundation from which 
all life in the world springs, are suddenly obliterated. In the submerged network of the 
retributive karma of the pudgala, the karmic resonances are Interrupted. There 1s about to be 
a great Illumination In the sky of Nirvana. It 1s like gazing east at the cock”s final crow to see 
the light of dawn. The six sense faculties are empty and still; there 1s no further racing about. 
Inside and outside there 1s a profound brightness. He enters without entering. Fathoming the 
source of life of the twelve categorles of beings throughout the ten directions, he can 
contemplate that source without being drawn ¡into any of the categorles. He has become 
Identical with with the realms of the ten directions. The light does not fade, and what was 
hidden before 1s now revealed. Thịs 1s the region of the consciousness skandha. If he has 
become identical with the beckoning masses, he may obliterate the Individuality of the six 
gates and succeed in uniting and opening them. Seeing and hearing become linked so that 
they function Interchangeably and purely. The worlds of the ten directions and his own body 
and mind are as bripht and transparent as vaidurya. This 1s the end of the conscIousness 
skamdha. This person can then transcend the turbidity of life span. Contemplating the cause 
of the consciousness skandha, one sees that the negation of existence and the negation of 
non-exIstence are both unreal, and that upside-down false thoughfs are 1fs source. 


“88. 2 7/dờut “hược (4A Cợc Coạu '/ậu 

Đức Phật dạy trong Trung Bộ Kinh, kinh Tâm Hoang Vu, có năm phiền trược chưa được 
đoạn tận. Phiển trược thứ nhất chưa được đoạn tận. Ở đây vị Tỳ Kheo đối với những dục, 
không phải không tham ái, không phải không dục cầu, không phải không ái luyến, không 
phải không khao khát, không phải không nhiệt tình, không phải không khát ái, thì tâm của vị 
Tỳ Kheo đó không hướng về nỗ lực, chuyên cần, kiên trì, tinh tấn. Phiền trược thứ hai chưa 
được đoạn tận. Vị Tỳ Kheo nào đối với tự thân không phải không tham ái, không phải không 
dục cầu, không phải không ái luyến, không phải không khao khát, không phải không nhiệt 
tình, không phải không khát ái, thì tâm của vị Tỳ Kheo đó không hướng về nỗ lực, chuyên 
cần, kiên trì, tinh tấn. Phiền trược thứ ba chưa được đoạn tận. Vị Tỳ Kheo nào đối với các sắc 
pháp không phải không tham ái, không phải không dục cầu, không phải không ái luyến, 
không phải không nhiệt tình, không phải không khát ái, thì tâm của vị Tỳ Kheo đó không 


S17 


hướng về nỗ lực, chuyên cần, kiên trì, tinh tấn. Phiển trược thứ tư chưa được đoạn tận. Vị Tỳ 
Kheo nào ăn cho đến thỏa thê, cho đến bụng chứa đầy, sống thiên nặng về khoái lạc, về 
sàng tọa, khoái lạc về ngủ nghỉ, khoái lạc về thụy miên. Phiển trược thứ năm chưa được 
đoạn tận. Tỳ Kheo nào sống phạm hạnh với mong cầu được sanh thiên giới với ý nghĩ: “Ta 
với giới nầy, với hạnh nầy, với khổ hạnh nầy hay với phạm hạnh nầy sẽ được sanh làm chư 
Thiên này hay chư Thiên khác.” 


58. 2we S/“acÁ“(ce dt Cúc ?catể 

In the Middle Length Discourses of the Buddha, the Wilderness In the Heart Sutra, the 
Buddha confirmed: “There are five shackles (mental bondages) in the heart.” The first 
shackle 1n the heart that he has not severed. Here a bhikkhu 1s not free from lust, desire, 
affection, thirst, fever, and craving for sensual pleasures, and thus his mind does not 1ncline to 
ardour, devotion, perseverance, and strIving. As his mind does not incline to ardour, devofion, 
perserverance, and striving. The second shackle in the heart that he has not severed. A 
bhikkhu 1s not free from lust, desire, affection, thirst, fever, and craving for the body (the rest 
remains the same as in the last part of 1). The third shackle In the heart that he has not 
severed. A bhikkhu 1s not free from lust, desire, affection, thirst, fever, and craving for form 
(the rest remains the same as the last part of 1). The fourth shackle in the heart that that he 
has not severed. A bhikkhu eats as much as he likes until his belly 1s full and indulges in the 
pleasures of sleeping, lolling, and drowsing... As his mind does not Iinclined to ardour, 
devotion, perserverance, and striving. The fifth shackle in the heart that that he has not 
severed. A bhikkhu lives a holy life aspiring to some order of gods thus: “By this virtue or 
observance or asceticism or holy life, I shall become a great god or some lesser god,” and 
thus his mind does not inclined to ardour, devotion, perserverance, and strIving. 


£54. “2⁄4 Zc 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bẩy tùy miên. Do chúng ăn sâu nên 
gọi là tùy miên, chúng là cái nhân cho tham dục, v.v., sanh đi sanh lại mãi. Thất Độc bao 
gồm thứ nhất là “Dục Ái Độc” hay Dục Ái Tùy Miên. Phàm phu tham ái với cảnh ngũ dục 
hay ái dục thường tình khởi phát từ dục vọng, ngược lại với Pháp ái. Thứ nhì là “Sân Độc” 
hay Sân Tùy Miên. Thứ ba là “Kiến Độc” hay Kiến Tùy Miên. Thứ tư là “Mạn Độc” hay 
Nghi Tùy Miên. Thứ năm là “Mạn Độc” hay Mạn Tùy Miên. Thứ sáu là “Hữu Tham Độc” 
hay Hữu Tham Tùy Miên. Thứ bẩy là “Vô Minh Độc” hay Vô Minh Tùy Miên. Ngoài ra, 
theo Kinh Trường A Hàm và Kinh Tăng Nhất A Hàm, có bảy sự nhiễm ô tiềm ẩn trong tâm 
chúng ta. Đó là tham dục, ác ý, tà kiến, hoài nghi, ngã mạn, luyến ái, và vô minh. 


254. Scucw /2(0awỏ 


According to the Sangiti Sutta In the Long Discourses of the Buddha, there are seven 
latent proclivitiles or underlying tendencies, or inherent tendencies. For It is owing to theIr 
Inveteracy that they are called inherent tendencis (anusaya) since they Iinhere (anusenti) as 
cause for the arising of greed for sense desire, etc., again and again. The first poison 1s the 
underlying tendency to sensual lust. The ¡inherent tendency to greed for sense desire. 
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Ordinary human love springing from desire, in contrast with religious love. The second poIson 
1s the underlying tendency to aversion, or the Iinherent tendency to resentment. The third 
pOoIson 1s the underlying tendency to views, or the inherent tendency to false view. The fourth 
pOoIson 1s the underlying (inherenf) tendency to doubt (uncertainty). The fifth poIson 1s the 
underlying (nherent) tendency to concett (pride). The sixth poison 1s the underlying tendency 
to lust for exIstence (or lust for becoming). The seventh poison 1s the underlying tendency to 
Ignorance. Besides, according to the Digha Nikaya Sutra and Angutara Nikaya Sutra, there 
are seven defilements that lie dormant in the recesses of man”s mind. They are desire, evil 
thoughts, wrong views, doubt, pride, attachment, and ignorance. 


235. 2⁄44 Đạc 

Độc còn gọi là Cấu hay Chướng, là những thứ độc hại hay những món phiền não lớn. 
Đây là những thứ ác căn bản gắn liễn trong đời sống khởi sanh đau khổ. Độc bao gồm lời nói 
đắng cay để trấn ác điều ác; nghịch pháp hay pháp trái duyên. Độc còn là chất độc của tham 
dục hay sự nhiễm uế của tham dục. Độc dục hay ái độc làm tổn hại cho việc tu hành Phật 
pháp. Ngoài ra, si độc, một trong tam độc, sự độc hại của ngu si (ngu si chẳng những hại 
mình mà còn hại người, chẳng những não loạn mình mà còn não loạn người khác); và xúc 
độc hay sự độc hại của xúc chạm, từ ám chỉ đàn bà. Theo Đức Phật, có bốn thứ độc trong 
thân thể, hay bốn con rắn độc trong giỏ ám chỉ tứ đại trong thân thể (tạo nên thân thể con 
người). Ý nói tứ đại đất, nước, lửa, gió có thể làm tổn hại con người. Tam Độc còn được gọi 
là Tam Cấu hay Tam Chướng, là ba thứ độc hại hay ba món phiền não lớn. Đây là những thứ 
ác căn bản gắn liền trong đời sống khởi sanh đau khổ. Phiển não có rất nhiều, nói rộng thì 
đến 84 ngàn, nói hẹp thì có 10 loại phiền não gốc. Đây là mười sự độc hại trong cuộc sống tu 
hành. Thập Độc chẳng những gây phiền chuốc não cho ta, mà còn ngăn chận không cho 
chúng ta hưởng được hương vị thanh lương giải thoát. 

Thứ nhất là “Tham Lam ”. Tham lam là sợi dây trói tham ái và chấp thủ buộc chúng ta 
vào ngục tù sanh tử. Nói cách khác, tham ái là gốc rễ ngăn cẩn chúng ta không phát sanh 
động lực từ bổ sanh tử, mà còn là một trong những yếu tố chính trói buộc chúng ta vào sanh 
tử. Để đối trị tham ái, hãy thiển quán về sự bất tịnh của thân xác. Khi chúng ta bị ràng buộc 
vào một người nào chẳng hạn, hãy quán sát người ấy chỉ là một cái túi đựng những thứ ô uế. 
Khi ấy sự tham ái và chấp thủ của chúng ta sẽ giảm thiểu. Thứ nhì là “Sân Hận ” hay giận 
dữ là tâm bị dao động mạnh khi thấy một cái gì khó chịu. Đối tượng của giận dữ có thể là 
những hữu tình hay vật vô tri; khi chúng ta vướng mắc vào chúng thì tâm chúng ta hoàn toàn 
bối rối, bị quấy rầy và chúng ta chỉ muốn làm hại chúng mà thôi. Tai hại của sự giận dữ thật 
lớn, vì nó có thể phá tan những công đức của chúng ta. Chính sự giận dữ làm cho người ta 
giết hại, đánh đập và đâm chém lẫn nhau. Thứ ba là “Sỉ Mê. ” Sỉ Mê có nghĩa là vô minh 
hay bất giác là ngược lại với sự hiểu biết. Trong đạo Phật, vô minh là không biết, không 
thấy, không hiểu, không am tường chân lý, vân vân. Người nào bị vô minh che lấp thì dầu 
cho mắt sáng mà cũng như mù, vì người ấy không thấy bản chất thật của vạn hữu, không am 
tường chân lý nhân quả, vân vân. Vô minh là gốc rễ của mọi khổ đau phiển não. Thứ £ là 
“Kiêu Mạn.” Kiêu mạn là quan niệm tự thổi phông mình lên. Khi chúng ta nhìn xuống từ 
một đỉnh núi thì mọi sự ở dưới thấp đều như nhỏ lại. Khi chúng ta tự cho mình cao hơn thiên 
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hạ, và có một cái nhìn tự thổi phông mình lên, tức là chúng ta tự khoác lên cho mình một sắc 
thái cao vượt. Thật khó cho một người mang tánh kiêu mạn tu tập, vì dù cho vị thầy có dạy gì 
cho người ấy cũng không lợi ích gì. Sự kiêu ngạo nghĩa là sự kiêu căng sai lầm, nghĩ rằng 
mình đúng dù mình sai trái, nghĩ rằng mình giỏi dù trên thực tế mình dở tệ. Kiêu mạn cũng 
có nghĩa là tự phụ do cái ảo tưởng cho rằng mình thông hiểu những gì người khác khó mà 
hiểu được. Sự kiêu ngạo là một trong những chướng ngại chính trong việc tu tập của chúng 
ta. Trong khi tu đạo, chúng ta cần phải có đủ trí huệ chân chánh. Người có trí huệ chân chánh 
không bao giờ tự khen ngợi chính mình và hủy báng người khác. Những con người ấy không 
bao giờ nói mình thanh cao, còn người khác thì tệ hại, bần tiện. Trong đạo Phật, những kẻ 
ngã mạn, tự khen mình chê người không còn đường tiến tu, tuy họ sống mà như đã chết vì họ 
đã đi ngược lại với đạo đức của một người con Phật. Thứ năm là “Hoài Nghỉ” hay nghĩ 
hoặc. Nghi nghĩa là không tin hay không quyết định được. Hoài nghi có nghĩa là hoài nghi về 
mặt tinh thần. Theo quan điểm Phật giáo thì hoài nghi là thiếu khả năng tin tưởng nơi Phật, 
Pháp, Tăng. Hoài nghi là một trong những căn bản phiền não gây ra đau khổ. Một trong năm 
chướng ngại mà người ta phải trút bỏ trên đường nhập Thánh. Thuật ngữ “Vichikiccha” là từ 
Nam Phạn (Pali) là phối hợp của “Vi”, có nghĩa là không, và “cikiccha” có nghĩa là thuốc 
chữa. Thật vậy, một người ở ở trong tình trạng hoài nghi thật sự là một con người đang bị một 
chứng bệnh tàn khốc nhất, trừ khi anh ta buông bồổ mối hoài nghi của mình, bằng không anh 
ta vẫn phải tiếp tục lo âu và đau khổ về chứng bệnh tàn khốc nầy. Bao lâu con người còn 
phải chịu tình trạng khó chịu tinh thần nầy, tình trạng lưỡng lự không quyết đoán được nầy, 
con người ấy sẽ vẫn tiếp tục có thái độ hoài nghi về mọi việc mà điều nầy được xem là bất 
lợi nhất cho việc tu tập. Các nhà chú giải giải thích tâm triển cái nầy như là sự không có khả 
năng quyết định điều gì một cách rõ rệt, nó cũng bao gồm cả sự hoài nghi về khả năng có 
thể chứng đắc các thiển nữa. Nghi ngờ là chuyện tự nhiên. Mọi người đều bắt đầu với sự 
nghi ngờ. Chúng ta sẽ học được ở sự hoài nghi nhiều điều lợi lạc. Điều quan trọng là đừng 
đồng hóa mình với sự hoài nghi. Nghĩa là đừng chụp lấy nó, đừng bám víu vào nó. Dính mắc 
và hoài nghi sẽ khiến chúng ta rơi vào vòng lẩn quẩn. Thay vào đó, hãy theo dõi toàn thể 
tiến trình của hoài nghi, của sự băn khoăn. Hãy nhìn xem ai đang hoài nghi. Hoài nghi đến 
và đi như thế nào. Làm được như vậy, chúng ta sẽ không còn là nạn nhân của sự hoài nghi 
nữa. Chúng ta sẽ vượt ra khỏi sự nghi ngờ và tâm chúng ta sẽ yên tỉnh. Lúc bấy giờ chúng ta 
sẽ thấy mọi chuyện đến và đi một cách rõ ràng. Tóm lại, hãy để cho mọi sự bám víu, dính 
mắc của chúng ta trôi đi; chú tâm quan sát sự nghi ngờ; đó là cách hiệu quả nhất để chấm 
dứt hoài nghi. Chỉ cần đơn thuần chú tâm quan sát hoài nghi, hoài nghi sẽ biết mất. Thứ sáu 
là “Tà Kiến ”. Theo Phật giáo, tà kiến là không thừa nhận nhân quả, không theo Phật pháp, 
một trong ngũ kiến và thập ác. Tà kiến này khởi lên từ quan niệm lầm lẫn về bản chất thật 
của sự hiện hữu. Trong thời Đức Phật còn tại thế, có ít nhất là 62 tà kiến ngoại đạo. Phật 
giáo nhấn mạnh trên thuyết nhân quả. Hiểu được thuyết nhân quả là đã giải được phần lớn 
câu hỏi về nguồn gốc của khổ đau phiền não. Không hiểu hay không chịu hiểu thuyết nhân 
quả là một loại tà kiến trong Phật giáo. Theo Đức Phật, chúng sanh phải chịu đựng khổ đau 
phiển não vì tham lam, sân hận và si mê, và nguyên nhân của những điều độc hại này chẳng 
những là vô minh mà còn do tà kiến nữa. Tà kiến cũng có nghĩa là phủ nhận sự hiện hữu của 
hiện tượng và bám vào chủ nghĩa hoàn toàn hủy diệt, nghĩa là khi chết là chấm dứt tất cả, 
đối lại với chủ trương cho rằng thân tâm là thường trụ bất diệt; cả hai đều là tà kiến. Thứ bảy 
là “Sát sanh”. Đây là một trong mười ác nghiệp, giết hại mạng sống của loài hữu tình. 
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Theo Đức Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, sát sanh là cố ý giết chết một chúng 
sanh. Trong Phạn ngữ, “Panatipata,” pana có nghĩa là đời sống tâm vật lý của một chúng 
sanh. Xem thường đời sống, tiêu diệt, cắt đứt, ngăn chận sức tiến của năng lực một đời sống, 
không cho nó tiếp tục trôi chẩy là panatipata. Pana còn có nghĩa là cái gì có hơi thở. Do đó 
tất cả những động vật, kể cả loài thú, đều được xem là sát sanh. Cây cỏ không được xem là 
“sinh vật” vì chúng không có phần tinh thần. Tuy nhiên, chư Tăng Ni cũng không được phép 
hủy hoại đời sống của cây cỏ. Giới nầy không áp dụng cho những cư sĩ tại gia. Theo giáo 
thuyết nhà Phật thì giết người là phạm trọng giới, giết bất cứ loài sinh vật nào cũng đều 
phạm khinh giới. Tự vấn cũng đưa đến những hình phạt nặng nề trong kiếp lai sanh. 7h ám 
là “Trộm cắp ”. Trôm cắp là lấy bất cứ thứ gì mà không được cho bởi chủ nhân hay trộm cắp 
cũng sai ngay cả về mặt pháp lý. Đạo hay Trộm Cắp, một trong bốn trọng tội trong Phật 
giáo. Trộm cắp là lấy những gì mà người ta không cho, kể cả việc không đóng thuế hay tiền 
lệ phí mà mình phải trả, hay mượn đổ mà không trả, hay lấy những vật dụng từ sở làm để 
dùng cho cá nhân mình. Vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni nào trộm cắp hay xâm phạm tài sản 
của người khác, dù là của tư hay của công, đều phạm một trong bốn giới Rơi Rụng. Vị ấy 
không còn xứng đáng làm Tăng hay làm NI trong giáo đoàn nữa. Thứ chín là “Dâm ”. Dâm 
là giới thứ ba trong ngũ giới cho hàng tại gia, cấm ham muốn nhiều về sắc dục hay tà hạnh 
với người không phải là vợ chồng của mình. Giới thứ ba trong mười giới trọng cho hàng xuất 
gia trong Kinh Phạm Võng, cắt đứt mọi ham muốn về sắc dục. Người xuất gia phạm giới dâm 
dục tức là phạm một trong tứ đọa, phải bị trục xuất khỏi giáo đoàn vĩnh viễn. Vị Tỳ Kheo 
hay Tỳ Kheo Ñi nào làm việc dâm dục, dù với người nữ hay người nam, dù có hay không có 
sự đồng ý của người này, vị ấy phạm vào giới thứ nhất của bốn giới Rơi Rụng. Vị này không 
còn xứng đáng làm một Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni trong Tăng đoàn hay Ni đoàn nữa. VỊ Tỳ 
Kheo nào chủ ý dâm dục mà nói với người nữ hoặc người nam nên có quan hệ tình dục với 
mình, vị ấy phạm giới Tăng thân giải cứu. Vị Tỳ Kheo Ni nào có chủ ý dâm dục, với người 
nam hay người nữ, là phạm một trong tám giới Rơi Rụng. Vị ấy không còn xứng đáng làm Tỳ 
Kheo Ni và không thể tham dự vào những sinh hoạt của giáo đoàn nữa. Dùng lời nói hay cử 
chỉ có tác dụng kích động dâm tính, là phạm giới Rơi Rụng thứ bẩy. Bảo rằng mình sẵn sàng 
trao hiến tình dục cho người kia, là phạm giới Rơi Rụng. Thứ mười là “Nói dối”. Nói dối có 
nghĩa là nói thành lời hay nói bằng cách gật đầu hay nhún vai để diễn đạt một điều gì mà 
chúng ta biết là không đúng sự thật. Tuy nhiên, khi nói thật cũng phải nói thật một cách sáng 
suốt kết hợp với tâm từ ái. Thật là thiếu lòng từ bi và u mê khi thật thà nói cho kẻ sát nhân 
biết về chỗ ở của nạn nhân mà hắn muốn tìm, vì nói thật như thế có thể đưa đến cái chết cho 
nạn nhân. Theo Kinh Pháp Cú, câu 306, Đức Phật dạy: “Thường nói lời vọng ngữ thì sa đọa; 
có làm mà nói không, người tạo hai nghiệp ấy, chết cũng đọa địa ngục.” 


255. “?cw 722(2wuó 


Poison 1s also called Defilement or Hindrances. These poIsons are sources of all passions 
and delusions. The fundamental evils inherent In life which give rise to human suffering. The 
three poisons are regarded as the sources of all illusions and earthly desires. They pollute 
people”s lives. Men worry about many things. Poisons include harsh or stern words for 
repressing evil; misleading teaching. Poisons are also the turbidity of desire or the 
contamination of desire. The poison of desire or love which harms devotion to Buddhist 
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practices. Besides, the poison of delusion, one of the three poisons, and the poison of touch, a 
term applied to woman. According to the Buddha, there are four poisons In our body, or four 
poIsonous snakes In a basket which Iimply the four elemenfs in a body (of which a man 1s 
formed). The four elements of the body, earth, water, fire and wind which harm a man by 
their variafion, 1.e. increase and decrease. Three Poisons or three sources of all passions and 
delusions. The fundamental evils inherent in life which give rise to human suffering. The 
three poisons are regarded as the sources of all illusions and earthly desires. They pollute 
people”s lives. Men worry about many things. Broadly speaking, there are 84,000 worrles. 
But after analysis, we can say there are only 10 serious ones which are ten disturbers of the 
religIous life. Ten poisons do not only cause our afflictions, but also prevent us from tasting 
the pure and cool flavor of emancipation (liberation). 

The first poison is “Lusf”. Lust 1s the string oŸ craving and attachment confines us to 
samsara”s prison. In other words, craving and attachment are not only roots that prevent us 
from being sufficiently moved to renounce samsara, but they are also two of the main things 
that bind us to samsara. In order to overcome craving and attachment, we should contemplate 
on the impurity of the body. When we are attached to someone, for example, consider how 
that person 1s Just a sack full of six kinds of filthy substances. Then our attachment and 
craving wIll diminish. The second poison ïs “Anger”. Anger 1s the highly disturbed aspect of 
the mind that arises when we see something unpleasant. The obJjects of anger could be 
sentient beings or inanimate objects; when we Involve ourselves with them they completely 
disturb and torment our mind and we wish to harm them. Anger does great damage, for It can 
destroy our root merifs as 1f they had been burnt in a fire. Anger 1s responsible for people 
taking lives, beating or stabbing others. The fhird poison ts “lgnorance”. Ignorance 1s the 
opposite of the word “to know'. In Budhdism, ignorance means “not knowing”, “not seeIng", 
“not understanding`, “being unclear”, and so forth. Whoever 1s dominated by Ignorance 1s like 
a blind person because the eyes are shut, or not seeing the true nature of obJects, and not 
understanding the truths of cause and effect, and so on. Ignorance 1s the root of all sufferings 
and afflictions. The ƒourth poison is “Pride”. Pride 1s the inflated opInion of ourselves and 
can manifest in relatlon to some good or bad obJect. When we look down from a high 
mounfain, everyone below seems to have shrunken in size. When we hold ourselves to be 
superlor to others, and have an Inflated opinion of ourselves, we take on a superior aspect. Ít 
1s extremely difficult to develop any good qualities at all when one has pride, for no matter 
how much the teacher may teach that person, it wIll do no good. Haughtiness means false 
arrogance, thinking oneself correct In spIte of one”s wrong conduct, thinking oneself 1s good 
In spite of one”s very bad In reality. Haughtiness also means arrogance and conceit due to 
one”s 1llusion of having completely understood what one has hardly comprehended at all. 
Haughtiness 1s one of the main hindrances In our cultivation. In cultivating the Way, we must 
have genuine wisdom. Those who have genuine wisdom never pralse themselves and 
disparage others. These people never consider themselves the purest and loftiest, and other 
people common and lowly. In Buddhism, those who praise themselve have no future 1n thetr 
cultivation of the Way. Even though they are still alive, they can be considered as dead, for 
they have gone against their own consclence and Integrity. The fiƒth poison is “Doubt”. 
Doubt signifies spiritual doubt, from a Buddhist perspective the inability to place confidence 
1n the Buddha, the Dharma, the Sangha, and the training. Doubt, as wavering uncertainty, a 


S22 


hindrance and fetter to be removed. One of the mula-klesa, or root causes of suffering. 
Skepticism, one of the five hindrances one must eliminate on entering the stream of saInts. 
Vịchikiccha 1s a Pali term, a combination of “vi”, means without; and “cikiccha” means 
medicine. One who suffers from perplexIty 1s really suffering from a dire disease, and unless 
he sheds his doubts, he will continue to worry over and suffer from this illness. As long as 
man 1s subJect to this mental Itch, this sitting on the fence, he wIll continue to take a skeptical 
view Of things which 1s most detrimental to mental ability to decide anything definitely; 1t 
also includes doubt with regard to the possibility of attaining the Jhanas. Doubting 1s natural. 
Everyone sfarts with doubts. We can learn a great deal from them. What 1s important 1s that 
we do not identify with our doubts. That 1s, do not get caught up in them, letting our mind spin 
in endless circles. Instead, watch the whole process of doubting, of wondering. See who If 1S 
that doubts. See how doubts come and go. Then we will no longer be victimized by our 
doubts. We will step outside of them, and our mind will be quiet. We can see how all things 
come and go. Let go of our doubts and simply watch. This 1s how to end doubting. The sixth 
poison rs “Wrong Views”. According to Buddhism, perverted (wrong) views are views that 
do not accept the law of cause and effect, not consistent with the dharma, one of the five 
heterodox opinions and ten evils. This view arlses Írom a misconception of the real 
characteristic of existence. There were at least sixty-two heretical views (views of the 
externalist or non-Buddhist views) In the Buddhaˆs trme. Buddhism emphasizes on theory of 
causation. Understanding the theory of causation means to solve most of the question of the 
causes of sufferings and afflictions. Not understanding or refuse of understanding of the 
theory of causation means a kind of wrong view in Buddhism. According to the Buddha, 
senftlent beinsgs suffer from sufferings and afflictions because of dersires, aversions, and 
delusion, and the causes of these harmful actions are not only from Ignorance, but also from 
wrong views. Wrong views also means holding to the view of total annihilation, or the view 
that death ends life, or world-extinction and the end of causation, 1n contrast with the view 
that body and soul are eternal, both views being heterodox. The philosophic doctrine that 
demies a subsfantial reality to the phenomenal universe. The seventh poison is “Killrng ”. Thịs 
1s one of the ten kinds of evil karma, to kill living beings, to take life, ki the living, or any 
conscious being. According to The Buddha and His Teaching, written by Most Venerable 
Narada, killing means the Intentional destruction of any living being. The Pali term pana 
strictly means the psycho-physical life pertaining to one”s particular existence. The wanfon 
destruction of this life-force, without allowing 1t to run 1ts due course, 1s panatipata. Pana also 
means that which breathes. Hence all animate beings, including animals, are regarded as 
pana. Plants are not considered as “living beings” as they possess no mind. Monks and nung, 
however, are forbidden to destroy even plant life. This rule, it may be mentioned, does not 
apply to lay-followers. According to the Buddhist laws, the taking of human life offends 
against the maJor commands, of animal life against the less stringent commands. Suicide also 
leads to severe penalties in the next lives. The eighth poison ¡is “Stealing ”. Stealing means 
taking possession of anything that has not been given by I1fs owner or stealing, 1s also wrong, 
even legally speaking. Stealing, one of the four grave prohibitions or sins in Buddhism. 
Stealing 1s taking what I1sn't given to us. lt includes not paying taxes or fees that are due, 
borrowing things and not returning them, and taking things from our workplace for our own 
personal use. A Bhiksu or Bhiksuni who steals or violates the property of another, whether 
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the property 1s privately or publicly owned, breaks the second of the Four Degradation 
Offences. He or she Is no longer worthy to remain a Bhiksu or Bhiksuni and cannot 
participate In the activitles of the Order of Bhiksus or Order of Bhiksumis. The nỉnth pois0n 1S 
*Sexual Infercourse”. This 1s the thrd commandment of the five basic commandments for 
lay people, and the third precept of the ten maJor precepts for monks and nuns In the Brahma 
Net Sutra. Monks or nuns who commit this offence will be expelled from the Order forever. 
A Bhiksu or Bhiksuni who has sexual Iintercourse with another person, whether a female or 
male, and whether that person has given consent or not, breaks the first of the Four 
Degradation Offences. He or she 1s no longer worthy to remain a Bhiksu or Bhiksuni and 
cannot participate in the activitles of the Bhiksu or Bhiksuni Sangha. A Bhiksu who, when 
motfivated by sexual desire, tells a woman or a man that it would be a good thing for her or 
him to have sexual relations with him, commits a Sangha Restoration Offence. A Bhiksuni 
who 1s Intent upon having sexual relations with someone, whether male or female, breaks 
one of the eight Degradation Offences. She 1s no longer worthy to remain a Bhiksuni and 
cannot participate In the actiivities of the Order of Bhiksunis. Through word or gesture 
arouses sexual desire in that person, breaks the seventh of the Eight Degradation Offences. 
Says to that person that she 1s willing to offer him or her sexual relations, breaks the 
Degradaton Offences. The fenth poison is “Lying”. Lying means verbally saying or 
indicating through a nod or a shrug somethng we know Isn't true. However, telling the truth 
should be tempered and compassion. For Instance, 1t isn”t wise to tel the truth to a murderer 
about a potential victiImˆs whereabouts, 1f this would cause the latter”s death. According to the 
Dharmapada Sutra, verse 306, the Buddha taught: “The speaker of untruth goes down; also he 
who denies what he has done, both sinned against truth. After death they go together to 
hells.” 


286. Zấ (aw Záw Tộc 

Bốn yếu tố lớn được ví như bốn con rắn. Chuyện kể có một người đang trong trạng thái 
hoang mang giữa sống và chết, leo xuống giếng “Vô Thường” bằng một sợi dây “Mệnh 
Căn,” nơi đó hai con chuột, “ngày và đêm” đang gậm nhắm sợi dây mây; trong khi đó bên 
thành giếng là bốn con rắn đang đầu độc anh ta. Chuyện nầy ví tứ đại như ba con rồng độc 
đang phun lửa và cố bắt cho được anh ta. Khi nhìn lên miệng giếng thì anh thấy hai con voi 
(bóng tối và ánh sáng) đã đến ngay miệng giếng; trong lúc tuyệt vọng, thì một con ong bay 
ngang nhẳ mật (ngũ dục) rớt ngay miệng anh, anh ta bèn liếm mật và quên hết những hiểm 
nguy đang chực chờ. 


⁄£5ó. 2: 7Z22(0awa«o Swưaáécó 


The four elements are compared as the four snakes. The parable of a man who fled from 
the two bewildering forms of life and death, and climbed down a rope (of life), into the well 
Of impermanence, where two mice, night and day, gnawed the rattan rope, on the four sides 
of four snakes sought to poIson him. The four elements of his physical body were the three 
dragons breathing fire and trying to selze him. On looking up he saw that two elephants 
(darkness and light) had come to the mouth of the well; he was in desparr, when a bee flew 
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by and dropped some honey (the five desires) into his mouth, which he ate and entirely forgot 
his perIl. 


287. đ 

Trong Phật giáo, lực là khả năng sử dụng các căn để nhận thức rõ về chân lý, chứ không 
phải là sở kiến phàm phu. Có rất nhiều thứ lực, như lực chuyên cần, tuệ lực, nghiệp lực, niệm 
lực, quán chiếu lực, tập khí lực, thính lực, vân vân. Theo Lạt Ma Khenchen Thrangu trong 
“Thực Hành về Thiền Chỉ và Thiền Quán”, năng lực của sự chuyên cần tạo ra sự ổn định tinh 
thần, đó là tâm bình yên hoàn toàn. Đối với những chướng ngại hết sức mạnh mẽ, giống như 
tâm trạng không vui, nuối tiếc hoặc ngay cả sự kích động về suy nghĩ những đặc tính tốt của 
thiển sẽ không loại bổ được chúng ngay tức khắc. Chúng ta cần phải có năng lực chuyên cần 
để loại bỏ những chướng ngại mạnh mẽ như sự chấp thủ kích động và vô minh. Trong khi lực 
gia trì có nghĩa là nhờ vào Đức Phật, người đã dùng sức của chính mình để gia hộ và trì giữ 
cho chúng sanh yếu mềm đang tu hành; gia trì còn có nghĩa là cầu đảo, vì mong cầu Phật lực 
hộ trì cho tín giả. Nói chung gia trì có nghĩa là “hộ trì”. Năng lực tâm linh của Đức Phật gia trì 
cho một vị Bồ Tát và hộ trì vị ấy xuyên qua quá trình tu tập của vị ấy. Đây là một trong 
những quan niệm đặc biệt của Phật giáo Đại Thừa. Tuệ lực là sức mạnh của trí năng, hay sức 
mạnh dựa vào chân lý của Tứ Diệu Đế để dẫn đến nhận thức đúng và giải thoát. Trí tuệ có 
khả năng diệt trừ được phiển não, một trong ngũ lực. Đây cũng là một trong thập đại lực có 
thể đạt được bởi một vị Bồ Tát. Nghiệp lực là sức mạnh của nghiệp tạo ra quả lạc khổ (sức 
mạnh của thiện nghiệp sinh ra lạc quả, sức mạnh của ác nghiệp gây ra khổ quả). Nghiệp lực 
ví như người chủ nợ. Có nhiều thứ chủ nợ mạnh yếu khác nhau lôi kéo, nên khi lâm chung thì 
thần thức của chúng ta bị chủ nợ nào mạnh nhứt lôi kéo trước tiên. Dù nghiệp đã được định 
nghĩa một cách đơn giản là các hành vi, thực ra, nghiệp chỉ tất cả sự tích tụ những kinh 
nghiệm và hành vi của chúng ta từ lúc khởi sanh của loài người và cả trước lúc ấy nữa. Đây 
được gọi là “nghiệp của đời trước” hay túc nghiệp. Sự hoạt động của nghiệp này gọi là 
“nghiệp lực” hay năng lực của nghiệp. Năng lực này có thể được giải thích đúng đắn nhờ 
hiểu được sự vận hành của cái tâm tiềm thức. Ngay cả những điều mà loài người đã kinh 
nghiệm hàng trăm ngàn năm trước đây vẫn lưu lại trong bể sâu của tâm chúng ta, cũng như 
những ảnh hưởng mạnh hơn nhiều của những hành vi và thái độ tâm thức của tổ tiên chúng 
ta lưu lại. Nghiệp của đời trước mà Phật giáo dạy còn sâu xa hơn nữa, vì nó gồm cả nghiệp 
của đời sống của chính chúng ta đã tạo nên qua sự tái diễn sanh và tử từ quá khứ vô định cho 
đến hiện tại. Niệm lực là năng lực của chánh niệm. Niệm lực còn là sức chuyên niệm có thể 
diệt trừ được ảo tưởng giả tạo. Sức mạnh của sự cảnh giác hay là sự chú tâm đạt được nhờ 
thiển định, một trong ngũ lực hay một trong thất bổ để phần. Theo Lạt Ma Khenchen 
Thrangu trong “Thực Hành về Thiển Chỉ và Thiền Quán”, năng lực của chánh niệm làm phát 
triển sự ổn định tinh thần gọi là tái ổn định (lập lại sự ổn định). Nghĩa là khi chúng ta đang 
hành thiển, những tư tưởng sẽ khởi lên và chúng ta bị kích động bởi chúng. Năng lực chánh 
niệm giúp chúng ta trở lại sự ổn định. Khi có một sự kích động mang chúng ta ra khỏi sự 
dừng nghỉ, chính năng lực của chánh niệm sẽ giúp chúng ta trở lại trạng thái thiển. Năng lực 
nây cũng giúp phát triển trạng thái bình ổn tinh thần, gọi là tăng cường tính ổn định, trong đó 
tâm đã được tập trung, bây giờ được tập trung rất kỹ lưỡng trên một đối tượng. Mục đích của 
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loại thiển định nây là để tập trung tâm trên đối tượng nào đó rất vi tế. Quán Chiếu Lực là 
năng lực quán chiếu (sự chiêm nghiệm). Theo Lạt Ma Khenchen Thrangu trong “Thực Hành 
về Thiển Chỉ và Thiển Quán”, năng lực quán chiếu hay chiêm nghiệm, có nghĩa là chúng ta 
đi ngang qua lý trí và lập luận về những lời dạy để hoàn tất sự tiếp tục của giáo lý. Với năng 
lực quán chiếu, chúng ta phát triển trạng thái về sự ổn định tinh thần, nó được gọi là sự ổn 
định tiếp tục. Trong trạng thái nầy chúng ta có thể dừng nghỉ tâm chừng mười phút. Hai trạng 
thái đầu về lắng nghe và quán chiếu được gọi là kỷ luật hoặc sự hứa hẹn có kiểm soát. Tập 
khí lực là năng lực của thói quen. Theo Lạt Ma Khenchen Thrangu trong “Thực Hành về 
Thiển Chỉ và Thiển Quán”, năng lực của thói quen giúp tâm được ổn định một cách tự nhiên 
mà không cần đến nỗ lực hoặc kỹ luật. Thính lực là sức mạnh của sự lắng nghe. Theo Lạt 
Ma Khenchen Thrangu trong “Thực Hành về Thiền Chỉ và Thiền Quán”, sức mạnh của sự 
lắng nghe hoặc tiếp nhận giáo lý làm phát triển trạng thái ổn định tinh thần (samatha), nó 
được gọi là tình trạng lắng xuống, hoặc sự dừng nghỉ của tâm. Bình thường tâm chúng ta bị 
kích động bởi những tư duy, vì vậy chúng ta phải làm ổn định tâm một ít để không bị quá 
kích động bởi những sự vật bên ngoài. Điều nầy được làm qua năng lực lắng nghe. Chúng ta 
lắng nghe những lời dạy của Đức Phật, những lời chỉ dẫn trong các chú giải, và những sự giải 
thích của các học giả và các vị thầy. Qua sự lắng nghe, chúng ta hiểu được thiển là gì. Nghe 
những điều nầy, chúng ta có khả năng làm tâm lắng xuống và nghiên cứu thế nào để thiển. 
Marpa nói rằng nghe và trầm tư về những giaó lý giống như đèn pin chiếu sáng bóng tối, bởi 
vì nếu chúng ta có nguồn ánh sáng nây, chúng ta có thể thấy chúng ta đang đi đâu, ở đó để 
làm gì, và điều gì có thể gây ra nguy hiểm và có hại. Ở Tây Tạng, cũng có lời nói rằng, 
“Nếu chúng ta đi bộ trong bóng tối mà không có ngọn đèn thì đầu của chúng ta có thể đụng 
vào cột trụ.” Tương tự, nghe và chiêm nghiệm về giáo lý như ngọn đèn, nó xua đuổi bóng tối 
và chúng ta thấy điều gì chúng ta phải làm và phải làm nó như thế nào. Hàng phàm phu 
nghiệp ác sâu dầy, đầy đủ tất cả phiền não, dù có ít nhiều công đức tu hành, hoặc chướng 
vẫn chưa vơi, được trong muôn một. Cõi Cực Lạc rất trang nghiêm thanh tịnh, còn siêu việt 
hơn tam giới, thế thì hạng phàm phu làm sao được vãng sanh? Theo Trí Giả và Thiên Như 
Đại Sư trong Tịnh Độ Thập Nghi Hoặc Vấn Luận, có hai loại lực: tự lực và tha lực. Ngoài ra, 
còn có ba loại lực khác: ngã công đức lực hay năng lực tu hành của tự thân hay tự duyên; 
Như lai gia trì lực hay sự gia trì của Đức Như Lai hay tha duyên; và pháp giới lực hay Phật 
tính sẵn có trong tự tâm hay nội nhân. 

Lực ba la mật là yếu tố có ý nghĩa nhất trong bốn ba la mật sau cùng của thập ba la mật 
bởi vì chính lực ba la mật chuyển Bồ Tát đến thực hành hạnh nguyện. Trong Phật giáo Đại 
Thừa, lực là Ba La Mật thứ tám trong mười Ba La Mật mà một vị Bồ Tát phải tu tập trên 
đường đi đến Phật quả. Lực Ba La Mật được phát triển ở địa thứ tám của Bồ Tát Địa. Ngoài 
ra, có mười lực mà người ta nói là duy nhất để giác ngộ thành Phật: 1) biết cái gì có thể và 
cái gì không thể, hoặc cái gì đúng, cái gì sai; 2) lực biết báo chướng trong tam thế (quá khứ, 
hiện tại, và vị lai); 3) lực biết tất cả định lực, giải thoát và thành tựu; 4) lực biết tất cả căn 
tánh của chúng sanh; 5) lực biết được sự hiểu biết của chúng sanh; 6) lực biết hết các cảnh 
giới của chúng sanh; 7) lực biết hết phần hành hữu lậu của lục đạo và biết luôn cả niết bàn; 
8) lực biết tất cả các trụ xứ của các đời quá khứ; 9) lực biết sanh tử; 10) lực biết các lậu hoặc 
đã bị đoạn tận. 

Trong quyển “Ngay Trong Kiếp Này,” Thiển sư Sayadaw U Pandita đã khẳng định có 4 
lực giúp thiển tập được thành công. Thứ nhất là lòng tự nguyện trong việc tu tập thiển cũng 
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như những công việc ngoài đời, lòng tự nguyện phục vụ chúng ta như một đầu máy kéo toàn 
bộ các toa xe lửa. Thứ nhì là năng lượng. Năng lượng cũng giống như nhiên liệu làm chạy 
đầu máy. Thứ ba là sức mạnh của tâm. Đây là lòng tự nguyện và năng lượng cung cấp cho 
tâm sức mạnh cần thiết để hành trình trên con đường đi đến thanh tịnh. Thứ tư là trí tuệ. 
Người có nỗ lực và tâm kiên định ắt hẳn sẽ hoàn thành những gì mình mong muốn. Lòng tự 
nguyện, năng lượng, và sức mạnh của tâm làm cho việc thiếp tập có kết quả và làm nở hoa 
trí tuệ. Rồi đến phiên trí tuệ mở ra con đường đi đến thanh tịnh và cuối cùng là Niết Bàn. 
Theo truyền thống Phật giáo Đại Thừa, có năm sức mạnh hay khả năng tâm linh được phát 
triển bằng cách củng cố ngũ căn: tín lực, tấn lực, niệm lực, định lực và huệ lực. Tín lực là sức 
mạnh của lòng tin có khả năng loại bổ mọi tà tín. Tấn lực là sức mạnh của nghị lực giúp 
chúng ta vượt thắng mọi trở lực. Niệm lực là sức mạnh của sự cảnh giác hay là sự chú tâm 
đạt được nhờ thiển định. Định lực là sức mạnh của Tam Ma địa nhằm loại bỏ đam mê dục 
vọng. Huệ lực là sức mạnh của trí năng, dựa vào chân lý Tứ Diệu Đế dẫn đến nhận thức 
đúng và giải thoát. Bên cạnh đó còn có năm thứ lực khác như định lực, thông lực, tá thức lực, 
đại nguyện lực, và pháp uy đức lực. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bảy 
loại lực giúp người tu giải thoát. Đó là tín lực, tinh tấn lực, tàm lực, quý lực, niệm lực, định 
lực, và tuệ lực. Bên cạnh đó, còn có tám loại nhẫn lực hay sức nhẫn nhục trong dục giới, sắc 
giới và vô sắc giới. Bát nhẫn được dùng để đoạn trừ kiến hoặc trong tam giới và đạt đến tám 
loại trí huệ Bát Nhã. Tám loại lực nầy gồm bốn loại trong cỏi dục giới và bốn loại trong cõi 
sắc giới. Bốn loại nhẫn lực trong cõi Dục Giới bao gồm: khổ pháp nhẫn lực, tập pháp nhẫn 
lực, diệt pháp nhẫn lực, và đạo pháp nhẫn lực. Bốn loại nhẫn lực trong hai cõi sắc giới và vô 
sắc giới cũng giống như trong cõi dục giới. Tuy nhiên, trong hai cõi sắc giới và vô sắc giới thì 
Tứ Pháp Nhẫn được gọi là Tứ Loại Nhẫn. Theo Tỳ Kheo Bồ Đề trong Vi Diệu Pháp, có chín 
thứ lực, gồm thiện lực trung tín, bất thiện lực, và hoặc thiện hoặc bất thiện hoặc trung tín. 
Thiện lực hay trung tính lực gồm tín lực, niệm lực, tuệ lực, tàm lực (biết xấu hổ khi gây nên 
tội lỗi) và quý lực (biết ghê sợ hậu quả của tội lỗi). Bất thiện lực bao gồm vô tàm lực (không 
biết hổ thẹn khi gây nên tội lỗi) và vô quý lực (không biết ghê sợ hậu quả của tội lỗi). Hoặc 
thiện, hoặc bất thiện, hoặc trung tính bao gồm tấn lực và định lực. 

Có mười lực theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38 (Ly Thế Gian). Chư Bồ Tát an trụ trong 
pháp nầy thời có đủ năng lực vô thượng của Như Lai. Mười lực nầy bao gồm năng lực nhập 
tự tánh của chư pháp, năng lực nhập tất cả các pháp như hóa, năng lực nhập tất cả các pháp 
như huyễn, năng lực nhập tất cả các pháp đều là Phật pháp, năng lực nơi tất cả các pháp 
không nhiễm trước, năng lực hiểu rõ chư pháp, năng lực làm cho tất cả thiện căn thuận đến 
trí vô thượng Bồ Đề, năng lực nơi tất cả thiện tri thức hằng chẳng bỏ rời tâm tôn trọng, năng 
lực nơi tất cả Phật pháp thâm tín chẳng hủy báng, và năng lực làm cho nhứt thiết trí tâm bất 
thối thiện xảo. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được thập lực nhứt thiết trí vô thượng 
của chư Phật. Thứ nhất thâm tâm lực vì chẳng tạp tất cả thế tình; thứ nhì là tăng thượng thâm 
tâm lực, vì chẳng bỏ tất cả Phật pháp; thứ ba là phương tiện lực, vì tất cả công hạnh đều rốt 
ráo; thứ tư là trí lực vì biết tất cả tâm hành; thứ năm là nguyện lực, vì tất cả mong cầu đều 
làm cho viên mãn; thứ sáu là hạnh lực vì cùng tột thuở vị lai chẳng dứt; thứ bảy là thừa lực vì 
hay xuất sanh tất cả thừa mà chẳng bỏ đại thừa; thứ tám là thần biến lực, vì ở trong mỗi lỗ 
lông đều thị hiện tất cả thế giới thanh tịnh, tất cả Như Lai; thứ chín, Bồ Đề lực, vì làm cho tất 
cả chúng sanh phát tâm thành Phật không đoạn tuyệt; và thứ mưới là Chuyển Pháp Luân lực, 
vì nói một câu pháp đều xứng những căn tánh dục lạc của tất cả chúng sanh. Cũng theo kinh 
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Hoa Nghiêm, phẩm 27, có mười thứ lực khác của chư Bồ Tát. Thứ nhất là sức dũng kiện, vì 
điểu phục thế gian; thứ nhì là sức tinh tấn, vì hằng chẳng thối chuyển; thứ ba là sức vô trước, 
vì la các cấu nhiễm; thứ tư là sức tịch tịnh, vì không tranh luận nơi tất cả pháp; thứ năm là 
sức nghịch thuận, vì nơi tất cả pháp tâm tự tại; thứ sáu là sức pháp tánh, vì trong các nghĩa 
được tự tại; thứ bảy là sức vô ngại, vì trí huệ quảng đại; thứ tám là sức vô úy, vì khéo thuyết 
pháp: thứ chín là sức biện tài, vì khéo thọ trì các pháp; và thứ mười là sức khai thị, vì trí huệ 
vô biên. 

Theo truyền thống Phật giáo, có mười đại lực của Phật hay Như Lai Cụ Túc Thập Lực. 
Thứ nhất là tri thị xứ phi xứ trí lực, tức là khả năng biết sự lý là đúng hay chẳng đúng; thứ hai 
là tri tam thế nghiệp báo Trí lực hay Tri Thượng Hạ Trí Lực; thứ ba là tri chư Thiên giải thoát 
Tam muội; thứ tư là tri chúng sanh tâm tánh Trí lực; thứ năm là tri chủng chúng giải trí lực 
hay khả năng biết được sự hiểu biết của chúng sanh; thứ sáu là tri chủng chủng giới trí lực 
hay khả năng biết hết các cảnh giới; thứ bẩy là tri nhứt thiết sở đạo trí lực hay khả năng biết 
hết phần hành hữu lậu của lục đạo; thứ tám là tri thiên nhãn vô ngại trí lực hay khả năng 
thấy biết tất cả sự việc của chúng sanh; thứ chín là tri túc mạng vô lậu trí lực hay khẩ năng 
biết các đời trước rất xa của chúng sanh; và thứ mười là tri vĩnh đoạn tập khí trí lực hay khả 
năng biết đoạn hẳn các tập khí. Theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 33, có mười thứ lực của chư 
Phật. Đó là tối thượng lực, vô lượng lực, quảng đại lực, đại oai đức lực, nan hoạch lực, bất 
thối lực, kiên cố lực, bất hoại lực, tất cả thế gian bất tư nghì lực, và tất cả chúng sanh vô 
năng động lực. Theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, có Mười Lực Vô Ngại Dụng. Thứ nhất là 
chúng sanh lực vô ngại dụng, vì giáo hóa điều phục chẳng bỏ rời; Thứ nhì là sát lực vô ngại 
dụng, vì thị hiện bất khả thuyết trang nghiêm để trang nghiêm; thứ ba là pháp lực vô ngại 
dụng, vì làm cho tất cả thân vào một thân; thứ tư là kiếp lực vô ngại dụng, vì giác ngộ thùy 
miên; thứ năm là Phật lực vô ngại dụng, vì giác ngộ thùy miên; thứ sáu là hành lực vô ngại 
dụng, vì nhiếp thủ tất cả Bồ Tát hạnh; thứ bảy là Như Lai lực vô ngại dụng, vì độ thoát tất cả 
chúng sanh; thứ tám là vô sư lực vô ngại dụng, vì tự giác tất cả các pháp; thứ chín là nhứt 
thiết trí lực vô ngại dụng, vì dùng nhứt thiết trí thành chánh giác; và thứ mười là đại bi lực vô 
ngại, vì chẳng bỏ tất cả chúng sanh. Bên cạnh đó, còn có mười ba lực của chư Bồ Tát trong 
trường phái Tịnh Độ: nhân lực, duyên lực, ý lực, nguyện lực, phương tiện lực, thường lực, hỷ 
lực, định lực, huệ lực, đa văn lực, lực trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn và thiền định, lực chánh 
niệm hay chánh quán chư thông minh, và lực như pháp điều phục chư chúng sanh. Chư Bồ 
Tát còn có mười sáu lực khác: chí lực, ý lực, hạnh lực, tàm lực (sức thẹn thùa khi làm quấy), 
cường lực, trì lực (sự bên chí tu trì), huệ lực, đức lực, biện lực (sức hùng biện chánh pháp), 
sắc lực, thân lực, tài lực, tâm lực, thần túc lực, hoằng pháp lực, và hàng ma lực. 
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In Buddhism, power or ability 1s always used as the sense organs to discern the truth. 
There are many different kinds of powers, such as power of diligence, power of the mind, 
power of karma, power of mindfulness, power of contemplation, power of familiarization, 
power of listening, and so on. According to Lama Khenchen Thrangu in “The Practice of 
Tranguility and Insight”, the power of diligence creates mental stability, which 1s complete 
pacification. With very strong obstacles such as unhappiness, regret, or aggression, Just 
thinking of good qualities of meditation wIll not eliminate them right away. Instead, one 


628 


needs the power of diligence so that one can eliminate all strong obstacles such as 
attachment, aggression, and ignorance and creates the sftate of complete pacification. While 
power of diligence depends on the Buddha, who confers his strength on all who seek 1t and 
upholds them; it implies prayer, because of obtaining the Buddha”s power and transferring 1t 
to others. In general it means fo aid or to support. The spiritual power of the Buddha which 1s 
added to a Bodhisattva and sustains him through his course of. discipline. Thịs 1s one of the 
conceptions peculiar to Mahayana Buddhism. The power of wisdom (prajna), the ability to 
maintain clear wisdom or the force of wisdom which resfs on 1insipht into the four noble truths 
and leads to the knowledge that liberates. The power which help destroying all illusion and 
delusion, one of the five powers. This 1s also one of the ten great powers obtainable by a 
Bodhisattva. Though karma was simply defined as deeds, in reality karma implies the 
accumulation of all our experlences and deeds since the birth of mankind, and since even 
before that time. This 1s called “karma of previous existence.” The action of this karma 1s 
called the “power of karma.” This power can be correctly explained by understanding the 
working of the subconscious mind. Even things that the human race experienced hundreds of 
thousands of years ago remain In the depth of our minds, as do the mụuch stronger influences 
of the deeds and mental attitudes of our ancestors. The karma of previous existence that 
Buddhism teaches 1s still more profound, as 1t includes the karma that our own life has 
produced through the repetition of birth and death from the Infinite past to the present. The 
power of karma 1s the strength of karma which produces good or evil fruit. Karmic pOWeT 1S 
the strength of karma. It 1s similar to a debt collector. There are many different strong and 
weak debt collectors. When we die, our consciousness will be taken by the strongest and 
greatest debt collector. Faculty of alertness or force of mindfulness, which destroys falsity. 
The faculty of alertness, mindfulness or force of mindfulness which is achieved through 
meditation, one of the five powers or bala, or one of the seven bodhyanga. According to 
Lama Khenchen Thrangu in “The Practice of Tranquility and Insight”, the power of 
mindfulness helps develop mental stability called the re-established settlement. This means 
that when one 1s medifating, thoughts will arise and one becomes aware that one has become 
distracted by them. Ône returns to the state of meditation. When there 1s a distraction that 
takes one away from resting in meditation, one 1s able to return to one”s state of meditation 
repeatcdly. This power of mindfulness also develops the stage of mental stability, called 
Iintensified settlement, in which the mind that has been broadly focused 1s now focused very 
narrowly. The mind, for Insfance, 1s narrowly focused on an obJect. The purpose of this kind 
of meditation 1s to focus the mind on something very subtle. Power of contemplation 1s the 
ability to contemplate. According to Lama Khenchen Thrangu In “The Practice of Trangquility 
and Insight”, the power of contemplating or reflection, which means that one goes through 
reason and the logic of the teachings to complete the continuity of teachings. With this power 
one develops the stage of mental stability, which 1s called continued settlement. In this stage 
one can do 1t longer, say for ten minutes. These first two stages of listening to the teachings 
and continually contemplating them are the first two powers and accomplish the first mental 
engagement, which 1s called disciplined or controlled engagement. Power of familiarization 1s 
the ability of habits. According to Lama Khenchen Thrangu in “The Practice of Tranquility 
and Insight”, the power of familiarization helps the mind naturally settle without the need for 
effort or discipline. Power of listening 1s the ability of listening. According to Lama Khenchen 
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Thrangu in “The Practice of Tranquility and Insighf”, the power of listening, or hearing, or 
receiving the teaching. This develops mental stability or samatha, which 1s called the settling 
or resting of the mind. Normally one”s mind 1s distracted by thoughts, so one has to settle the 
mind a litfle In order not to be too distracted by external things. This 1s done through the 
power of listening. One hears the teachings of the Buddha, the teachings In the 
commentaries, and explanations given by the scholars and siddhas (Tibetan masters). 
Through these one understands what meditation 1s like. Hearing these, one 1s able to 
understand settling the mind and learns how to meditate. Marpa said that hearing and 
contemplating the teachings 1s like a torch that illuminates the darkness because I1f one has 
this source of light, one can see where one 1s going, what 1s there, and what might be 
dangerous and harmful. In Tibet, there 1s also saying, “If one does not have a lamp and walks 
in the dark, then one”s head might connect with a pilar.” In the same way hearing and 
contemplating the teachings 1s like a lamp, it dipels the darkness and one sees what If 1s one 
must do and how one has to do 1t. Ordinary people are entirely enmeshed In heavy evil karma 
and are full of all kinds of afflictions. Even though they may have some virtues as a result of 
cultivation, they find it difficult to sever even a fraction of their defilements and hindrances. 
The Land of Ultimate Bliss, on the other hand, is extremely purely adorned, transcending the 
Triple Realm. How can such depraved common mortals hope to be reborn there? According 
to Masters Chih-I and T”ien-Ju in the Pure Land Buddhism, there are two kinds of power: 
self-power and other-power. Besides, there are three other kinds of powers: personal power; 
Tathagata power; and power of Buddha-nature within. 

Bala-paramitas 1s the most sigmificant paramita of the last four paramitas of the ten 
paramitas, because It is their focus on their commitment to action. In Mahayana Buddhism, 1t 
1s the eiphth “perfection” (paramita) of the tenfold list of perfections that a Bodhisattva 
cultivates on the path to Buddhahood. It is developed on the eighth bodhisattva level (bhumI). 
Besides, there is also a tenfold list of qualities that in both Theravada Buddhism and 
Mahayana are said to be unique to fully awakened Buddhas (Samyak-Sambuddha): 1) power 
of knowledge of what 1s possible and what 1s Impossible or the power to distinguish right from 
wrong (sthanasthana-jnana-bala); power of knowledge of retributions of actions or the power 
of knowing karmic retributions throughout the three periods of time (karma-vipaka-Jnana- 
bala); 3) power of knowledge of the concentrations, eIght stages of liberations, mediftative 
absorptions, and attainments (dhyana-vimoksa-samadhi-samapatti-Jnana-bala); 4) power of 
knowledge of the relative qualitles of beings or the power of complete knowledge of the 
powers and faculties of all beings (ndrya-parapara-Jnana-bala); 5) power of knowledge of the 
Various Intentions of beings or the power of complete knowledge of the desires or moral 
direction of every being (nanadhimukti-jnana-bala); 6) power of knowledge of the varlous 
states of beings or the power of knowing the states of others (nanadhatu-jnana-bala); 7) 
power of knowledge of the ways in which beings go everywhere within cyclic existence and 
nirvana (sarvatragamini-pratipaJjnana-bala); 8) power of knowledge of former abodes (purva- 
nIivasa-jnana-bala); 9) power of knowledge of death and rebirth (cyutyu-papada-jnana-bala); 
10) power of knowledge that the defilements have been extinguished (asrava-Jnana-bala). 

In “In This Very Life,” Zen master Sayadaw U Pandita confirmed that there are four 
powers which motivate successful practice: The first power 1s willingness. In practice as much 
as in worldly endeavors, willingness serves as a locomotive to pull the whole train. The 
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second power 1s “Energy”. Energy serves as fuel to operate the locomotive. The third power 
1s the strength of the mind. Willingness and energy will provide the mind with necessary 
strength to travel on the path toward purification. The fourth power 1s “Wisdom”. A vigorous 
and strong-minded person 1s quite sure of accomplishing whatever he or she desires. 
Willingness, energy, and strength of the mind moftivate successful practice and bloom flower 
of wisdom. And wisdom 1n turn unfolds the way to purification and Nirvana. According to the 
Mahayana Buddhism, there are five powers or faculties for any cultivator. The powers of five 
spiritual faculties which are developed through strengthening the five roots. These powers 
are power of faith, power of zeal, power of memory, power of mediftation, and power of 
wisdom. Power of Faith or force of belief which precludes all false belief. The Power of Zeal 
1s the wIll to make the endeavor or force of active vigor which leads to overcoming all 
obstacles. Power of Memory 1s the faculty of alertness, or mindfulness, or force of 
mindfulness which 1s achieved through meditation. Power of Meditaton (Dhyana) 1s the 
ability to concentrate one”s mind or force of concenfration which leads to eliminate all 
passions and desires. Power of WIsdom (awareness) 1s the ability to maintain clear wisdom or 
force of wIsdom which rests on insight into the four noble truths and leads to the knowledge 
that liberates. Besides, there are five other powers, such as the power of meditation, the 
resulting supernatural powers, the adaptability or power of borrowing or revolving any 
required organ of sense or knowledge, by being above the second dhyana, the power of 
accomplishing a vow_ by a Buddha or bodhisattva, and the august power of Dharma. 
According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are seven pOWers 
that help cultivators who wish to reach emancipation. They are power of faith, power of 
energy, power of moral shame, power of moral dread, power of mindfulness, power of 
concentration, and power of wisdom. Besides, there are eight ksanti or powers of patient 
endurance, in the desire realm and the two realms above 1t. The eight powers of endurance 
are used to cease false or perplexed views In trailokya and acquire eight kinds of prajna or 
wisdom. These eight powers Include four axioms or truth in the sense of desire and another 
four axioms In the realm of form and formless. The four axioms or truth in the sense of desire 
inelude: power of endurance of suffering; power of endurance of the cause of suffering, 
power of endurance of the elimination of suffering, and power of endurance of cultivation of 
the Path of elimination of suffering. The four axIloms or truth in the sense of the form and 
formless are the same as In the sense of desire. However, in the realm of form and formless, 
the above four axioms are called Four Kinds of Powers of Endurance. According to Bhikkhu 
Bodhi in Abhidhamma, there are nine powers which include wholesome powers, 
unwholesome powers, either wholesome or unwhoelsome or Iindeterminate powers. Powers 
which are either wholesome or indeterminate include the power of faith, the power of 
mindfulness, the power of wisdom, the power of shame, and the power of fear of wrongdoing. 
Unwholesome Powers include the power of shamelessness and the power of fearlessness of 
wrongdoing. Either wholesome or unwholesome or indeterminate include the power of 
energy and the power of concentration. 

There are ten kinds of powers, according to the Flower Adornment Sutra, chapter 38. 
Enlightening Beings who abide by these can acquire the supreme power of Buddhas. These 
ten powers Include the power to comprehend the inherent essence of all things, the power to 
comprehend that all things are like phantoms, the power to comprehend that all things are 
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like 1llusions, the power to comprehend that all things are Buddhaˆs teachings, the power to 
have no attachments to anything at all, the power to clearly understand all things, the power 
of the respectful mind never abandoning spiritual teachers, the power to cause all roots of 
gøoodness to reach supreme knowledge, the power of deep faith In all Buddhas” teachings 
without rejection, and the power of skill in preventing the will for omnisclence from 
backsliding. Enlightening beings who abide by these can attain the Buddhas" ten powers of 
omniscience. Flrst, power of the profound mind, not getting mixed up in worldly feelings; 
second, power of overmastering profound mind, not giving up the ways of enlightenment; 
thrd, power of means, consunmating whatever they do; fourth, power of knowledge, 
comprehending the activities of all minds; fifth, power of vows, fulfilling all aspirations; sixth, 
pOWer Of practice, conftinuing forever; seventh, power of vehicle of liberation, able to produce 
all vehicles of liberation without abandoning the great universal vehicle; eighth, power of 
miraculous transformations, showing all pure worlds and all Buddhas appearing in the worlds 
in each pore; nĩínth, power of enlightenment, inspiring all sentient beings to seek 
enlightenment and become Buddhas, without end; and tenth, power of turning the wheel of 
the teaching, explaining one expression of truth in accord with the faculties, temperaments, 
and inclinations of all sentient beings. Also according to the Flower Adornemtn Sutra, 
Chapter 27, there are ten other powers of Great Enlightening Beings. The first power 1s the 
pOWer Of courageous sfrength, because they tame worldlings; second, the power of energy 
because they never backslide; third, the power of nonattachment, because they get rid of 
defiling obsesslons; fourth, the power of silent calm, because they have no disputes about 
anything; fifth, the power to oppose or conform, because they are free in the midst of all 
things; sixth, the power of the nature of things, because they attain mastery of all truths; 
seventh, the power of nonobstruction, because their knowledge and wisdom 1s immensely 
vast; eiphth, the power of fearlessness, because they can explain all truths; ninth, the power 
of Intellect, because they can hold all truths; and tenth, the power of revelation, because their 
knowledge and wisdom 1s boundless. 

According to Buddhist tradition, there are ten great powers of a Buddha. First, complete 
knowledge of what 1s right or wrong In every condition, or the power of knowing from 
awakening to what 1s and what 1s not the case (knowing right and wrong or the power to 
distinguish right from wrong); second, complete knowledge of what 1s the karma of every 
being past, present and future (the power of knowing karmrc retributions throughout the three 
periods of time or knowing what karmic effects follow from which causes); third, complete 
knowledge of all stages of dhyana liberation and samadhi (the power of knowing all dhyanas, 
liberations and samadhis or knowing the various balanced sfates (four dhyanas, eight states Of 
liberation, three samadhi, etc); fourth, complete knowledge of the powers and faculties of all 
beings (the power of knowing all faculties whether superlor or Inferior or knowing the 
superlor or inferlor makings og others); fifth, complete knowledge of the desires or moral 
direction of every being (the power of knowing the various realms or knowing the desires of 
others); sixth, complete knowledge of actual condition of every Individual (the power of 
knowing the varlous understanding or knowing the states of others); seventh, complete 
knowledge of the direction and consequence of all laws (the power of knowing where all 
paths lead or knowing the destinations of others, either nirvana or hell); eighth, complete 
knowledge of all causes of mortality and of good and evil in their reality (the power of 


632 


knowing throuph the heavenly eye without obstruction or knowing the pasf); ninth, complete 
knowledge of remote lives of all beings, the end of all beings and nirvana (the power of 
knowing previous lives without outfflows or Buddha-power to know life and death, or all 
previous transmigrations); and tenth, complete knowledge of the destruction of all 1llusion of 
every kind (the power of knowing from having cut off all habits forever or knowing how to 
end excesses). According to the Flower Adornment Sutra, chapter 33, there are ten kinds of 
might with enormous power of all Buddhas. They are supreme power, measureless pOWer, 
grandiose power, awesome power, power difficult to acquire, undiminishing power, stable 
power, indestructible power, power inconceivable to any worldlings, and power that all living 
beings cannot shake. According to the Flower Adornment Sutra, chapter 38, there are ten 
kinds of unimpeded function relating to power. Eirst, unimpeded function of power relating to 
sentient beings, teaching and taming them without abandoning them; second, power relating 
to lands, manifesting untold adornment and arraying them; third, power relating to 
phenomena, causing all bodies to enter the bodiless; fourth, power relating to aeons, 
cultivating practices unceasingly; fifth, power of enlightenment, awakening those who are 
asleep; sixth, power of action including all practices of enlightening beings; seventh, power of 
Buddhas, liberating all sentient beings; eighth, teacherless power, spontaneously awakening 
to all truth; ninth, power of omnisclence, atfaining true enliphtenment by omnisclence; and 
tenth, power of great compassion, not abandoning sentient beings. Besides, there are also 
thirteen powers of Bodhisattvas of the Pure Land school: power of the causes, power of 
dependent conditions, power of the mind, power of the will (for good for onself and others), 
power of expedient means, power of the Impermanence, power of Joy, power of meditation, 
power of the mind of wisdom or perfect understanding, power of broad study or hearing, 
power of observing commandmentfs, endurance, effort and meditation, power of right 
mindfulness and right contemplation, and the power of the True Law which can guide and 
save all sentient beings. Bodhisattvas also have sixteen other great powers: wIll; mind, action, 
shame when doing evil, energy, firmness, wisdom, virtue, reasoning, personal appearance, 
physical powers, wealth, spirotual powers, magIc, power of spreading the Truth, and power of 
subduing demons. 


⁄%ỹ. “74 “đe 


Tâm lực, theo quan điểm Phật giáo, tâm của con người có thể ảnh hưởng đến cơ thể một 
cách sâu đậm. nếu cho phép tâm buông lung với những tư tưởng xấu xa, tâm có thể gây nên 
những tai họa, lắm khi tổn hại đến tánh mạng. Nhưng ngược lại, một cái tâm thấm nhuần tư 
tưởng thiện lành có thể chữa lành một thân xác bệnh hoạn. Khi tâm tập trung vào chánh tư 
duy và chánh tinh tấn cũng như chánh kiến (sự hiểu biết đúng đắn) thì ảnh hưởng của nó thật 
sâu rộng vô cùng. Vì vậy mà một cái tâm thanh tịnh và thiện lành sẽ làm cho cuộc sống 
mạnh khỏe và thư giãn hơn. Tâm là một hiện tượng vi tế và phức tạp đến nỗi không thể tìm 
ra hai người với cùng một tâm tánh giống nhau. Tư tưởng của con người diễn đạt ra lời nói và 
hành động. Sự lặp đi lặp lại của lời nói và hành động khởi lên thói quen và cuối cùng thói 
quen lâu ngày sẽ biến thành tâm tánh. Tâm tánh là kết quả của những hành động được 
hướng bởi tâm, và như vậy tâm tánh của mỗi người khác nhau. Như vậy để thấu đạt bản chất 
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thật sự của đời sống chúng ta cần phải khảo sát tường tận những hóc hiểm sâu tận trong tâm 
chỉ có thể hoàn tất được bằng cách duy nhất là phải nhìn trở lại sâu vào bên trong của chính 
mình dựa trên giới đức và đạo hạnh của thiển định. Theo quan điểm Phật giáo, tâm hay thức, 
là phần cốt lõi của kiếp nhân sinh. Tất cả những kinh nghiệm tâm lý, như đau đớn và sung 
sướng, phiển muộn và hạnh phúc, thiện ác, sống chết, đều không do một nguyên lý ngoại 
cảnh nào mang đến, mà chỉ là kết quả của những tư tưởng của chúng ta cũng như những hành 
động do chính những tư tưởng ấy mang đến. Huấn luyện tâm lực có nghĩa là hướng dẫn tâm 
chúng ta đi theo thiện đạo và tránh xa ác đạo. Theo giáo thuyết nhà Phật, luyện tâm không 
có nghĩa là hội nhập với thần linh, cũng không nhằm đạt tới những chứng nghiệm huyền bí, 
hay tự thôi miên, mà nhằm thành tựu sự tỉnh lặng và trí tuệ của tâm mình cho mục tiêu duy 
nhất là thành đạt tâm giải thoát không lay chuyển. Trong một thời gian dài chúng ta luôn nói 
về sự ô nhiễm của không khí, đất đai và môi trường, còn sự ô nhiễm trong tâm chúng ta thì 
sao? Chúng ta có nên làm một cái gì đó để tránh cho tâm chúng ta đừng đi sâu hơn vào 
những con đường ô nhiễm hay không? Vâng, chúng ta nên làm như vậy. Chúng ta nên vừa 
bảo vệ vừa thanh lọc tâm mình. Đức Phật dạy: “Từ lâu rồi tâm chúng ta đã từng bị tham, sân, 
sĩ làm ô nhiễm. Những nhơ bợn trong tâm làm cho chúng sanh ô nhiễm, và chỉ có phương 
cách gội rữa tâm mới làm cho chúng sanh thanh sạch mà thôi.” Phật tử thuần thành nên luôn 
nhớ rằng lối sống hằng ngày của chúng ta phải là một tiến trình thanh lọc ô nhiễm lời nói và 
hành động một cách tích cực. Và chúng ta chỉ có thể thực hiện loại thanh lọc này bằng thiển 
tập, chứ không phải bằng tranh luận triết lý hay lý luận trừu tượng. Đức Phật dạy: “Dầu ta có 
chinh phục cả ngàn lần, cả ngàn người nơi chiến trường, người chinh phục vĩ đại nhất vẫn là 
người chinh phục được chính mình.” Chinh phục chính mình không gì khác hơn là tự chủ, hay 
tự làm chủ lấy mình. Chinh phục chính mình là nắm vững phần tâm linh của mình, làm chủ 
những cảm kích, tình cảm, những ưa thích và ghét bổ của chính mình. Vì vậy, chỉnh phục 
chính mình là một vương quốc vĩ đại mà mọi người đều mơ ước, và bị dục vọng điều khiển là 
sự nô lệ đau đớn nhất của đời người. 


2ÿ. 22mece dý tức 2/(dwá 

The “Force of the Mind” is also called the “power of the mind.” In Buddhist point of 
view, man”s mind influences his body profoundly. If allowed to function viciously and indulge 
in unwholesome thoughts, mind can cause disaster, can even cause one”s death. But on the 
other hand, a mind imbued with wholesome thoughts can cure a sick body. When the mind 1s 
concentrated on right thoughts with right effort and right understanding, the effecfs It can 
produce are immense. Thus a mind with pure and wholesome thoughts leads to a healthy and 
relaxed life. Mind is such a subtle and Intricate phenomenon that 1t 1s Impossible to fine two 
men of the same mind. Man's thoughts are translated Into speech and action. Repetition of 
such speech and action gives rise to habits and finally habits form character. Character 1s the 
result of man”s mind-directed activitles and so the characters of human beings vary. Thus to 
understand the real nature of life, one has to explore the Innermosf recesses of one”s mind 
which can only be accomplished by deep self-introspection based on purity of conduct and 
meditation. The Buddhist point of view 1s that the mind or consciousness 1s the core of our 
existence. Of all forces the force of mind 1s the most potent. It 1s the power by 1fself. All our 
psychological experlences, such as pain and pleasure, sorrow and happiness, good and evIl, 
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le and death, are not attributed to any external agency. They are the result of our own 
thoughts and their resultant actions. To train our “force of mind” means to try to guide our 
minds to follow the wholesome path and to stay away from the unwholesome path. According 
to Buddhism teachings, trainng the mind doesn't mean to gain union with any supreme 
beings, nor to bring about any mystical experlences, nor 1s 1t for any self-hypnosIs. lt 1s for 
gainng tranguility of mind and insipht for the sole purpose of attaining unshakable 
deliverance of the mind. EFor a long long period of time, we all talk about arr, land and 
environment pollution, what about our mind pollution? Should we do something to prevent 
our minds from wandering far deep Into the polluted courses? Yes, we should. We should 
equally protect and cleanse our mind. The Buddha once taught: “For a long time has man”s 
mind been defiled by greed, hatred and delusion. Mental defilements make beings Impure; 
and only menfal cleansing can purIfy them.” Devout Buddhists should always keep in mind 
that our daily life 1s an intense process of cleansing our own action, speech and thoughts. And 
we can only achieve this kind of cleansing through practice, not philosophical speculation or 
logical abstraction. Remember the Buddha once said: “Though one conquers In battle 
thousand times thousand men, yet he 1s the øreatest conqgueror who conquers himself.” 'This 1s 
nothing other than “training of your own monkey mind,” or “self-mastery,” or “control your 
own mind.” lí means masftering our own mental confents, our emotions, likes and dislikes, and 
so forth. Thus, “self-mastery” 1s the øreatest empire a man can aspire unto, and to be subJect 
fo our own passions 1s the most ørlevous sÏavery. 


289. “22 đưác 

Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, cõi luân hổi sanh tử được chia làm ba. Đó là dục 
giới, sắc giới và vô sắc giới. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật dạy: “Vị Bồ tát Ma ha Tát thấy 
rằng thế giới chỉ là sự sáng tạo của tâm, mạt na và ý thức; rằng thế giới được sinh tạo do 
phân biệt sai lầm bởi cái tâm của chính mình; rằng không có những tướng trạng hay dấu hiệu 
nào của một thế giới bên ngoài mà trong đó nguyên lý đa phức điều động; và cuối cùng rằng 
ba cõi chỉ là cái tâm của chính mình. Dục giới là cảnh giới tham sắc dục và thực dục. Dục 
Giới gồm thế giới nầy và sáu cõi trời (sáu cõi trời, cõi người và địa ngục). Bất cứ thế giới 
nào mà những yếu tố tham dục chưa được khắc phục. Thế giới của sự ham muốn. Đây là thế 
giới thấp nhất trong ba thế giới, hai thế giới kia là sắc giới và vô sắc giới. Nó cũng là thế giới 
mà trong đó loài người đang sống, và nó có tên là dục giới vì “sự tham dục” là động lực lướt 
thắng cho tất cả chúng sanh trong cõi này. Chúng sanh trong cõi dục giới nầy đều có ngũ uẩn 
tạo thành thân thể vật chất (thế giới vật chất bao trùm từ lục đạo đến các cõi trời đều thuộc 
dục giới nây). Dục giới là một trong tam giới, nơi đó có đầy dẫy những thứ ham muốn. Đây 
là cảnh giới tham sắc dục và thực dục. Gồm sáu cõi trời, cõi người và địa ngục. Sắc giới là 
cảnh giới có hình thể, nhưng thường dùng theo nghĩa thể chất, có một vị trí trong không gian, 
và ngăn ngại với những hình thể khác. Vậy, sắc có thể tích, do đó có hạn cuộc, bị tùy thuộc. 
Sắc phát hiện khi hội đủ những nhân duyên nào đó, và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một 
thời gian, rồi tiêu diệt mất. Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương đối, nghịch đảo và sai 
biệt. Sắc giới là cảnh giới bên trên Dục giới gồm Tứ Thiển Thiên. Đây là cõi của thiên thần 
bậc thấp (Chúng sanh trong cõi nầy không có dâm dục và thực dục, chỉ có thân thân thể vật 
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chất tốt đẹp thù thắng, cõi nước cung điện nguy nga. Tóm lại trong cõi nầy tham dục vật chất 
không ngừng tự thạnh, nhưng chưa giải thoát hết các mối phiễển trược của vật chất vi tế. Y cứ 
theo tinh thân tu dưỡng cao cấp, cõi nầy chia làm tứ thiển thiên). Sắc là hình thể, nhưng 
thường dùng theo nghĩa thể chất, có một vị trí trong không gian, và ngăn ngại với những hình 
thể khác. Vậy, sắc có thể tích, do đó có hạn cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát hiện khi hội đủ 
những nhân duyên nào đó, và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một thời gian, rồi tiêu diệt 
mất. Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương đối, nghịch đảo và sai biệt. Đây là một trong 
tam giới theo truyền thống vũ trụ học Phật giáo. Sắc giới được xem như là pháp giới cao hơn 
thế giới trong đó con người sanh sống, hay dục giới. Theo Phật giáo thì sắc giới thiển lấy sắc 
giới Thiên làm đối tượng. Vô sắc giới là cảnh giới vô sắc, trong đó không còn thân thể, cung 
điện, đồ vật. Nơi đó tâm an trụ trong thiển định thâm diệu. Cảnh giới nầy trải dài đến Tứ 
Không Xứ. Đây là cõi của thiên thần bậc cao (cảnh giới nầy cao hơn cảnh sắc giới, chúng 
sanh không còn bị vật chất ràng buộc, đương thể thuần là tinh thần độc lập, chúng sanh trong 
cõi nầy thường trụ trong thâm định, không có cảnh giới xứ sở. Y theo thắng liệt của thiển 
định, cõi nầy là cõi tứ không xứ). Đây là một trong tam giới theo truyền thống vũ trụ học 
Phật giáo. Chúng sanh sanh vào chốn này do kết quả của sự tu tập thành công bốn giai đoạn 
thiển định gọi là “Tứ Không Xứ.” Trên cõi sắc giới, nơi chỉ có tinh thần thanh tịnh, nơi không 
còn thân thể, không còn cung điện, không còn vật chất. Cõi trời vô sắc kéo dài không hạn 
định trong tứ không xứ. Cõi nầy không có vật chất của sắc pháp, mà chỉ còn thức tâm trụ nơi 
thiển định thâm diệu. Trên cõi vô sắc không có thân sắc, và chúng sanh trong cõi này không 
còn khổ đau, lo lắng hay phiển não nữa, nhưng đây vẫn được coi như bất toại theo quan điểm 
Phật giáo, bởi vì khi thọ mạng của chúng sanh trên cõi này chấm dứt họ vẫn phải tái sanh 
vào cõi thấp hơn trong vòng luân hồi sanh tử. Theo Phật giáo, vô sắc giới thiển lấy vô sắc 
giới thiên làm đối tượng. Theo truyển thuyết, Đức Phật tu tập Vô sắc thiển với Arada 
Kalama, một nhà tu khổ hạnh đã đạt được trạng thái Thức Vô Biên; và với Udraka 
Ramaputra, một nhà tu khổ hạnh khác đã đạt được trạng thái cao nhất là Phi tưởng phi phi 
tưởng xứ định. Cuối cùng Đức Phật đã vượt qua các thầy mình, và, không còn gì để học hỏi 
nữa, Ngài tự dấn bước trên con đường của mình, mặc cho những lời yêu cầu nồng hậu của 
hai nhà tu khổ hạnh kia, mời Ngài ở lại để dạy cho các đồ đệ của họ. 


280. “?⁄‹ “zác 2ax(á 


According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, the realms of births and 
deaths divided Into three realms of existence. They are the realm of desire, the realm of 
form, and the formless realm. In the Lankavatara Sutra, the Buddha taught: “The 
Bodhisattva-mahasattvas sees that the triple world 1s no more than the creation of the citta, 
manas, and mano-vijnana, that 1t 1s brought forth by falsely discriminating one”s own mind, 
that there are no signs of an external world where the principle of multiplicity rules, and 
finally that the triple world 1s Just one”s own mind. The realm of (sensuous) desire of sex and 
food. The realm of desire, of sensuous øgratification; this world and the six devalokas 
(mncludes the six heavens, the human world, and then hells); any world in which the elements 
of desire have not ben suppressed. The world of desire. The region of the wishes. This 1s the 
lowest of the three realms of existence, the other two being rupa-dhatu and arupa-dhatu. Ít 1s 
also the realm In which human live, and 1t receIves Its name because desire 1s the dominant 
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motivation for 1ts inhabitants. All beings 1n this realm possess Íive aggregates or panca- 
skandha. Realm of desire or sensual realm (human world, desire world, or passion world), 
one of the three realms. Realm of desire 1s a realm where there exists all kinds of desires. 
This 1s the realm of (sensuous) desire of sex and food. Form 1s used more 1n the sense of 
“substance,” or “something occupying space which will resist replacement by another form.” 
So 1t has extension, 1t 1s limited and conditioned. It comes into existence when condifions are 
matured, as Buddhists would say, and staying as long as they continue, pass away. Form 1s 
1mpermanert, dependent, illusory, relative, antithetical, and distinctive. The realm of form or 
matter or material world. It 1s above the lust world. It is represented in the Brahamlokas (tứ 
thiển thiên). Form is used more in the sense of “substance,” or “something occupying space 
which wIill resist replacement by another form.” So 1t has extension, 1t 1s limited and 
conditioned. It comes into existence when conditions are matured, as Buddhists would say, 
and staying as long as they continue, pass away. Form 1s Impermanent, dependent, 1llusory, 
relative, antithetical, and distinctive. The realm of form. Being In the world of form have 
material form, but 1t 1s above the lust world (free from desires). lt 1s represented 1n the fourth 
Heavens or Brahmalokas (tứ thiển thiên). This realm is considered to be higher that the one 
1n which human beings live, 1.e., the desire realm or kama-dhatu. According to Buddhism, the 
four form-realm-meditations have the form-heaven as their obJective. The realm of no 
Beauty (non-form). The formless or Immaterial realm of pure spirit. There are no bodies, 
palaces, things. Where the mind dwells in mystic contemplation. Its extent 1s indefinable in 
the four “empty” regions of spaces (Tứ không xứ). This 1s the realm of the higher deities. Thịs 
1s one of the three worlds (triloka) of traditional Buddhist cosmolosgy. This 1s one of the “three 
worlds” (triloka) of traditional Buddhist cosmology. Beings are born Into this realm as a result 
Of successful cultivation of meditative sfates called the “four formless absorptions” (arupya- 
samapatfI), each of which corresponds to a heaven realm within the Formless Realm. The 
formless realm of pure spirit, where there are no bodies, places, things. Ïts extent 1s 
undefinable in the four empty regions (Tứ không xứ). In the Formless Realm there 1s no 
physicality, and the beings who reside there have lives free from pain, anxIety, or afflictions, 
but this 1s seen as unsatisfactory from a Buddhist standpoint, because when therr lives In the 
Formless Realm end they are again reborn in the lower levels of cyclic existence. The 
heavens without form, Immaterial, consisting only of mind in contemplation. According to 
Buddhism, formless-realm-meditations have the formless heaven as their obJective. Ït Is a 
well-known fact that in the Buddhaˆs career he practiced the formless dhyana with Arada 
Kalama, and ascetic who attained the mental state of boundless consciousness, and Udraka 
Ramaputra, another ascetic who reached the highest stage of being neither conscious nor 
unconscIous. Finally, the would-be Buddha surpassed his teachers and, having found no more 
to learn from them, went his own way In spIte of their eager requesfs to stay and train theIr 
respective pupIls. 
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240. “22w đá 2f⁄v 74a “nạc(ứ 

Dục giới, sắc giới và vô sắc giới đang thiêu đốt chúng sanh với những khổ đau không kể 
xiết. Tam giới giống như nhà lửa đang hừng hực cháy. Kinh Pháp Hoa dạy: “Ba cõi không an, 
dường như nhà lửa, sự khổ dẫy đầy, đáng nên sợ hãi.” Chúng sanh trong ba cõi, đặc biệt là 
chúng sanh trong cõi Ta Bà nầy, luôn bị những sự khổ não và phiền muộn bức bách. Sống 
chen chúc nhau trong đó như ở giữa một căn nhà đang bốc cháy, dẫy đây hiểm họa, chẳng 
biết còn mất lúc nào. Ấy thế mà mọi người chẳng biết, chẳng hay, cứ mãi nhởn nhơ vui thú 
của ngũ dục, làm như không có chuyện gì xãy ra cả. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ vậy để 
lúc nào cũng chuyên cần tinh tấn tu hành cầu giải thoát. Thí dụ về nhà lửa đang cháy, một 
trong bẩy ngụ ngôn trong Kinh Diệu Pháp Liên Hoa, trong đó ông Trưởng giả dùng để dẫn 
dụ những đứa con vô tâm bằng những phương tiện xe dê, xe nai, xe trâu, đặc biệt là Bạch 
Ngưu Xa. Dục giới, sắc giới và vô sắc giới đang thiêu đốt chúng sanh với những khổ đau 
không kể xiết. Tam giới giống như nhà lửa đang hừng hực cháy. Kinh Pháp Hoa dạy: “Ba cõi 
không an, dường như nhà lửa, sự khổ dẫy đầy, đáng nên sợ hãi.” Chúng sanh trong ba cõi, 
đặc biệt là chúng sanh trong cõi Ta Bà nầy, luôn bị những sự khổ não và phiền muộn bức 
bách. Sống chen chúc nhau trong đó như ở giữa một căn nhà đang bốc cháy, dẫy đầy hiểm 
họa, chẳng biết còn mất lúc nào. Ấy thế mà mọi người chẳng biết, chẳng hay, cứ mãi nhởn 
nhơ vui thú của ngũ dục, làm như không có chuyện øì xãy ra cả. Phật tử chơn thuần nên luôn 
nhớ vậy để lúc nào cũng chuyên cần tinh tấn tu hành cầu giải thoát. Thật vậy, chúng ta thấy 
cuộc sống trên cõi đời nây nào có được bình an lâu dài. Thảm cảnh xãy ra khắp nơi, binh 
đao, khói lửa, thiên tai, bão lụt, đói kém, thất mùa, xã hội thì dẫy đầy trộm cướp, giết người, 
hiếp dâm, lường gạt, vân vân không bao giờ thôi dứt. Còn về nội tâm của mình thì đầy dẫy 
các sự lo âu, buồn phiền, áo não, và bất an. Trong kinh Pháp Cú, câu 146, Đức Phật dạy: 
“Làm sao vui cười, có gì thích thú, khi ở trong cõi đời luôn luôn bị thiêu đốt? Ở trong chỗ tối 
tăm bưng bít, sao không tìm tới ánh quang minh?” 


240. “2⁄‹ “¿dc 20az(do ro z4 Edtiddu¿ 7202(6€ 


The three realms of Desire, Form and Formless realms scorching sentient beings, such 
sufferings are limitless. The triple worlds as a burning house. In the Lotus Sutra, the Buddha 
taught: “The three worlds are unsafe, much like a house on fire. Suffering 1s all pervasive, 
truly deserving to be terrified and frightened.” Sentient beings In the three worlds, especially 
those in the Saha World, are hampered constantly by afflictions and sufferings. Living 
crowded In the suffering conditions of this Saha World 1s similar to living in a house on fire, 
full of dangers, life can end at any moment. Even so, everyone 1s completely oblivious and 
unaware, but continues to live leisurely, chasing after the five desires, as If nothing was 
happening. Sincere Buddhists should always remember this and should always diligently 
cultivate to seek liberation. The burning house, one of the seven parables in the Wonder 
Lotus sutra, from which the owner tempts his heedless children by the device of the three 
kinds of carts (goat, deer and bullock), especially the white bullock cart. The three realms of 
Desire, Form and Formless realms scorching sentient beings, such sufferings are limitless. 
The triple worlds as a burning house. In the Lotus Sutra, the Buddha taupht: “he three 
worlds are unsafe, much like a house on fire. Suffering 1s all pervasive, truly deserving to be 
terrified and frightened.” Sentient beings In the three worlds, especially those In the Saha 
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World, are hampered constantly by afflictions and sufferings. Living crowded in the suffering 
conditions of this Saha World 1s similar to living 1n a house on fire, full of dangers, life can 
end at any momernt. Even so, everyone 1s completely oblivious and unaware, but continues to 
live leisurely, chasing after the five desires, as If nothing was happening. Sincere Buddhists 
should always remember this and should always diligently cultivate to seek liberation. 
Societies are filled with robberles, murders, rapes, frauds, deceptions, etc. All these continue 
without any foreseeable end. To speak of our Individual mind, everyone 1s burdened with 
WorrIes, sadness, depression, and anxieties, etc. In the Dharmapada Sutra, verse 146, the 
Buddha taught: “How can there be laughter, how can there be Joy, when the whole world 1s 
burnt by the flames of passions and ignorance? When you are living in darkness, why 
wouldn't you seek the light?” 


24t. Sự đ(⁄# 4à (⁄ác (/ắn và “2 2/dê“ 

Theo truyện nàng Kisa Gotami trong Kinh A Hàm, Đức Phật đã dạy rằng “Sự Chết Là 
Chắc Chắn và Tự Nhiên”. Truyện kể: “Con trai của Kisa Gotami chết. Nàng yêu con tha 
thiết nên nàng không thể chấp nhận cái chết ấy, nên nàng mang thi hài của con, nàng đi hết 
nhà này tới nhà kia mong tìm thuốc chữa. Dĩ nhiên không ai giúp nàng được. Cuối cùng nàng 
đến hầu đức Phật. Đức Phật dạy: “Nếu cô có thể đem cho ta một hạt cải, ta sẽ giúp cô. Tuy 
nhiên, hạt cải ấy phải xuất phát từ ngôi nhà trong đó không có người nào chết cả.` Kisa 
Gotami đi đến mọi nhà trong thành phố. Khắp nơi mọi người đều thương xót nàng và tặng 
nàng hạt cải. Nhưng khi nàng hỏi: “Có ai trong gia đình ông bà chết không?” Câu trả lời luôn 
giống nhau: “Có!” Đôi khi đó là cha mẹ, anh em đã chết, hay các gia đình khác, đó là đứa 
con như con nàng. Nàng rất buồn và trở về gặp đức Phật với tay không. Đức Phật bảo nàng 
suy nghĩ kỹ về những chuyện mà mọi người đã nói với nàng. Dần dẫn nàng nhận thức ra cái 
chết là chắc chắn và tự nhiên và vạn vật đều vô thường. Nàng cảm thấy được an ủi. Về sau 
nàng lại đến gặp đức Phật và trở thành đệ tử của Ngài. 


#4. 2sa£4 œ (cttadw aud ?fat:a( 

According to the story of Kisa Gotami In the Agama Sutra, the Buddha taught that “Death 
1s Certain and Natural”. The story says: “Kisa Gotami”s son died. She loved hìm dearly, so 
she could not accept his death. So she carried the corpse and went from house to house to find 
medicine. Of course nobody could help her. Finally she went to the Buddha. The Buddha 
said: “If you can bring me a mustard seed, I can help you. The mustard seed, however, must 
come from a house 1n which no one in the family has ever died.” Kisa Gotami visited every 
house In the city. Everywhere people took pity on her and offered her mustard seeds. But 
when she asked: “Has anyone In your family ever died?' The answer was always the same. 
“Yesl" Sometimes It was a parent or a brother or a sister that had died. In other family, 1t was 
like her, a child. She was very sad and returned to the Buddha empty-handed. The Buddha 
asked her to reflect on what people had told her. Slowly she realized that death was certain 
and natural and that all things are Impermanent. She felt comforted. Later she returned to the 
Buddha and became one of his disciples. 
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248. ⁄« 72qu# “2È 

Theo Kinh Dược Sư, Cứu Thoát Bồ Tát đã bảo Ngài A Nan là có chín thứ hoạnh tử. Thứ 
nhất nếu có chúng hữu tình nào bị bệnh tuy nhẹ, nhưng không thầy, không thuốc, không 
người săn sóc, hay giá có gặp thầy lại uống lầm thuốc, nên bệnh không đáng chết mà lại 
chết ngang. Đang lúc bệnh lại tin theo những thuyết họa phúc vu vơ của bọn tà ma ngoại 
đạo, yêu nghiệt trong đời, sanh lòng run sợ không còn tự chủ đối với sự chân chánh, đi bói 
khoa để tìm hỏi rồi giết hại loài vật để tấu với thần linh, vái van vọng lượng câu xin ban 
phúc, mong được sống lâu, nhưng rốt cuộc không thể nào được. Bởi si mê lầm lạc, tin theo tà 
kiến điên đảo nên bị hoạnh tử, đọa vào địa ngục đời đời không ra khỏi. Hoạnh tử thứ nhì là 
bị phép vua tru lục. Hoạnh tử thứ ba là sa đọa đắm say nơi sự chơi bời, săn bắn, đam mê tửu 
sắc, buông lung vô độ, bị loài quỷ đoạt mất tinh khí. Hoạnh tử thứ tư là bị chết thiêu. Hoạnh 
tử thứ năm là bị chết chìm. Hoạnh tử thứ sáu là bị thú dữ ăn thịt. Hoạnh tử thứ bảy là bị rơi từ 
núi cao xuống vực thẳm. Hoạnh tử thứ tám là chết vì thuốc độc, ếm đối, rủa nộp, trù ẻo và bị 
quỷ tử thi làm hại. Hoạnh tử thứ chín là chết vì đói khát khốn khổ. 


248. 2?tu¿e “2/eo d( 2(vtume(y ca£/ 

According to The Medicine Buddha Sutra, Salvation Bodhisattva told Ananda that the 
Tathagatas mentioned countless forms of untimely death; however, there nine major forms of 
untimely death. Some sentient beings contract a minor Illness which goes untreated for lack 
of a physician or medicine; or else, even thouph there 1s a physician, he prescribes the wrong 
medicine, causing premature death. Or, the patients, believing the false pronouncements Of 
earthly demons, heretics or practitioners of black magic, may panic, unable to calm theIr 
minds. They may then engage In divination or perform animal sacrifices In order to propitiate 
the spirifs, praying for blessings and longevity, all in vain. Through ignorance, confusion and 
reliance on wrong, Inverted views, they meet with untimely death and sink Into the hells, with 
no end in sight. Second, excecuted by royal decree. Third, losing one”s vitality to the demons 
throueh hunting, gambling, debauchery, drunkenness or extreme dissipation. The fourth 
untimely death 1s the death by fire. The fifth untimely deathis the death by drowning. The 
sixth untimely death 1s being devoured by wild animals. The seventh untimely death 1s falling 
off a mountain or a cHff. The eighth untimely death 1s the death by poison, incantations, evil 
mantras or demons-raised-from-the-death. The ninth untimely death 1s the death from hunger 
or thirst, for lack of food and water. 
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248. “24¿ Sau 

Đức Phật dạy: “Chẳng phải bay lên không trung, chẳng phải lặn xuống đáy bể, chẳng 
phải chui vào hang sâu núi thẳm, dù tìm khắp thế gian nầy, chẳng rõ nơi nào trốn khỏi tử 
thần.” Sự tái sanh là do hậu quả của nghiệp. Học thuyết tái sanh được mọi trường phái Phật 
giáo tán đồng (ủng hộ). Theo học thuyết này, tất cả chúng sanh đều mắc kẹt trong vòng luân 
hồi sanh, tử, tái sanh, và hiện trạng của họ là do những hành động trong quá khứ hay nghiệp 
mà có. Theo niểm tin Phật giáo, không có sự đầu thai của một linh hồn hay một chất nào từ 
một thân xác nầy đến một thân xác khác. Theo Đức Phật thì tái sanh xãy ra lập tức sau khi 
chết, thức có tính chất sinh diệt không ngừng. Không có khoảng cách giữa cái chết và sự tái 
sanh kế tiếp. Vào lúc chúng ta chết thì lúc sau tái sanh xuất hiện, cả trên bình diện con người 
cũng như chư thiên, địa ngục, ngạ quỷ, thú vật, và a tu la. Cái thực sự xấy ra tiến trình tư 
tưởng chủ động của người sắp chết (Javana) phóng ra một số lực thay đổi tùy theo sự thanh 
tịnh của năm chập tư tưởng trong loạt nầy. Những lực nầy gọi là “năng lượng nghiệp” 
(Karma vega) tự nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha mẹ trong dạ con người mẹ. Uẩn 
vật chất trong hợp chất phôi thai phải có những đặc tính khả dĩ có thể tiếp nhận loại năng 
lượng nghiệp đặc biệt nầy. Sự lôi cuốn theo cách thức này của những loại uẩn vật chất khác 
nhau tạo ra bởi cha mẹ xuất hiện do hoạt động của cái chết và đem lại sự tái sinh thuận lợi 
cho người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện sẽ đưa đến một sự tái sanh không thuận lợi. Khi 
đầu thai, mỗi mỗi chúng sanh đều có hình dáng xấu đẹp, sang hèn khác nhau, đó đều là do 
các nghiệp nhân đã tạo ra khi còn mang thân tiền hữu cảm thành. Vì vòng sanh tử này không 
tránh được quan hệ với khổ đau và chết chóc, Phật giáo cho rằng thoát khỏi luân hồi là mục 
tiêu mà ai cũng mong muốn. Điều này được thực hiện qua việc tu tập, quan trọng nhất là 
thiển định về thực chất của vạn hữu. Học thuyết tái sanh trở nên trở ngại cho Phật tử hiện 
thời, nhất là những người cải đạo từ những quốc gia Tây phương, nơi mà nền văn hóa không 
chấp nhận ý niệm tái sanh. Tuy nhiên, học thuyết này lại vô cùng quan trọng trong quan 
điểm Phật giáo, vì tất cả những thái độ thành khẩn tu tập đều phát xuất từ việc thông hiểu 
học thuyết tái sanh. 

Nghĩa căn bản của “Tái Sanh” (Reincarnation) là “Chuyển Cư” (Transmigration). Thân 
này chết để tái sanh vào thân khác. Nơi chúng sanh đâu thai (tái sanh) tùy thuộc vào nghiệp 
tốt hay xấu của từng chúng sanh. Niềm tin chúng sanh, kể cả con người có một chuỗi dài 
nhiều đời sống, và chỉ dừng lại khi nào không còn sự chấp thủ vào bất cứ thứ gì trên đời này. 
Điều này chỉ xãy ra khi đã tìm thấy Phật tánh. Đây là niềm tin rất phổ biến trong các tín đồ 
Phật giáo. Sự tái sanh là sự tái kết hợp của thể xác và tinh thần. Sau khi thân vật chất chết 
đi, thì thần thức hay tâm sẽ tái phối hợp một hình thức vật thể mới để trở thành một sự hiện 
hữu khác. Sự tái sanh là do hậu quả của nghiệp. Theo niềm tin Phật giáo, không có sự đầu 
thai của một linh hồn hay một chất nào từ một thân xác nầy đến một thân xác khác. Cái thực 
sự xãy ra tiến trình tư tưởng chủ động của người sắp chết (Javana) phóng ra một số lực thay 
đổi tùy theo sự thanh tịnh của năm chập tư tưởng trong loạt nầy. Những lực nầy gọi là “năng 
lượng nghiệp” (Karma vega) tự nó lôi cuốn vào lớp vật chất tạo ra bởi cha mẹ trong dạ con 
người mẹ. Uẩn vật chất trong hợp chất phôi thai phải có những đặc tính khả dĩ có thể tiếp 
nhận loại năng lượng nghiệp đặc biệt nầy. Sự lôi cuốn theo cách thức này của những loại uẩn 
vật chất khác nhau tạo ra bởi cha mẹ xuất hiện do hoạt động của cái chết và đem lại sự tái 
sinh thuận lợi cho người sắp chết. Một tư tưởng bất thiện sẽ đưa đến một sự tái sanh không 
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thuận lợi. Khi đầu thai, mỗi mỗi chúng sanh đều có hình dáng xấu đẹp, sang hèn khác nhau, 
đó đều là do các nghiệp nhân đã tạo ra khi còn mang thân tiền hữu cảm thành. 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bốn loại tái sanh có thể có đối với 
những sanh linh trong sáu đường (tất cả chúng sanh đều được sanh ra dưới bốn hình thức để 
đi vào trong lục đạo luân hồi). Thứ nhất là “Thai Sanh”. Đây là một trong tứ sanh, thai sanh 
là một hình thức sanh ra từ trong thai mẹ. Trước khi có sự phân chia trai gái, chúng sanh đều 
ở trong tình trạng hóa sanh (về sau nầy do có tình dâm dục mà chia thành trai gái và bắt đầu 
có thai sanh). Trong đạo Phật, từ ngữ nầy cũng dành cho những người vãng sanh Cực Lạc 
trong những búp sen vì không có lòng tin nơi Phật A Di Đà, mà chỉ tin vào tự lực niêm Phật. 
Họ phải ở tại đây trong một thời gian dài mà không thấy Phật, Bồ Tát, hay Thánh chúng; 
cũng không nghe được giáo thuyết của Phật (không thấy Tam Bảo). Tình trạng nầy còn được 
gọi là “thai cung” vì chúng sanh ở trong bụng mẹ không thấy được ánh nhật nguyệt. Thứ nhì 
là “Noãn sanh”, tức là loài sanh từ trứng, như loài chim; loài nầy ở trong trứng tạo thành hình 
thể, đúng ngày thì trứng vỡ ra, như loài gà vịt, chim, ngỗng, vân vân. Thứ ba là loài “Thấp 
sanh” hay hàn nhiệt hòa hợp sinh. Loài sanh từ nơi ẩm thấp, như côn trùng dựa vào chỗ ẩm 
thấp mà sanh ra; loài nầy do sức nóng lạnh hòa hiệp mà sanh ra, ở chỗ ẩm thấp, nương theo 
chất ướt mà thọ hình sanh thể như các loài côn trùng, bướm, sâu bọ, cá, tôm, vân vân. Thứ tư 
là loài “Hóa sanh”. Không nương tựa vào đâu, không nương theo chủng tộc, cũng chẳng nhờ 
nhân duyên của cha mẹ, mà chỉ dựa vào nghiệp lực mà khởi sanh như loài vòi hóa thành 
ruổi, bướm bởi sâu mà hóa sanh ra, hay chúng sanh trong chư thiên, địa ngục và sơ kiếp 
chúng sanh. Người ta nói những chúng sanh nầy, ngay khi chấm dứt đời trước thì lập tức hóa 
thân tùy theo nghiệp lực, chứ không nhờ sự trợ giúp của cha mẹ hay bất cứ tác nhân nào 
khác. Một trong bốn hình thức sanh. Hóa sinh trực tiếp hay không dựa vào đâu bỗng nhiên 
mà sinh ra, không có cha mẹ. Bằng cách hóa sanh nây, chư Bồ Tát từ cung trời Đâu Suất có 
thể xuất hiện trên trần thế bất cứ lúc nào tùy ý để cứu độ chúng sanh (chư Phật và chư Bồ 
Tát đều bắt nguồn từ sự hóa sanh kỳ diệu như vậy). Những hình thức hóa sanh như mối, A Tu 
La, Nga quỷ, chúng sanh địa ngục, cả chúng sanh trên Tịnh Độ, hay là thế giới mới khởi đầu 
(con người kiếp sơ). Đây là một trong bốn hình thức sanh sản của chúng sanh, không có cha 
mẹ, mà lớn lên tức thì. 

Theo các truyền thống Mật giáo, nhờ vào quán trí thâm sâu về cách thức mà các pháp 
hiện hữu, Đức Phật biết rằng các trạng thái nhiễu loạn và nghiệp lực khiến cho chúng sanh 
phải bị tái sanh. Vào lúc sắp chết, phàm phu thường thèm khát và níu kéo thân xác. Đến khi 
cái chết gần kể và hiển nhiên thì chúng ta bèn lập tức nắm chắc một thân thể khác. Hai sự 
vướng mắc tham ái và chấp thủ hành sử như hai duyên phối hợp nhau làm cho những dấu ấn 
nghiệp thức chín muôi trong giây phút chúng ta mệnh chung. Khi những dấu ấn nghiệp thức 
này bắt đầu chín muồi thì cái ý của người đang chết lập tức bị lôi cuốn vào một xác thân 
khác và kiếm cách tái sanh vào thân xác đó. Trong trường hợp của loài người thì sau khi trải 
qua giai đoạn trung ấm giữa mạng sống này và mạng sống kế tiếp, tâm thức chúng ta đi vào 
một cái trứng đã thụ tinh. Theo ngày tháng chúng ta phát triển các uẩn của một con người 
gồm thân thể và ý thức. Trong đời sống mới này, chúng ta nhận thức người và sự vật nhờ vào 
các giác quan mới. Đang khi cảm nhận niểm vui nỗi buồn, chúng ta khởi sanh chấp thủ, sân 
hận hay bình thản. Những động lực này thúc đẩy chúng ta hành động, và những hành động 
của chúng ta lại tạo thêm nhiều dấu ấn mới nữa trong dòng chảy tâm thức, nên đến khi 
chúng ta sắp sửa phải vĩnh viễn từ bỏ xác thân thì chúng ta lại một lần nữa bị thôi thúc tìm tái 
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sanh trong một thân xác khác. Vòng tròn tái sanh gọi là Luân hồi. Luân hồi không phải là 
một cảnh giới, nó cũng không phải là thế giới của chúng ta. Nó là vòng luân hồi sanh tử, tức 
là tình trạng mà chúng ta nhận lấy hết cuộc sinh tổn này đến cuộc sinh tồn khác dưới sự điều 
khiển của những sức mạnh nhiễu loạn và những hành động tạo nghiệp. Như vậy chính năng 
lượng của chúng ta đã khiến cho chúng ta tái sanh và trưởng thành như chúng ta hiện là. Tuy 
nhiên, nghiệp không phải là một khối đông cứng, và đời sống chúng ta không mang tính cố 
định của định mệnh đã được định sẵn. Tất cả đều tùy thuộc vào hoàn cảnh mà chúng ta đang 
sống và trạng thái tâm ý của chúng ta. Hơn nữa, chúng ta có khả năng kiểm soát được hành 
động của mình và qua đó định dạng cho tương lai. Đây là quy luật của nghiệp, là sự vận hành 
của nguyên nhân và hậu quả trong dòng chảy tâm thức của chúng ta. Chúng ta cảm nhận 
niềm vui hay nỗi buồn là do những hành động có tác ý mà chúng ta đã làm trong quá khứ. 
Tâm ý của chúng ta trước đây đã tạo tác những hành động hay những hạnh nghiệp. Như vậy 
thì tâm ý của chúng ta là kẻ tạo tác chủ chốt đã tạo ra những cảm nhận vui buồn mà chúng ta 
đang nhận lãnh. 

Ý tưởng tái sanh đối với Phật giáo không phải là ý tưởng độc đáo, nhưng nó đóng một 
vai trò quan trọng trong giáo lý và sự tu tập. người ta nói rằng chính Đức Phật đạt được Niết 
Bàn sau một loạt tái sanh, và theo kinh điển Pali vào đêm thành đạo, Ngài nhớ lại 100.000 
kiếp trước. Tất cả chúng sanh liên tục tái sinh trong một chu kỳ bất tận gọi là luân hồi sanh 
tử, giống như sự ra đời của một con người không phải là khởi đầu của những vận mệnh của 
người đó, cũng giống như chết không phải là sự chấm dứt, bởi vì tất cả chúng sanh lang thang 
qua nhiều kiếp tái sanh liên tục: chư thiên có thể tái sanh thành người, người có thể tái sanh 
thành chư thiên, thú vật hoặc chúng sanh trong địa ngục có thể tái sanh làm người hay ngạ 
quỷ, vân vân. Những chúng sanh cao cả, chẳng hạn như các vị Bồ Tát có thể tránh được sự 
tái sanh bất lợi, nhưng chỉ có chư Phật và các vị A La Hán là hoàn toàn thoát khỏi vòng Luân 
hồi sanh tử, bởi vì đó là kiếp chót và họ sẽ không bao giờ tái sanh nữa. Vô số chúng sanh trải 
qua vòng Luân hồi được sắp xếp trong các thế giới “nhiều như cát ở hai bên bờ sông Hằng” 
mỗi hệ thống thế giới được chia làm ba cõi. Cõi thứ nhất là Dục giới, được điều khiển bởi 
ngũ căn của con người và có các vị trời cư ngụ. Tinh khiết hơn là cõi Sắc Giới, nơi đây có 
các vị Phạm Thiên và Đại Phạm Thiên trú ngu. Cõi này tương đương với “Tứ Thiền Thiên” 
(see Tứ Thiển Thiên in Chpater 169), và chúng sanh của nó không có cảm giác, thọ (sờ mó), 
vị (nếm), ngửi (hương)... Và một cõi luân hồi vi tế nhất là cõi Vô Sắc Giới, một cõi tinh thần 
tinh khiết, không còn vật chất. Những vị đại phạm thiên được sinh ra ở cõi này tuy không còn 
tái sanh, nhưng họ vẫn chưa đạt được Niết Bàn, mặc dù những vị trời này đã đạt đến tuyệt 
đỉnh của sự sống, từng cõi trong hệ thống thế giới này tổn tại qua nhiều a tăng kỳ. Theo Kinh 
Tạp A Hàm, một phần của các bài kinh của Đức Phật giải thích rằng nếu một ngọn núi cao 7 
dặm (khoảng 12 cây số) và người ta dùng một dãy lụa để vuốt ngọn núi này thì nó sẽ mòn đi 
trước khi một a tăng kỳ trôi qua. Không có một hình thức của Phật giáo tán thành tính chính 
xác của vũ trụ học này, nhưng tất cả đều đồng ý rằng tái sinh không phải là một quá trình 
ngẫu nhiên, cũng như thế sự phát triển tâm linh của một người chi phối bởi một định luật tự 
nhiên, nghiệp. Theo luật về nghiệp trong Phật giáo, mọi hành động “chín muổi” như là một 
kết quả nào đó, chính bản thân định luật này không phải là luân lý, mà cũng không phải là 
sự trừng phạt, mà chỉ là một nét đặc trưng của các yếu tố cấu thành của vòng luân hồi, không 
có 'nghiệp” thì bất cứ điều gì nói về sự giác ngộ sẽ trở nên vô nghĩa: người ta không thể nỗ 
lực hướng đến sự giác ngộ nếu không có một con đường tác động đến sự phát triển của một 
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người. Nghiệp điều khiển những hành động có chủ đích và tạo nên những ấn tượng hoặc 
những khuynh hướng trổ quả “chín muồi' đúng thời điểm. Nhưng kết quả của nó không giới 
hạn với đời sống hiện tại mà mở rộng ra với thời kỳ dài hơn bởi sự việc tạo nên những lần tái 
sinh hài lòng hoặc không hài lòng. Trong Kinh Na Tiên Vấn Đáp (khoảng thế kỷ thứ 1 hay 
thứ 2 sau Tây lịch), một tác phẩm đối thoại giữa nhà sư Na Tiên và vua Di Lan Đà. Na Tiên 
giải thích rằng hành động được liên kết với hậu quả ở cùng một tính cách như hột xoài liên 
kết với quả của nó. Một người đánh cắp một cây của một người khác đáng bị hình phạt đánh 
đòn, dù rằng người này không lấy hạt giống của cây, bởi vì nếu người ta không gieo hạt thì 
không hái được quả trổ. Quả của nghiệp bị ảnh hưởng tới những hành động tốt hoặc xấu và 
chúng sẽ đem lại những kết quả hài lòng hay bất mãn. Điều này tạo nên những khía cạnh 
tâm lý và đạo đức của “nghiệp. Mỗi hành động tác ý được đi kèm theo từng loại trạng thái 
tâm khác nhau. Nếu những trạng thái tâm này bắt nguồn ở sự đồng cảm, trí huệ và không 
tham ái, như vậy chúng được xem là “tâm thiện,'` và mang tính nghiệp lợi ích. Tuy nhiên, nếu 
một hành động đi kèm với một trạng thái tâm ăn sâu bởi tham, sân, si, như vậy nó là bất 
thiện và có thể dẫn đến nghiệp xấu. Ví dụ trong sự độ lượng là một hành động tốt, nó là thái 
độ ở phía sau hành động, nó chỉ lòng bi mẫn sâu xa hoặc tình thân ái, điều này quyết định 
“hạt giống của nghiệp" sẽ tạo ra “qủa” của những hành động. Cuối cùng, mục đích của đạo 
Phật là dạy con người dập tắt lửa tham, sân, si, từ đó bớt gieo những mầm mống nghiệp xấu 
và cuối cùng là chứng nghiệm Niết Bàn, để dập tắt chúng một cách hoàn toàn. Chúng ta tái 
sanh theo nghiệp của mình. Nếu chúng ta sống đời lương thiện thì sẽ được tái sanh vào cảnh 
giới tốt. Tâm ở trạng thái thiện vào lúc chết làm cho tái sanh tốt đến. Nếu chúng ta sống một 
đời sống ác nghiệp thì tái sanh xấu sẽ đến. Nhưng dầu tái sanh vào bất cứ nơi nào, chúng ta 
cũng không ở đấy vĩnh viễn. Khi thọ mạng ở đó hết hạn, cái chết xãy ra và chúng ta lại sẽ đi 
vào một cuộc tái sanh mới. Sự chết rồi tái sanh cứ lập đi lập lại mãi như thế trong chu trình 
mà chúng ta gọi là “Luân Hồi Sanh Tử”. Nghiệp nhấn mạnh tầm quan trọng của đời sống con 
người bởi vì hầu hết những hành động xấu hay tốt được thực hiện trong cõi người. Chư thiên 
hưởng những quả thiện từ những hành động tốt trong quá khứ, trong khi đó những ai tái sanh 
trong cõi địa ngục có ít cơ hội để thực hiện những hành động đạo đức hoặc vô đạo đức. Khi 
nghiệp đi theo tiến trình của nó, cuối cùng những chúng sanh kém may mắn này có thể đạt 
được một sự tái sanh thuận lợi hơn. 


245. cứ 


The Buddha taught: “Not in the sky, nor in mid-ocean, nor in a mounftain cave, nowhere 
on earth where one can escape from death (Dharmapada 128). Rebirth is the result of karma. 
The doctrine of rebirth is upheld by all traditional schools of Buddhism. According to this 
doctrine, sentient beings (sattva) are caught up in a continuous round of bịrth, death, and 
rebirth, and their present state of existence 1s conditioned by their past volitional actlons or 
karma. In Buddhist belief, there 1s no transmigration of soul or any substance from one body 
to another. According to the Buddha, rebirth takes place instantaneously after death, 
consciousness having the nature of arising and passing away unceasingly. There 1s no interval 
between death and the next birth. One moment we are dead and the next momernt rebirth 
takes place, either in the human plane, the celestial plane, or the hell plane, the hungry ghost 
plane, the animail plane and the demon plane. What really happens 1s that the last active 
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thought (Javana) process of dying man releases certain forces which vary In accordance with 
the purity of the five thought moments in that series. These forces are called karma vega or 
karmic energy which attracts Ifself to a material layer produced by parents in the 
mothers°womb. The material agsøregates In this øerminal compound must possess such 
characteristics as are suitable for the reception of that particular type of karmic energy. 
Attraction In this manner of varlous types of physical agsregates produced by parenfs Occurs 
through the operation of death and gives a favourable rebirth to the dying man. An 
unwholesome thought gives an unfavourable rebirth. Each and every type of sentient being 
wIll have different appearance whether it be beautiful or ugly, superlor or Inferior. This 1s 
determined and is manifested based solely on the various karma sentient beings created 
while alive with their antecedent bodies. Since the cycle inevitably Involves suffering and 
death, Buddhism assumes that escape from 1t 1s a desirable goal. This 1s achieved by 
engaging In cultivating oneself, and the most important of which 1s meditation. The doctrine 
of rebirth has become problematic for many contemporary Buddhists, particularly for converts 
to Buddhism In Western countries whose culture does not accept the notlon of rebirth. 
However, this doctrine is extremely important in Buddhism, for all sincere attitudes of 
culfivation orIginated from the thorough understanding of this doctrine. 

The original word for reincarnation 1s translated as transmigration. The passing away 
from one body to be reborn In another body. Where the being will be reborn depends on his 
accumulated good or bad karma. The belief that living beings, including man, have a serles of 
bodily lives, only ceasing when they no longer base their happiness on any of the obJects of 
the world. This come about when the Buddha-nature 1s found. This belief 1s very common to 
all Buddhists. Rebirth 1s the recombination of mind and matter. After passing away of the 
physical body or the matfer, the mental forces or the mind recombine and assume a new 
combination In a different material form and condition in another existence. Rebirth 1s the 
result of karma. In Buddhist belief, there 1s no transmigration of soul or any substance from 
one body to another. What really happens 1s that the last active thought (Javana) process of 
dying man releases certain forces which vary 1n accordance with the purity of the five thought 
momehnts In that series. These forces are called karma vega or karmic energy which attracfs 
1fself to a material layer produced by parents 1n the mother s°womb. The material agsregates 
1n this germinal compound must possess such characteristics as are suitable for the reception 
of that particular type of karmic energy. Attraction in this manner of various types of physIcal 
aggregates produced by parents occurs through the operation of death and gives a favourable 
rebirth to the dying man. An unwholesome thought gIives an unfavourable rebirth. Each and 
every type of sentient being will have different appearance whether It be beautiful or ugly, 
superior or Inferior. This 1s determined and 1s manifested based solely on the varlous karma 
sentient beings created while alive with their antecedent bodIies. 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are four forms 
Of birth by which the beings of the six modes of existence can be reborn (all births take place 
1n four forms and In each case causing a sentfient being to enter one of the six gatI or paths of 
transmigration). The first type of birth 1s “Birth from the womb”, or uterine birth or womb- 
born, as with mammalia. This 1s one of the four modes of yonI. Uterine bìrth 1s a form of 
viviparous birth, as with mammalia. Before the differentiation of the sexes birth 1s supposed 
to have been transformation. In Buddhism, the term ¡s also applied to beings enclosed In 
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unopened lotuses In paradise, who have not had faith in the Amitabha but trusted to theIr own 
strength to attain salvation; there they remain for proportionate periods, happy, but without 
the presence of the Buddha, or Bodhisattvas, or the sacred host, and do not hear their 
teaching. The condition 1s also known as the womb-place. The second type of birth 1s “Egg- 
born”, or birth from eggs, as with birds. Egg-born, or birth from eggs. Oviparious, as 1s the 
case with chicken, øoose, birds, etc. The third type of birth 1s the “Moisture or water born,” as 
with worms and fishes. Moist and Wet Conditions Born or, spawn-born, or birth from moisture 
(wetness). Moisture or water-born, as 1s the case with worms, fishes, shrImps, etc. The fourth 
type of birth 1s the “Metamorphic,” as with moths from the chrysalis. Birth by transformation 
as In the case of deities and superior beings of the Pure Lands. It is said that such beings, after 
the end of their previous lifetime, suddenly appear in this fashion due to their karma, without 
the help of parents or any other Iintermediary agency. Metamorphosis, as 1s the case with 
maggot transforms Into fly, moths from the chrysalis, caterpillar becomes butterfly, or deifies 
and superlor beings of the Pure Land. It is said that such beings, after the end of theIr 
previous lifetime, suddenly appear in this fashion due to their karma, without the help of 
parents or any other Intermediary agency. One of the four forms of bírth. Any form of 
existence by which required form 1s attained in an Instant In full maturity. By this bírth 
bodhisattvas residing in Tusita can appear on earth any time at will to save beings (the 
dhyani-buddhas and bodhisattvas are also of such miraculous origin). Form of metamorphic 
birth, as with moths, asuras, hungry ghosts, and inhabitants of hells, and the Pure Lands, or 
first newly evolved world. One of the four forms of birth, which 1s by transforming, without 
parentage, attained In an Instant In full maturity. 

According to Tantric traditions, through his deep 1nsight into how things exist, the Buddha 
observed that disturbing attitudes and karma cause our minds to take one rebirth after 
another. At the time of death, ordinary beings crave and grasp for bodies and at the same 
time afraid to lose bodies and separated from everything around us. When 1t becomes 
obvious that we”re departing from this body and life, we grasp for another body. The two 
attachments of craving and grasping act as the cooperative conditions for karmic Imprints to 
ripen at the time of death. As these karmic Imprints start to mature, our minds are aftracted to 
other bodies and we seek to take rebirth in them. In the case of a human rebirth, after passing 
through an Iimmediate state between one life and the next, our conscIousness then enters a 
fertilized egg. We develop the aggregates of a human being, a human body and mind. In this 
new rebirth, we perceive people and things through our senses. Experiencing pleasant or 
unpleasant feelings from them, we generate attachment, aversion or indifference. These 
motivaflons cause us to act, and our actions leave more Imprints on our mindstreams, and at 
the time of death, we "re again propelled to take rebirth in another body. This cycle of rebirth 
1s called “Samsara.” Samsara 1sn”t a place, nor 1s 1t a world. It 1s a cyclic existence. Ït 1s our 
situaton of taking one rebirth after another under the control of disturbing attitudes and 
karmic actions. Thus, our own energy causes us to be reborn who we are, In our presenf 
circumstance. However, karma 1sn”t “cast In concrete,” and our lives aren”t predetermined. 
Which karmic imprints ripen depends on our environment and our state of mind. In addition, 
we have the ability to confrol our actions, and thus shape our future. This 1s the law of karma, 
which 1s the functioning of cause and effect within our mindstreams. Whether we experlence 
pain or pleasure depends on what we have done In the past. Our previous actions or karma 
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were mofivated by our minds. In this way, our minds are the principal creator of our 
©xperience. 

The idea of rebirth is not unique to Buddhism, but it plays an important role in both 1ts 
doctrine and 1s practice. The Buddha himself 1s said to have attained nirvana after a long 
serles of rebirths, and on the night of his enlightenment, according to the Pali Canon, he 
remembered more than 100,000 previous lives. All beings are continuously reborn In a 
seemingly endless cycle of birth and death. Just as a person”s birth 1s not the beginning of his 
or her fortunes, so death 1s not the end, because all beings “wander” through successive 
Incarnations: øods can become humans, humans can become gods, animals or hell beings, 
animals can become humans or “hungry ghosfs, and so on. Advanced beings, such as 
Bodhisattvas, are able to avoid disadvantageous rebirths, but only Buddhas and arhats are 
fully liberated from samsara, because after their last lives they wIll never again be reborn. 
The countless sentient beings who pass through samsara are accommodated In successive 
world systems “as numerous as there are sands on the banks of the Ganges.” Each world 
system 1s divided Into three “spheres of existence. The crudest of these spheres 1s the World 
of Sense-Desire, governed by the five senses and inhabited by lesser gods or devas, humans, 
animals and the varlous hell beings. More refined 1s the World of Pure Form, where the 
greater gods dwell. This sphere corresponds to the four meditational absorptions and 1ts 
beings are without the sense of touch, taste and smell. The most refined samsaric sphere of 
exiIstence 1s the Formless World, a purely mental realm, devoid of physical. Accomplished 
great øods are born here, but even these rebirths end, because although these gods have 
reached “summits of existence,” they have not attained nirvana. Each of the world systems 
lasts incalculable aeons: the Samyutta Nikaya of the Pali Canon, part of the Buddha's 
discourses, explained that If a mountain of granite, seven miles hiph, were stroked every 
century with a piece of sIlk, it would be worn away before such a great aeon would pass. Not 
every form of Buddhism subscribes to this exact cosmolosy, but all agree that rebirth 1s not a 
haphazard process. Just as a physical object Is governed by a causal physical law, so a 
person”s “spiritual” development 1s governed by a natural law, karma, which 1s Iinherent in 
the cosmos. According to the law of karma, every action or deed “ripens” as a certain of 
result. This law In 1tself 1s neither normal nor retributive but merely a feature of the 
constituent elements of samsara. Without karma any talk of enlightenment would be 
senseless: one could not strive toward enlightenment I1f there were no way to affect one”s 
development. Karma operates on intentional deeds and creates residual Impressions or 
tendencies that bear fruit or “ripen” with time. Its effects are not limited to the present life but 
unfold over longer perlods by creating favorable or unfavorable rebirths. In the 
Milindapanha, around the first or second century A.D., a dialogue between the monk 
Nagasena and king Milinda. Nagasena explains that deeds are linked to their outcomes In the 
same way that a mango tree”s seed Is linked to 1ts fruit. A man who steals from another man”s 
tree deserves a beating, even though he did not take the seed of the tree, because the stolen 
f{ruit could not have grown If the seed had not been planted. The outcome of karma can be 
affected by good or bad deeds. Which bring about favorable or unfavorable results. This ø1ves 
rise to the psychological and ethical dimensions of karma. Every intentional deed 1s 
accompanied by a different kind of state of mind. lf these states of mind are rooted In 
empathy, wisdom and lack of greed, then they are considered morally unwholesome, and can 
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lead to bad karma. For example, although generosity 1s a morally wholesome deed, It is the 
attitude behind the deed, be it mere friendliness or deep compassion, that determines the 
“karmic seed” which will generate the deed”s “fruit.” Ultmately, the goal of Buddhism 1s to 
teach sentient beings gradually to extinguish the fires of hatred, delusion and greed, thereby 
ceasing to generate bad karmic seeds, and finally, in realizing nirvana, to blow them out 
completely (nirvana literally means “blow out.”). We take rebirth according to our karma. lf 
we have led a good life we will generally get a good rebirth. À wholesome state of mind at 
the death moment 1s likely to be enabling a good rebirth to come about. If we have led an evil 
life, then a bad rebirth 1s more than likely to come about. But whenever we may be reborn, 
we wIll not be there forever. On the expiry of our lifespan, we die and undergo new rebirth. 
Deaths and rebirths keep repeating forever in a cycle that we call “the cycle of birth and 
death.” Karma underscores the importance of human life, because most good or bad deeds 
are performed in the human realm. Gods enjoy the fruit of their previous good deeds, while 
those reborn in the sub-human realms have little scope for making virtuous deeds. As karma 
runs 1fs course, these less fortunate beings may eventually obfain a more advanfageous 
rebrrth. 


244. “2⁄4 “24¿ Sazứ 
Theo Phật giáo, thức tái sanh không phải là một tự ngã hay linh hồn, hoặc một thực thể 

cảm thọ quả báo tốt xấu của nghiệp thiện ác, mà là thứ tái sanh được quyết định bởi các 
duyên. Ngoài duyên không có thức sanh khởi. Chúng ta đặt tên cho dòng tâm thức nầy bằng 
những từ như: sanh, tử, tiến trình tâm, vân vân. Kỳ thật chỉ có những sát na tâm, sát na tâm 
cuối cùng chúng ta gọi là “tử”, sát na tâm đầu tiên chúng ta gọi là “sanh”. Như vậy, những 
lần sanh tử xãy ra trong dòng tâm thức nầy, cũng chỉ là một chuỗi của những sát na tâm 
tương tục mãi mãi mà thôi. Bao lâu con người còn chấp chặt vào sự hiện hữu do vô minh, ái, 
và thủ của họ, chừng đó cái chết đối với người ấy vẫn không phải là sự chấm dứt cuối cùng. 
Họ sẽ tiếp tục lăn trôi trong “Bánh xe sinh tổn” hay “vòng luân hồi” của họ. Đây là trò chơi 
bất tận của “nhân và quả” được nghiệp duy trì sự chuyển động không ngừng, bị che lấp bởi 
vô minh và thúc đẩy bởi ái dục. Vì nghiệp do chúng ta tạo tác, nên chúng ta có đủ sức mạnh 
để bẻ gẫy chuỗi nhân quả bất tận nầy. Chính do đoạn trừ vô minh và cắt đứt động lực thúc 
đẩy của nó là tham ái, khát khao sự hiện hữu, ước muốn sống nây, mà vòng luân hồi dừng 
lại. Theo Kinh Trung Bộ, Đức Phật giải thích: “Làm thế nào sự tái sanh trong tương lai không 
xãy ra? Do sự diệt của vô minh, mà tham ái được đoạn diệt, như vậy sự tái sanh trong tương 
lai không xãy ra. Theo Kinh Pháp Cú (153-154), sau khi đạt đến giác ngộ, Đức Phật đã nói 
lên những lời hân hoan nầy: 

“Lang thang bao kiếp sống 

Ta tìm nhưng không gặp 

Người xây dựng nhà nầy 

Khổ thay phải tái sanh 

Ôi! Người làm nhà kia, 

Nay ta đã thấy ngươi, 

Người không làm nhà nữa, 
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Đồn tay ngươi bị gẫy 
Kèo cột ngươi bị tan 
Tâm ta đạt tịch diệt 
Tham ái thầy tiêu vong.” 


244. Z<Xcéđ:£ (adoc(0e4cóó 
In Buddhism, rebirth consclousness 1s not a Self or a Soul, or an Ego-entity that 

experiences the fruits of good and evil deeds. Consclousness 1s generated by conditions. 
Apart from condition there 1s no arising of consciousness. We call names such as birth, death, 
thought-processes, and so on, fo a stream of consciousness. There are only thought-moments. 
The last thought-moment we call death, and the first thought-moment we call birth. Thus, 
birth and death occur In this stream of consciousness, which 1s only a series of ever continuing 
thought-moments. So long as man 1s attached to existence through his ignorance, craving and 
clinging, to him death 1s not the final end. He will continue his Journey of whirling round the 
“Wheel of Existence.” This 1s the endless play of “cause and effect” or action and reaction 
kept in perpetual motion by karma concealed by Ignorance propelled by craving or thirst. Às 
karma, or action, 1s of our own making, we have the power to break this endless chain. lt 1s 
through the eradication of Ignorance and of this driving force, craving, this thirst for exIstence, 
this will to live, that the “Cycle of Existence” ceases. In the Majjhima Nikaya, the Buddha 
explained: “How Is there not re-becoming In the future? By the cessation of ignorance, by the 
arising of knowledge, by the cessation of craving there 1s thus no re-becoming 1n the future.” 
In the Dhammapada (153-154), on attaining Enlightenment, the Buddha spoke these joyful 
words: 

“Repeated births are each a torment. 

Seeking but not finding the “House Builder”, 

I wandered through many a SamsarIc birth. 

O “House Builder”, thou art seen, 

Thou wIilt not rebuild the house. 

All thy rafters have been shattered, 

Demolished has thy ridge pole been. 

My mind has won the Unconditioned (Nirvana), 

The extinction of craving 1s achieved.” (fruit of Arhat). 


245. 722 “¿âu 

Hữu Luân hay bánh xe của sự hiện hữu. “Bhava-cakra”, or “Bhava-cakka”, từ ngữ Bắc 
Phạn hay Nam Phạn, có nghĩa là “Bánh Xe của sự Hiện Hữu.” Bức tranh tiêu tiêu biểu cho 
vòng sanh, tử và tái sanh với sáu nẻo mà chúng sanh có thể sanh vào: thiên, nhơn, a tu la, súc 
sanh, ngạ quỷ và địa ngục. Trong kinh điển Tây Tạng về chủ để này, Diêm vương, thân chết, 
thường được trình bày với răng nanh quặp trên bánh xe chia làm sáu phần. Diêm vương tiêu 
biểu cho thực chất hiện hữu của cái chết, là cứu cánh không tránh khỏi của mọi chúng sanh 
trong vòng luân hồi. Ngay giữa bánh xe, người ta thường tìm thấy những con thú đại biểu cho 
những dẫn lực khiến chúng sanh phải lăn trôi mãi trong luân hồi: 1) heo, tiêu biểu cho sự ngu 
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si; 2) gà, tiêu biểu cho lòng tham; 3) rắn, tiêu biểu lòng thù hận. Bên ngoài của bánh xe 
thường có 12 mắc xích của vòng thập nhị nhơn duyên. Hữu (có—đời sống). Sự có mặt, sự 
sinh tổn của các hiện tượng về cả vật chất lẫn tinh thần. Đôi khi được dịch như là “Pháp.” 
Lúc khác thì người ta dịch là “Tướng.” Tất cả những tổn tại trong tam giới (dục giới, sắc giới 
và vô sắc giới). Mắc xích thứ mười trong thập nhị nhân duyên. Theo Đại thừa, hữu đối 
không. Hữu là bất cứ thứ gì trong cõi hữu hình hay vô hình. Ở đây có nghĩa là sự sống chết 
nối tiếp, hay sự bắt đầu và chấm dứt. Theo Thanh Tịnh Đạo, có hai loại Hữu: nghiệp hữu và 
sinh hữu. Lại có ba loại hữu khác. Đó là tướng trì hữu, giả danh hữu (mọi vật hiện hữu nhờ sự 
phối hợp của các vật khác và chỉ là gọi tên theo lối kinh nghiệm như bốn thứ sắc, thinh, 
hương, vị, xúc, nhân duyên hòa hợp với nhau để thành một cái gì đó trong một thời gian hữu 
hạn rồi tan hoại, chẳng hạn như sữa bò, kỳ thật là do bốn thứ ấy duyên hợp mà thành, chứ 
không bao giờ có cái tự thể của sữa), và pháp hữu (tà kiến Tiểu Thừa cho rằng vạn hữu, hay 
những yết tố tạo thành vạn hữu là có thật). 

Theo Tương Ưng Bộ Kinh, Phẩm Tầm Cầu, có ba loại hữu. Đó là dục hữu (hiện hữu dục 
giới), sắc hữu (hiện hữu sắc giới), và cô sắc hữu (hiện hữu hay quả báo thực tại của vô sắc 
giới). Bên cạnh đó, còn có ba loại hữu khác. Đó là bổn hữu (hiện hữu, tức thân tâm đời nầy), 
trung hữu (thân tam sau khi chết), và đương hữu (thân tâm đời sau). Theo Duy Thức Tông, 
vạn hữu sinh khởi do tâm, và chỉ có tâm mà thôi. Nhứt là trong học thức “Duy Thức,” cái mà 
chúng ta gọi là hiện hữu nó tiến hành từ thức mà ra. Theo Duy Thức Tông, mọi vật hiện hữu 
được xếp tùy theo bản tánh của nó vào ba loại. Thứ nhất là “Vọng Hữu Tánh”, còn được gọi 
là “Biến Kế Sở Chấp Tánh.” Những hiện hữu không thật vốn đồng thời không có một bản 
thể, như ma quỷ chỉ hiện hữu trong sự tưởng tượng của con người chứ không có trong thực tại. 
Thứ nhì là “Giả Hữu Tánh”, còn được gọi là “Y Tha Khởi Tánh.” Những hữu thể giả tạm hay 
nhất thời không có tánh thường tại, như căn nhà được dựng bằng gỗ, gạch, ngói, vân vân. Nó 
chỉ hiện hữu bằng một tràng tổng hợp những nhân duyên và không tự hữu. Nó không có thực 
tại thường tổn. Thứ ba là “Chân Hữu Tánh”, còn được gọi là “Viên Thành Thật Tánh.” 
Những hữu thể chân thật, nghĩa là phi hữu trong ý nghĩa cao nhất của danh từ nầy, xa la tất 
cả tướng không thật và giả tạm hay vô tướng. Sự thực, cái nây không phải là phi hữu mà là 
hiện hữu siêu việt. Tánh nầy còn được gọi là “Bản Thể của tất cả” và chỉ có những người có 
trí tuệ siêu việt mới thấu hiểu nó được. Tánh nầy tiêu biểu những gì còn sót lại sau khi hai 
tánh trước đã bị loại bỏ. Chính tiến trình tái sanh là hữu thì gọi là sanh hữu. Tái sanh là hữu 
vì nó hiện hữu. Sanh hữu nói vắn tắt là các uẩn do nghiệp sanh. Sanh hữu gồm chín loại. Thứ 
nhất là dục hữu, tức loại hữu có dục vọng; thứ nhì là sắc hữu, tức loại hữu có sắc; thứ ba là 
vô sắc hữu, tức loại hữu vô sắc; thứ tư là tưởng hữu, tức là loại hữu có tưởng; thứ năm là vô 
tưởng hữu, tức là loại hữu không có tưởng: thứ sáu là phi tưởng phi phi tưởng hữu, tức là loại 
hữu không có tưởng mà cũng không có không tưởng; thứ bảy là hữu nhất uẩn, tức là loại hữu 
có một uẩn; thứ tám là hữu tứ uẩn, tức là loại hữu có bốn uẩn; thứ chín là hữu ngũ uẩn, tức là 
loại hữu có năm uẩn. 


245. *?⁄‹ 2/cc( sý 6ccawu2 

A Sanskrit term which means the “wheel of becoming.” A picforial representation of the 
cycle of birth, death, and rebirth, which has Images of the six destines (gatI) into which 
sentient beings may be born: gods, demi-gods, humans, animals, hungry-ghosts, and hell- 
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beings. In Tibetan versions of this motif, Yama, the god of death, 1s often shown with fangs 
hanging over a wheel divided Into six parts. Yama symbolizes the ever-present reality of 
death, the inevitable end of all beings caught up in cyclic existence (samsara). In the center 
of the wheel one commonly finds animals representing the forces that perpetuate the cycle: 
l) a pig, which represenfs Ignorance; 2) a cock, which represents desire; and 3) a snake, 
which represents hatred or aversion. The outer rim of the wheel commonly contains 
representatlons of the twelve links of the cycle of dependent arising (praftitya-samutpada). 
“Bhava” 1s a sftate of existence (being), or the process of existence. Sometimes translated as 
“Dharma.” Sometimes translated as “Lakshana.” Every kind of being In the three worlds (in 
the desire, desireless and formless). The tenth link in the chain of conditioned arising. In 
Mahayana, Bhava (becoming) 1s brought Into oppositlon with nothingness (shunyata). Here, 
“Bhava” is anything that can be relied upon in the visible or Invisible realm. It mans any state 
which lies betwee bìrh and death, or beginning and end. According to the Path of 
Purification, there are two kinds of becoming: karma-process becoming and rebirth-process 
becoming. There are three other kinds of existence, or three sfates of mortal existence In the 
trailikya. They are qualities (good, bad, length, shortness), phenomenal things (things which 
exIst only 1n name, 1.e. all things are combinatlons of other things and are empirically 
named), and real things (the false view of Hinayana that things, or elements of which they 
are made, are real; the noumenal or imaginary, understood as facts and not as 1llusions). 
According to The Connected Discourses of the Buddha, Chapter Esanavaggo (Searches), 
there are three kinds of existence. They are sense-sphere existence (existence 1n the realm of 
desire), form-sphere existence (existence 1n the realm of form), and formless-sphere 
©xisfence (existence In the realm of formlessness or Immaterial realm). Besides, there are 
three other kinds of becoming. They are the present existence or the present body and mind, 
the Intermediate state of existence, and existence in the future state. According to the Mind- 
Only School, according to the Buddhist idea, all things are born from mind and consIst of 
mind only. Especially in the Idealistic theory, what we generally call existence proceeds from 
consciousness. According to the Mind-Only School, everything that exIsts 1s classified as to 
the nature of its origin into three specles. First, false existence (parikalpita-laksana), also 
called “Character of Sole Imagination.” Those of false existence which are at the same time 
bereft of an original substance (adravya), Just like a ghost that exists merely In one”s 
Imagination but not In reality. Second, temporary or transitory existence (paratantra-laksana), 
also called “Character of Dependence upon others.” Those of temporary or transitory 
exIstence, having no permanent character (asvabhava), like a house that 1s built by timbers, 
stones, tiles, etc. It exists only by a combination of causes or causal combination, and 1s not 
self-exiIstent. It has no permanent reality. Third, true existence (parinispanna-laksana), also 
called “Character of Ultimate Reality.” 'Those of true existence, that 1s fo say, non-existent in 
the highest sense of the word, bereft of all false and temporary nature (alaksana). This 1s, In 
truth, not non-existence but transcendental existence. This 1s also called the “Substratum of 
all” and can be known only by a person of supreme knowledge. lí represents merely the 
remainder after the elimination of the first two. Rebirth 1s becoming since 1t becomes. 
Rebirth-process becoming brIefly 1s aggregates generated by karma. It is of nine kinds. First, 
sense-desire becoming, the kind of becoming possessed of sense-desires; second, fine- 
material becoming, the kind of becoming possessed of fine material; third, immaterial 
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becoming, the kind of becoming possessed of Immaterial; fourth, percipient becoming, the 
kind of becoming possessed of perception; fifth, non-perciplent becoming, the kind of 
becoming possessed of non-perception; sixth, neither-percipient-nor-non-percipIent 
becoming, the kind of becoming possessed of neither perception nor non-perception; seventh, 
one-constituent becoming, the kind of becoming possessed of one consfituent; eighth, four- 
constituent becoming, the kind of becoming possessed of four constituents; nĩnth, five- 
consftituent becoming, the kind of becoming possessed of five constituents. 


£4ó6. 14c ?2/ể “7ác Sau“ 

Phật giáo dạy rằng con người không nhất định chỉ tái sanh trở lại vào thế giới của chúng 
ta. Do kết quả của những hành động thiện lành, một người có thể được hưởng những phước 
đức về đất nước, thân thể, hoàn cảnh chung quanh và sự giáo dục trong đời sau tốt đẹp hơn. 
Nói cách khác, thế giới mà một người sẽ luân hồi ở kiếp sau được quyết định bởi sự ưu thế 
của những hành động thiện ác của cá nhân đó hay là sự dẫn dắt của nghiệp lực. Theo Kinh A 
Hàm thì Phật dạy rằng phàm một người khi đã chết thì thân thể trở nên lạnh giá vì hỏa đại 
đã tắt mất. Tuy nhiên, sau khi tắt thở rồi, nhưng trong thân thể cũng vẫn còn một chỗ nóng 
tối hậu trước khi hoàn toàn trở nên lạnh giá. Nơi nào Thần Thức thoát ra sau cùng thì nơi đó 
là nơi còn ấm sau cùng trong thân thể, và có sáu nơi tiêu biểu cho sáu đường tái sanh, hoặc 
nóng nơi đỉnh đầu, nóng ở mắt, nóng nơi ngực, nóng nơi bụng, nóng nơi đầu gối, hoặc nóng 
nơi hai lòng bàn chân. Thỉnh thoảng điểm nóng nầy vẫn còn nóng đến bốn năm tiếng đồng 
hồ sau khi chết. Có sáu điểm nóng tối hậu tiêu biểu cho sự tái sanh nơi lục đạo. Trong Kinh 
A Hàm, Đức Phật dạy, có sáu điểm nóng tối hậu tiêu biểu cho sự tái sanh nơi lục đạo. Thứ 
nhất là “Đảnh Thánh”. Khi một người đã chết được vài giờ, khắp thân thể chỗ nào cũng giá 
lạnh như băng, nhưng vẫn còn điểm nóng trên đỉnh đầu, nghĩa là thần thức của người nầy do 
nơi đỉnh đầu mà xuất ra khỏi thân xác, tức là người ấy tái sanh vào cõi Thánh. Nói cách 
khác, khi thần thức của người chết xuất ra từ nơi đỉnh đầu, chúng ta biết chắc là thần thức 
của người ấy được siêu thoát về nơi Thánh cảnh. Thứ nhì là “Mắt sanh Thiên”. Khi điểm 
nóng sau cùng trên thân thể là hai mắt và trán thì thần thức của người ấy đã sanh về cõi trời. 
Thứ ba là “Tim Người”. Khi điểm nóng sau cùng nơi tim, là thần thức của người ấy đã sanh 
lại cõi người. Thứ tư là “Bụng Ngạ quỷ”. Khi điểm nóng sau cùng trong thân thể là bụng, thì 
thần thức của người ấy đã sanh làm ngạ quỷ. Thứ năm là “Đầu gối Bàng sanh”. Khi điểm 
nóng sau cùng trong thân thể là đầu gối, thì thần thức của người ấy đã tái sanh vào loại bàng 
sanh (thú). Thứ sáu là “Lòng bàn chân Địa ngục”. Khi điểm nóng sau cùng trong thân là lòng 
bàn chân, thì thần thức của người ấy đã bị đọa vào địa ngục. 

Theo Ấn Quang Đại Sư, sau khi tắt thở rồi thì thần thức la ra khỏi xác thân. Nơi nào còn 
nóng sau rốt là thần thức xuất ra ở đó, và do đó người ta biết được người ấy sẽ tái sanh vào 
cõi nào. Thứ nhất là “Đảnh Thánh”. Khi một người đã chết được vài giờ, khắp thân thể chỗ 
nào cũng giá lạnh như băng, nhưng vẫn còn điểm nóng trên đỉnh đầu, nghĩa là thần thức của 
người nầy do nơi đỉnh đầu mà xuất ra khỏi thân xác, tức là người ấy tái sanh vào cõi Thánh. 
Nói cách khác, khi thần thức của người chết xuất ra từ nơi đỉnh đầu, chúng ta biết chắc là 
thần thức của người ấy được siêu thoát về nơi Thánh cảnh, ví dụ như cõi Tây Phương Tịnh 
Độ của Đức Phật A Di Đà. Thứ hai là “Mắt sanh Thiên”. Khi điểm nóng sau cùng trên thân 
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thể là hai mắt và trán thì thần thức của người ấy đã sanh về cõi trời. Khi các phần thân thể 
đều lạnh hết nhưng nơi mắt và trán vẫn còn nóng thì ta biết chắc chắn rằng thân thức của 
người chết ấy xuất ra từ nơi mắt và như thế, người nầy được siêu thoát về cõi trời. Người nào 
khi sắp lâm chung sẽ sanh lên cõi Trời thì có những dấu hiệu sau đây: sanh lòng thương xót 
người khác; phát khởi tâm lành; lòng thường vui vẻ; chánh niệm hiện ra; đối với tiền của, vợ 
con, không còn tham luyến; đôi mắt có vẻ sáng sạch; ngước mắt nhìn lên không trung mỉm 
cười, hoặc tai nghe tiếng thiên nhạc, mắt trong thấy tiên đồng; thân không hôi hám; sống mũi 
ngay thẳng, không xiên xẹo; lòng không giận dữ. Thứ ba là “Tim Người”. Khi điểm nóng sau 
cùng nơi tim, là thần thức của người ấy đã sanh lại cõi người. Khi các phần thân thể đều lạnh 
hết, nhưng nơi tim và ngực là chỗ nóng tối hậu thì thần thức của người chết đó sẽ được sanh 
trở lại cõi người. Người nào khi lâm chung sẽ đáo sanh trở lại cõi người thì có những dấu 
hiệu sau đây: thân không bệnh nặng; khởi niệm lành, sanh lòng hòa diệu, tâm vui vẻ, vô tư, 
ưa việc phước đức; ít sự nói phô trương, nghĩ đến cha mẹ, vợ con; đối với các việc lành hay 
dữ, tâm phân biệt rõ ràng không lầm lẫn; sanh lòng tịnh tín, thỉnh Tam Bảo đến đối diện quy- 
y; con trai, con gái đều đem lòng thương mến và gần gũi xem như việc thường; tai muốn 
nghe tên họ của anh chị em và bạn bè; tâm chánh trực không dua nịnh; rõ biết bạn bè giúp 
đỡ mình, khi thấy bà con đến săn sóc thời sanh lòng vui mừng; dặn dò, phó thác lại các công 
việc cho thân quyến rồi từ biệt mà đi. Thứ tư là “Bụng Ngạ quỷ”. Khi điểm nóng sau cùng 
trong thân thể là bụng, thì thần thức của người ấy đã sanh làm ngạ quỷ. Thứ năm là “Đầu gối 
Bàng sanh”. Khi điểm nóng sau cùng trong thân thể là đầu gối, thì thần thức của người ấy đã 
tái sanh vào loại bàng sanh (thú). Thứ sáu là “Lòng bàn chân Địa ngục”. Khi điểm nóng sau 
cùng trong thân là lòng bàn chân, thì thần thức của người ấy đã bị đọa vào địa ngục. 


246. Sứ “aet 2z S/@dt¿ Z(/@xcocwt tíc Face dệ Ec(tcadaf(a4 
Buddhism teaches that man 1s not surely reborn upon our earth. Às the result of good 
deeds, a man may attain certain advantages of better place, body, environment and education 
in his next life. In other words, the world upon which a person 1s to have his next birth 1s 
decided by the preponderance of the individual"s mreit and demerit or the Individual”s karma 
power. The Buddha taught In the Agama sutra that once death arrives, the body will turn cold 
because the “great fire” has already burned out. Even so, after all breathing has ceased, in the 
body there 1s one last warm spot before the entire body turns cold. The last warm spot 
represenís the place where the concIlousness of the deceased escaped the mortal body, and 
these warm spots may be at the crown of the head, the eye, the chest, the stomach, the knee, 
or the soles of both feet. Sometimes this warm spot will remain for as long as four to Íive 
hours after the person has died. There are six places in the body that represent the six paths 
of rebirth. In the Agama sutra, the Buddhaˆs teachings, there are six places In the body that 
represent the six paths of rebirth. The first spot 1s the crown (warm spot) which stands for 
Sainthood or Corwn Enlightenment. When the body of the deceased (a person who has died 
for three or four hours) 1s completely cold except for the crown. That means the spirit of the 
dead has left the body by the way of the crown and the person has been reborn In the realm 
Of saint. In other words, If the spirit left the body through the crown of the head, we are 
absolutely certain the spirit of the person who has Just died has attained liberation to the 
enlightened realm. The second spot Is the “eyes and forehead” which represents the rebirth in 


853 


the celestial realm. When the person”s eyes and forehead are the last to remain warm, the 
spirit of that person has been reborn In the celestial (heaven) realms. The third spot 1s the 
heart which stands for the rebirth in the human realm. When the person”s heart 1s the last to 
remain warm, the spirit of that person has been reborn back among human beingss. The fourth 
spot 1s the “belly” which stands for the rebirth in the realm of the hungry ghosts. When the 
person”s belly 1s the last to remain warm, the spirit of that person has been reborn among 
hungry ghosts. The fifth spot is the “knee” which stands for the rebirth in the realm of 
animals. When the person”s knees are the last to remain warm, the spirit of that person has 
been reborn among animals. The sixth spot 1s the “sole of feet” which stands for the rebirth in 
the realm of hells. When the personˆs soles of the feet are the last to remain warm, the spIrIt 
of that person has been fallen in the hell. 

According to Great Master Yin-Kuang, when we take our last breath, our spirits or Alaya 
Consciousness will leave the body. Thus the area of the body that remains warm 1s where the 
spirit left the body. The first spot 1s the crown (warm spot) stands for Sainthood or Corwn 
Enlightenment. When the body of the deceased (a person who has died for three or four 
hours) 1s completely cold except for the crown. That means the spirit of the dead has left the 
body by the way of the crown and the person has been reborn In the realm of saint. In other 
words, If the spirit left the body through the crown of the head, we are absolutely certain the 
Spirit of the person who has Just died has attained liberation to the enlightened realm, 1.e., the 
Western Pureland of the Amitabha Buddha. The second spot 1s the “eyes for celestials”. 
When the person”s eyes and forehead are the last to remain warm, the spirit of that person 
has been reborn in the celestial (heaven) realms. When all other parts of the body have 
turned cold but the eyes and forehead remain warm, then the spirit of the person who has Just 
died left the body through the eyes. In this case, the person wIll be born in Heaven. When 
nearing death, people who wIll be born in Heaven will exhibit the following signs and 
characteristics: having compassion for others; g1ve rise to a whole some mind; often happy 
and contented; proper thoughts are apparent; no longer having greed and attachment for 
money, possessions, spouse, children, etc...; the eyes are clear and shiny; eyes sfaring Into 
space, smiling, ears hearing heavenly music or eyes seeing heavenly landscape; body does 
not emit odor; nose brIdge remains straight without crookedness; and mind does not exhibit 
hate and resentment. The third spot 1s the “heart for human”. When the personˆs heart 1s the 
last to remain warm, the spirit of that person has been reborn back among human beings. 
When other parts of the body have turned cold, but the chest and heart remain as the last 
“warm spot,' the spirit of that dead person will return to the human realm. When nearing 
death, those who wIll be reborn to the human realm will exhibit the following signs and 
characteristics: body 1s not burdened with major IlÏnesses; ø1ve rise to good and wholesome 
thoughts, have peace and happIness, enJoy practicing meriforious and virtuous deeds; there 1s 
litle boasting, thinking of mother, father, spouse, and children; with regard to good and evIl, 
their minds are capable of discrIminating clearly; ø1ve rise to pure faith, requesting the Triple 
Jewels to be present to take refuge; sons and daughters are near and adore them Just as 
before without showing Indifference; ears are fond of hearing the names of brothers, sIsters, 
and friends; remaining dignified and having Integrity Instead of being petty and sycophant; 
clearly recognize helping friends, when seeing family members take care of them, they are 
happy and contented; advise and give responsibilitiles to loved ones before making the last 
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goodbye. The fourth spot 1s the “belly for the hungry ghosts”. When the person”s belly 1s the 
last to remain warm, the spirit of that person has been reborn among hungry ghosts. The fifth 
spot 1s the “knee for animals”. When the person”s knees are the last to remain warm, the 
spirit of that person has been reborn among animals. The sixth spot 1s the “sole of feet for 
hells”. When the person's soles of the feet are the last to remain warm, the spirit of that 
person has been fallen In the hell. 


847. “24 “đoạc "7⁄4 Sauứ 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có tám loại thí sanh. Thứ nhất là Tâm 
Nguyện của Một Vị Giữ Giới Được Thành Tựu Sát Đế Lợi, Bà La Môn Hay Gia Chủ Nhờ Sự 
Giữ Giới. Có người bố thí cho Sa Môn hay Bà La Môn, đồ ăn, đồ uống, vải, xe cộ, hoa man, 
hương thoa, sàng tọa, phòng xá, đèn sáng. Đồ vật vị nầy bố thí, vị nầy mong được bố thí trở 
lại. Người nầy thấy người Sát Đế Lợi có nhiều tài sản, người Bà La Môn có nhiều tài sản, 
hay người gia chủ có nhiều tài sản, được sung mãn, cụ túc, thụ hưởng năm món dục lạc. Vị 
nầy nghĩ: “Mong rằng sau khi thân hoại mạng chung, ta sẽ được sanh là một trong những 
người Sát Đế Lợi có nhiều tài sẩn, người Bà La Môn có nhiều tài sẩn hay người gia chủ có 
nhiều tài sản.” Vị nầy nắm vững tâm ấy, an trú tâm ấy, tu tập tâm ấy. Tâm nầy được giải 
thoát trong tầm hạ liệt, không tu tập cao hơn, nên đưa đến tái sanh trong tầm ấy. Và tôi xác 
nhận, đây là trường hợp của một vị đầy đủ giới luật, không phải vị phá giới. Thứ nhì là tâm 
nguyện của một vị giữ giới được thành tựu một vị tứ đại Thiên Vương thọ mạng lâu dài, đẹp 
trai và nhiều an lạc nhờ sự thanh tịnh. Ở đây có người bố thí cho Sa Môn hay Bà La Môn, đồ 
ăn, đồ uống, vải, xe cộ, hoa man, hương xông, hương thoa, sàng tọa, phòng xá, đèn sáng. Với 
những đồ vật bố thí nầy, vị nầy mong được trổ lại tái sanh làm một trong những vị trời Tứ 
Đại Thiên Vương thọ mạng lâu dài, đẹp trai và nhiều an lạc. Phần sau giống như phần sau 
của phần thứ (1). Thứ ba là tâm nguyện của một vị giữ giới được thành tựu một trong những 
vị chư Thiên Tam Thập Thiên, sống lâu, đẹp trai và nhiều an lạc. Thứ tư là tâm nguyện của 
một vị giữ giới được thành tựu một trong những vị Trời Dạ Ma, sống lâu, đẹp trai và nhiều an 
lạc. Thứ năm là tâm nguyện của một vị giữ giới được thành tựu một trong những vị Trời Đâu 
Suất, sống lâu, đẹp trai và nhiều an lạc. Thứ sáu là tâm nguyện của một vị giữ giới được 
thành tựu một trong những vị Trời Hóa Lạc, sống lâu, đẹp trai và an lạc. Thứ bẩy là tâm 
nguyện của một vị giữ giới được thành tựu một trong những vị Trời Tha Hóa Tự Tại, sống 
lâu, đẹp trai và an lạc. Thứ tám là tâm nguyện của một vị giữ giới được thành tựu một trong 
những vị Phạm Chúng Thiên, sống lâu, đẹp trai và an lạc. 


247. €4¿/¿ ZXứude d( EKcÉ tt Ce "7o ewetoddfý 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are eight kinds 
of rebirth due to generosity. First, the mental aspiration of a moral person which 1s to wIsh to 
become a rich Khattiya, Brahmin or Householder, 1s effective through 1ts purity. Here, 
Ssomeone gives an ascetic or Brahmin food, drink, clothes, transport, garlands, perfumes and 
ointments, sleeping accommodation, a dwelling, or lights, and he hopes to receIve a return for 
his gifts. He sees a rích Khattiya or Brahmin or householder living in full enJoyment of the 
pleasures of the five senses, and he thinks: “If only when I die I may be reborn as one of 
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these rich people!” He sets his heart on this thought, fixes 1t and develops 1t. And this thought, 
being launched at such a low level, and not developed to a higher level, leads to rebirth right 
there. But I say this of a moral person, not of an immoral one. The mental aspiration of a 
moral person to become a rich Khattiya, Brahmin, or Householder 1s effective through 1ts 
purity. Second, the aspiration of a moral person which 1s to wish to become a deva In the 
realm of the Four Great Kings 1s effective throuph Ifs purity. Here a person who gives such 
gIfts and, having heard that the devas In the realm of the Four Great Kings live long, are 
good-looking and lead a happy life, he thinks: “If only I could be reborn there!”” Or he simply 
aspires to rebirth in the heavens the Four Great Kings. The last part 1s similar to the last part 
of Eight kinds of rebirth due to generosity (1). Third, the aspiration of a moral person which 1s 
to wish to be reborn as one of the devas in the heavens of the Thirty-Three God (same as In 
1). Fourth, the aspiration of a moral person which 1s to wish to become one of the devas In the 
heavens of the Yama devas (same as In 1). Fifth, the aspiration of a moral person which 1s to 
become one of the devas 1n the heavens of the Tusia devas (same as In I). Sixth, the 
aspiratlon of a moral person which 1s to become one of the devas In the heavens of the 
NÑimmanarati devas (same as In l). Seventh, the aspiration of a moral person which 1s to 
become one of the devas 1n the heavens of the Parammita-vasavatfi devas (same as 1n ]). 
Eighth, the aspiration of a moral person which 1s to be rebirth in the world of Brahma (same 
as 1n T). 


248. “?⁄4w “?dêu 72 

Tiền có nghĩa là trước, khởi thủy hay đầu tiên. Hữu có nghĩa là đang có, đang mang, hay 
đang nhận lấy. Thân Tiển Hữu là cái thân xác tứ đại hiện tại, thể chất hay phi thể chất, do 
các nghiệp duyên tiển kiếp tạo thành mà chúng sanh chúng ta đang mang lấy hiện giờ. Thân 
tiền hữu nầy sẽ phải lần lượt trải qua bốn giai đoạn, sanh, lão, bệnh, và tử. Thân tiền hữu chỉ 
sống còn được trong một thời gian nào đó, chớ không được bền vững hay trường cửu. Bởi lẽ 
hễ có sanh tất có diệt. Không có bất cứ một loại chúng sanh nào trong tứ sanh có thể vượt 
qua định luật vô thường bất di bất dịch nầy, kể cả các bậc Thiên Tiên. 


84. zt⁄tccewdcut €t(dfcwce ad 


Antecedent means before, the origin, or the beginning, etc. Existence means 1t 1s 
inhabited currently, and used presently, etc. The antecedent existence body 1s the present 
form body, physical or non-physical, created from various karmasand predestined affinities 
that each sentient being accumulated in the past. In turn, this antecedent existence body will 
pass through these four stages of impermanence: birth, old age, sickness, and death. The 
antecedent existence body will remain only for a definite period of time, but it wIll not be 
permanent or eternal because there 1s birth, then there must be death. There 1s absolutely no 
being of the four types of sentient beings, with an antecedent existence body, can overcome 
this inevitable fate of these four unchanging laws of Impermanence I1ncluding the Heavenly 
Fairies. 
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249. “2⁄44 “h«¿u¿ 72 

Giai đoạn giữa lúc chết và lúc đi đầu thai. Đây là tiến trình chết và tái sanh trong vòng 
49 ngày. Hễ có thân tiền hữu, thì đương nhiên là phải có thân trung hữu và thân hậu hữu. 
Trung có nghĩa là ở khoảng giữa, ở giữa của hai khoảng đời nầy và đời sau. Hữu là hiện có, 
hay đang mang lấy. Vì cái quả báo do nghiệp tội của thân tiền hữu đã gây tạo là có chứ 
không phải là Không. Chính thế nên mới được gọi là Hữu. Thân Trung Hữu là thân kế sau 
của thân tiền hữu. Nói cách khác, tất cả các loại chúng sanh hữu tình sau khi mạng chung tức 
là đã bỏ thân tiền hữu rồi. Khi đó thân xác hoàn toàn bị hư hoại, ngũ ấm chia lìa, tứ đại phân 
ly, thần thức liền thoát ngay ra khỏi xác thân tiền hữu, trước khi chưa thọ lấy thân hậu hữu 
tức là thân của đời sau, thì thần thức nầy ở vào trong giai đoạn thọ cảm lấy một cảnh giới 
khác. Trong lúc nầy, thần thức ở vào trong một giai đoạn chuyển tiếp ngắn và mang lấy một 
thân thể khác gọi là thân trung hữu. Theo Thượng Tọa Thích Hải Quang trong Thư Gởi Người 
Học Phật, thân trung hữu do năm ấm vi tế kết thành, cho nên nó còn có tên là Thân Trung 
Ấm. Thân trung ấm nầy có nhiều hình sắc khác nhau, nhưng đại khái có hai loại chánh: loại 
hình sắc xinh đẹp, và loại hình sắc xấu xí. Trước khi thân trung ấm thọ cảm lấy thân hậu ấm 
sẽ phải trải qua một thời gian dài 49 ngày để minh định nghiệp báo, tức là cảm thọ lấy các 
nghiệp nhân, hoặc thiện hoặc ác, mà kẻ ấy đã gây tạo trong lúc còn mang thân tiền hữu. 
Kinh Địa Tạng có dạy rằng: “Quỷ vô thường không hẹn mà đến, thần hồn vơ vẩn mịt mù 
chưa rõ là tội hay là phước, trong 49 ngày như ngây như điếc, hoặc ở tại các ty sở để biện 
luận về nghiệp quả, khi thẩm định xong, thời cứ y theo nghiệp mà thọ lấy quả báo.” 

Thân trung hữu hay thân trung ấm không liền được đi đầu thai chuyển kiếp sau khi thoát 
ra khỏi xác thân tiền hữu, mà bắt buộc phải trải qua 49 ngày để thẩm định nghiệp quả. Nói 
cách khác, ngay sau khi thần thức thoát ra khỏi xác thân tiền hữu và trở thành thân trung hữu, 
liền bị nghiệp nhân dẫn dắt tùy theo nghiệp báo mà đi đầu thai chuyển kiếp, tức là thọ lấy 
thân hậu hữu tương xứng với tội phước mà thân tiền hữu đã gây ra, để tiếp tục trôi lăn trong 
sáu nẻo luân hồi. Chính vì thế mà Kinh Địa Tạng dạy: “Như sau khi người đã chết, lại có thể 
trong vòng 49 ngày thân quyến vì người ấy mà tu tạo nhiều phước lành, thời có thể làm cho 
người chết đó ra khỏi hẳn chốn ác đạo, được sanh lên cõi trời hoặc trong cõi người, hưởng 
lấy sự vui sướng mà thân quyến hiện tại cũng được rất nhiều lợi lạc.” Như vậy, nếu thân 
nhân người quá cố biết rằng lúc đương đời người nầy đã gây tạo nhiều ác nghiệp, tất phải 
thọ báo nơi địa ngục. Vì thương xót người quá vãng nên đứng ra làm các công đức, phước 
lành như bố thí, phóng sanh, và trì tụng kinh chú, rồi đem những công đức ấy mà hồi hướng 
cho hương linh người quá cố trong khi người ấy vẫn còn mang thân trung ấm chớ chưa đi đầu 
thai chuyển kiếp. Làm được như vậy, hương linh người quá cố sẽ được tội tiêu, chướng diệt, 
ha hẳn chốn ác đạo mà sanh về cõi trời người, thọ lấy những điều an vui sung sướng. 

Thường thì thân trung hữu phải trải qua một thời gian chuyển tiếp là bốn mươi chín ngày, 
sau đó mới cảm thọ lấy thân hậu hữu. Tuy nhiên, cũng có những trường hợp đặc biệt mà thân 
trung hữu không cần phải trải qua giai đoạn chuyển tiếp thông thường nầy. Những chúng 
sanh nây sau khi đã bỏ thân tiền hữu rồi thì thần thức hoặc liền được siêu thoát về các cõi 
trời tương xứng như trời dục giới, sắc giới và vô sắc giới; hoặc bị đọa thắng xuống địa ngục, 
chớ không phải trải qua giai đoạn 49 ngày thông thường của thân trung ấm. Chúng sanh khi 
còn mang thân tiền hữu đã gây tạo những nghiệp nhân cực thiện, tức gieo nhân thập thiện 
bậc thượng thuộc các cõi trời dục giới, sắc giới và vô sắc giới. Chúng sanh khi còn mang thân 
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tiền hữu đã gây tạo những nghiệp nhân cực ác, như phạm tội tứ trọng hay ngũ nghịch, thập 
ác, thuộc đại địa ngục A Tỳ. Ngoài ra, còn có một loại chúng sanh ngoại hạng, không cần 
phải trải qua giai đoạn thân trung ấm và cũng không bị lệ thuộc vào trong ba cõi sáu đường, 
đó là những chúng sanh khi còn mang thân tiền hữu đã y theo pháp Phật tu hành, như niệm 
Phật và phát lòng Tín Nguyện cầu sanh Cực Lạc. Các chúng sanh ấy sau khi bỏ thân tiền hữu 
rồi thì thần thức liền siêu thoát ngang qua ba cõi, nương theo nguyện lực nhiếp thọ của chư 
Phật, Bồ Tát, trong khoảng sát na, lập tức được hóa sanh ngay về cõi nước Cực Lạc của Đức 
Phật A Di Đà, ngự trên tòa sen báu, vĩnh viễn thoát khỏi các cảnh luân hồi sanh tử. 

Thân trung ấm chỉ lưu trụ được bẩy ngày. Như không tìm được chỗ thọ sanh trong thời 
hạn ấy thì phải chết đi sống lại, nhưng đại khái không quá bảy lần tức 49 ngày thì phải thọ 
sanh lấy thân hậu hữu. Thân trung hữu khi chết đi, hoặc sanh trở lại y như thân trước, hoặc do 
nơi nghiệp nhân chiêu cảm có thể biến đổi thành ra thân trung hữu của loài khác trước khi 
thọ thân hậu hữu. Khi thân trung hữu sắp diệt để thọ lấy thân hậu hữu, bấy giờ tùy theo các 
hành nghiệp đã gây tạo mà cảm thấy có nhiều tướng trạng khác nhau. Những kẻ gây nghiệp 
sát, như lúc sanh tiển chuyên nghề giết heo, dê, vân vân thì lúc đó tự nhiên thấy toàn là 
những loài vật ấy. Hoặc mắt thấy có những kẻ hàng thịt tay còn cầm dao, búa làm thịt, hoặc 
tai nghe tiếng thú vật kêu la. Bởi do túc nghiệp chiêu cảm nên thân trung ấm tự nhiên sanh 
tâm yêu thích, muốn đến nơi ngắm nhìn. Khi đến nơi rồi liền bị các cảnh sắc đó làm cho trở 
ngại không thể nào thoát ly được. Trong chớp mắt, thân trung hữu liền bị diệt mà thọ lấy 
thân hậu hữu. 

Theo Phật giáo Tây Tạng, sau khi chết chúng sanh đi vào cái gọi là “Thân Trung Ấm”, 
nơi đó họ được một cái thân vi tế chịu đựng cho đến khi nào họ kinh qua những âm thanh hay 
cảnh giới cực mạnh... là sản phẩm của tâm họ. Đây là giai đoạn được xem như cực kỳ nguy 
hiểm vì chúng sanh có thể phản ứng với những sự kinh qua này theo chiều hướng khiến họ 
sanh vào hạ tam đồ. Mà đây cũng là cơ hội lớn cho họ được sanh vào thượng tam đồ, hay 
ngay cả việc đi đến Phật quả. Có sáu trạng thái “Thân Trung Ấm”: 1) trạng thái thức tỉnh 
bình thường giữa sanh và tử; 2) trạng thái mơ màng giữa ngủ và thức; 3) trạng thái ngừng 
đọng trong đó các giác quan rút khỏi ngoại cảnh được quan sát bên ngoài; 4) trạng thái giữa 
tử và sanh; 5) trạng thái tâm thức ngập tràn bởi sự chết và tâm thức trở về trạng thái nguyên 
sơ của nó; 6) trạng thái tái sanh vào một đời sống mới. 

Trong Kinh Đại Bảo Tích, Đức Phật dạy: “Những chúng sanh nào tạo nên ác nghiệp, lúc 
sắp lâm chung sắp bị đọa vào ác đạo, tự nhiên có lòng buồn thảm, kinh sợ. Tùy theo nghiệp 
của mình chiêu cảm mà tự thấy tướng trạng của các đường ác hiện ra.” Thân trung ấm sắp 
sửa chuyển sanh về cõi A Tu La, thì sẽ thấy những vườn cây khả ái, xinh đẹp, trong đó có 
những vòng lửa lẫn lộn chuyển xoay. Nếu thấy cảnh tượng đó mà đem lòng vui vẻ đi đến 
xem, tức là bị sanh về nẻo nầy. Thân trung ấm nào sắp sửa chuyển thân vào nẻo A Tu La, do 
sức nghiệp chiêu cảm tự nhiên trước mặt thấy một vùng ánh sáng lờ mờ, liền khởi lòng ưa 
thích, đi vào trong đó, liền bị thọ sanh. Thân trung ấm sắp sanh vào loài chó heo thường thấy 
nhiều cô gái đẹp, liền sanh tâm ưa thích chạy theo. Do nhân duyên đó mà bị thác sanh vào 
cõi ấy. Thân trung ấm sắp đọa vào các loài bàng sanh tự nhiên cẩm thấy có luồng gió mãnh 
liệt cuốn xoay không sao cưỡng lại được. Hoặc thấy vô số quỷ thần đến gần, hoặc thấy sấm 
chớp phủ lên đầu ghê rợn, hoặc thấy sương giăng mù mịt, núi lở, nước cuốn ầm ầm, thần 
thức sợ hãi, chạy trốn vào trong rừng bụi, hang đá để ẩn thân, hoặc thấy những hố lớn màu 
trắng, đỏ, đen, liền nhào xuống ẩn núp. Ngay khi đó là thần thức đã bị lọt vào trong bào thai, 
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vừa mở mắt đã thấy mình thọ thân dị loại như chồn, beo, rắn, vân vân. Thân trung ấm sắp 
sửa đọa vào đường ngạ quỷ, thình lình thấy trước mặt hiện ra một bãi sa mạc rộng lớn thênh 
thang, không cây cối, hoặc chỉ thấy toàn là những hang hố, cây cổ khô héo. Lúc ấy tự thấy 
mình bị gió nghiệp thổi đến nơi đó, trong khi thẳng thốt, liền bị thác sanh về đường ngạ quỷ, 
chịu nhiều nóng bức, đói khát vô cùng. Thân trung ấm nào thấy ánh sáng màu đỏ nhạt, khởi 
niệm ưa thích muốn vào dạo chơi trong đó. Ngay khi đi vào liền thọ thân loài ngạ quỷ. Thân 
trung ấm sắp sanh về đường địa ngục, bên tai bỗng nhiên nghe có tiếng những bài ca hát hết 
sức buồn rầu, bi thảm, đó là những tiếng kêu la rên siết của tội nhân dưới địa ngục; kế đến 
lại thấy cảnh giới mù mịt, tối tăm hiện ra trước mặt, nhà cửa sắc đen hoặc trắng đượm đầy 
màu tang chế, âm u, hoặc thấy hang hố sâu thẳm, đường xá lờ mờ. Lúc ấy thấy chính mình bị 
các loài quỷ dữ tay cầm binh khí xua đuổi đi vào trong đó, khi vào rồi thì thân không được tự 
do, liền bị thác sanh vào trong địa ngục, tùy theo nghiệp báo, chịu vô lượng thống khổ. Thân 
trung ấm nào thấy ánh sáng mờ đục như khói đen, khởi niệm ưa thích muốn vào dạo chơi 
trong đó. Ngay khi bước vào liển bị thọ thân địa ngục, chịu vô lượng nỗi thống khổ. Thân 
trung ấm sắp sửa bị đọa vào địa ngục hàn băng, do nơi sức nghiệp chiêu cảm, thân thể bỗng 
nhiên sanh ra nóng bức không kham, gặp hơi lạnh ở nơi hàn ngục xông lên, tự cẩm thấy mát 
mẻ dễ chịu, liền khởi lòng ưa thích vội bay tìm đến nơi đó để cho được mát mẻ, liền bị thác 
sanh vào đó. Thân trung ấm sắp sửa bị đọa vào viêm nhiệt địa ngục, do sức nghiệp chiêu 
cảm, bổng nhiên thân thể cảm thấy lạnh lẽo vô cùng, khó thể kham nổi. Gặp hơi nóng ở hỏa 
ngục xông lên, tự nhiên cảm thấy ấm áp dễ chịu, liền khởi lòng ưa thích, vội vã tìm bay 
xuống nơi đó để sưởi ấm, ngay khi ấy là lúc thọ sanh. Thân trung ấm sắp sửa bị đọa vào địa 
ngục xú uế (hôi thú¡), do nơi sức nghiệp chiêu cảm, bỗng cảm nhận được một mùi thơm ngào 
ngạt đến mức không kham. Bấy giờ trong tâm liền khởi niệm muốn tìm một mùi hôi thúi nào 
đó để lấn át mùi thơm kia. Gặp hơi thúi từ ngục phẩn uế xông lên, liền sanh tâm niệm ưa 
thích, liền bay đến nơi. Do nhân duyên đó, liền bị thác sanh trong ngục phẩn uế. 


240. ?⁄tœưuedtzte €tdofcwcce Bod¿@ 


The Intermediate stage between death and rebrrth. It's the 49-day-long process death and 
rebrrth. If there 1s an antecedent existence body, then, naturally, there has to be an 
Intermediate Existence Body and an After Existence Body. Intermediate means middle, or in 
between two lives of the present and future. Existence means present, or currently 
inhabitating. Because the karmic retribution are concrete and not emptiness. Thus, because of 
the genuineness of karmic consequences, It is called Existence. The Intermediate existence 
body means the body to be inhabited after the antecedent body. In other words,once a 
sentient beingˆs dstiny ends, he or she must abandon the antecedent existence body. Once 
this happens, that body wIll decay, the five aggregates wIll separate, and that personˆs spIrIt 
will leave the antecedent existence body. And before inhabiting the after existence body or 
the body of the future life, the spirit of this individual wIll exist in a period where 1t will take 
on a new realm. During this time, the spirit wIll enter a transitional period as they 
Immediately exIst as another entity or inhabit a different body called intermediate existence 
body. According to Venerable Thích Hải Quang ¡n the Philosophical Conversations with 
Buddhist Followers, the Intermediate existence body 1s formed by five infinitesimally small 
aggregates; therefore, it is also called the Intermediate Skandha Body. The intermediate 
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skandha body has many different characteristics, but, in general, there are two types of form 
appearances: one 1s having a beautiful form appearance, the other 1s having a dreadful form 
appearance. Before the intermediate skandha body assumes the after existence body or the 
future body, 1t must pass through a period of forty-nine days In order to determine each 
individual”s karmic retribution, 1.e., Judgment day. This 1s to assume responsibilities for the 
various karmic activifies, whether wholesome or unwholesome, taken when the 1ndividual 
still had the antecedent existence body or when still alive. The Ksitigarbha Sutra taught: “he 
great demon of Iimpermanence makes no appoIntmenfs yet It comes, the spirits of the dead 
are confused and delirious not knowing whether meritorIous or transgression. For forty-nine 
days, their existence 1s like darkness and deafness, not knowing what will happen, or they 
may be at various underworld courthouses fo go on trials for their karma. Once decIsions are 
made, they wIll follow their karma to reap the karmic retributions.” 

The antecedent existence body or the skandha existence body 1s not reborn (reincarnated) 
into another life, but must pass through a period of 49 days of determination of karmic 
retributions or transition between life. In other words, ripht after the spirit escapes from the 
antecedent existence body and becomes the Intermediate existence body, It 1s led by that 
individual*s karmic effect, depending on the karmic retributions (varlous merifs and 
transgressions created when that being still had the antecedent existence body) to get reborn 
into the next life in the six realms of existence. Thus, the Ksitigarbha Sutra taught: 
“Supposing once a person dies, within the first forty-nine days, for that personˆs benefit, 
loved ones are willing to cultivate and form many meritorious and wholesome practices, then 
1f 1S possIble to free completely that spirit of the dead from the various evil paths to be reborn 
in Heaven or in the Human realm to reap the various luxuries and hapiness. Not only that, but 
the curently living loved ones wIll also benefit greatly. Family and friends know when alive, 
therr loved one who died recently, had created many unwholesome karmic deeds, and will 
have to endure the karmic retributions of hell. Through love and compassion for their loved 
one, they follow the Buddha's ˆ*eachings, take the person's place to pracfice varlous virfuous, 
meritorious, and wholesome deeds such as make donations, charlty work, free trapped 
animals, chant sutras, recite Buddha”s name and mantras, etc. Thereafter, use thse meri(s and 
virtues to dedicate and pray for the deceased spirit when that spirit still exists with the 
Intermediate existence body and has not yet been reborn or reincarnated to another life. If 
family and friends are able to do all these, the deceased”s Intermediate skandha body will be 
able to eradicate and overcome his or her transgressions to varying degrees. That person will 
be able to abandon the evil paths and be reborn to Heaven or Human realms to enJoy the 
various happiness and luxuries. 

As usual, the intermediate existence body must go through seven cycles with seven days 
in each cycle. Only thereafter, the spirit 1s able to receive the future body. However, there 
are special situations where the Intermediate body does not need to go through that ordinary 
transitional period. These sentient beings, after leaving their antecedent bodies, their spIris 
wIll immmediately be liberated to the appropriate heavens accordingly to their merits and 
spiritual achievements, or be condemned to hell Iimmediately without having to pass through 
the ordinary transitional period of forty-nine days of the Iintermediate skandha body. When 
the sentient beings were alive with antecedent body, they created an extraordinary amount of 
wholesome karma, planted the fruit of the ten wholesome deeds to the highest level with 
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regard to the various Heavens of Desires, Form, and Formlessness. When the sentient beings 
were alive with antecedent body, they created an extraordinary amount of unwholesome 
karma, the most evil and wicked deeds, such as guilty of violating the four offenses, five 
betrayals, ten evils, belonging to the great Avichi Hell. Besides, there 1s one more type of 
sentient beings who are beyond limits; they also do not need to go through the transition 
period, do not experience having the intermediate body, nor are they a part of the three 
worlds and the six realms of existences. These sentient beings are those when alive with the 
antecedent body, followed the Buddha Dharma to cultivate and practice Buddha Recitation 
by developing Faith and Vow to gain rebirth to the Ultimate Bliss World. After abandoning 
the antecedent body, their spirits wIll transcend through the Three Worlds, relying on the 
rescuing vow powers of the Bodhisattvas and Buddhas. Within a split moment, they will 
transform to gain rebirth to the Ultimate Bliss World of the Amitabha Buddha and attain a 
place in the jeweled lotus throne and eternally escape from the conditions of the cycle of 
rebirths, life, death, etc. 

Usually, the Intermediate body will remain only for seven days. If it 1s unable to find a 
place to get reborn within that time, then 1t must die and come back to life again as an 
Intermediate body. But, in general, this period will not last more than seven cycles of seve 
days each before it is able to be reborn and acquire an after existence body. When the 
1ntermediate body dies, It can return Just as It was before or depending on the karmic 
reflection, 1t can transform and change Into an intermediate body of another realm before 1t 
acquires an after existence body through reincarnation. When the Iintermediate body 1s 
nearing extinction and 1s about to be reincarnated, at that time, depending on the varlous 
karma created by the individual, each will see and perceive different realities, 1.e., while 
living those who created many karma of killing various animals such as slaughtering pIgs, 
Øoats, etc., then at this time, suddenly all they will see 1s those various animals they have 
killed in the past. They may see butchers slaughtering animals or the sounds of animals 
screaming in agony. Because this 1s a reflection of the karma they created. Suddenly, the 
Intermediate body will give rise fo the state of Joy and yearning to be near what they are 
seeing and hearing. Upon reaching their destination, they will be impeded by their 
environment and will no longer be able to free themselves from 1t. In a split moment, theIr 
Intermediate body 1s dead as they acquire the after existence body. 

According Tibetan Buddhism, after death beings enter a so-called “Intermediate state” 1n 
which they acquire a subtle body that endures until they experience various Intense sounds, 
sights, efc..., which are products of their own minds. This is considered to be a time of great 
danger, as beinsgs may react to their experlences in ways that cause them to be reborn In 
lower rebirth situations (gatI). It can also be a time of great opportunity, as beings may make 
choices that lead them to higher rebirths, or even buddhahood. There are six Bardo states, 
according to the Kagyupa order: 1) Bardo between birth and death, which refers to the normal 
waking state between birth and death; 2) Dream Bardo, the period between falling asleep and 
awakeming; 3) Meditation Bardo, a state of cessation in which the senses are withdrawn from 
external obJects of observation; 4) Bardo of becoming, the period between the moment of 
death and rebirth; 5) Reality Bardo, the time of unconsciousness that beings experience when 
overwhelmed by death, so called because during this time the mind returns to 1fs primordial 
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nature; and 6) Bardo of bịrth, which begins at the moment of rebirth Into a new lifetime, 
1mmediately after the bardo of becoming. 

In the Great Heap Sutra, the Buddha taught: “Ihose sentient beings who committed evil 
karma, when they are about to die, and are going to fall into evil paths. They will feel 
extremely sad and terrified. Depending on the reflection of their Individual karma, they will 
see different images of the varlous evil paths appear.” The Intermediate body 1s about to be 
born In the Asura realm will see various beautiful and irresistible gardens. In these gardens, 
there are a variefy of rings of flames rolling around everywhere. When seeing these Images 
and they bring Joy and elation to the spirit, this means that spirit wIll be born In this realm. 
The Iintermediate body about to enter the Asuras, through a recollections of the spirit karmic 
power, suddenly will see a large area of dim light, develop a yearning for it, go Into that 
domann and reborn. The Intermediate body 1s about to be born as a dog or pig wIll often see 
amny beautiful young ladies; the spirit wIll give rise to attachment and yearning to chase 
after them. Consequently, this spirit will be born in that realm. The intermediate body 1s 
about to be born as other types of animals will feel suddenly there 1s a gust of wind twisting 
so forcefully 1t 1s Impossible to oppose 1t. Ôr 1t may see Infinite demons spreading and coming 
closer, or terrifying thunders and lightening overhead, etc. Or it may see fÍog covering, 
mountain splitting, water crashing, and the spirit wIll be terrified as it runs away Info trees, 
bushes, and caves, In order to hide or 1t may see three large holes with the colors of white, 
red, and black, and will Jump to hide. At that very moment, the spirit has entered the womb, 
when eyes are open, It will realize 1t has acquired the body of various animals such as a fox, 
leopard, snake, etc. Those Iintermediate bodies about to be condemned to the path of hungry 
ghost suddenly will see before them appear a vast and endless desert, without any vegefation 
or see only holes, dead and dry weeds, etc. The Iintermediate body which sees a great area of 
faded red light, feels a yearning and a wish to go there to play. The momernt of entry 1s when 
the spirit 1s at at the point of rebirth in the realm of Hungry Ghosts. The intermediate body 1s 
about to be born in Hell suddenly will begin hearing sounds of very sad and melancholy 
songs, these are the sounds of prisoners aginizing and screaming in hell; next darkness will 
appear, houses made out of black and white iron, very melancholy looking, similar to being at 
a funeral. It may see deep holes and caves; the roads are unclear. At that time, 1t will see 
1fself getting chased by feroclous demons with weapons In hand forcing 1t to enter these 
areas. Once 1t Is in there, It will lose all freedom and will be reborn In the realm of hell. 
Depending on each spirits` karmic retribution, 1t must endure infinite pains and sufferings. 
The Intermediate body which sees a great area of murky light similar to black smokes, feels a 
yearning and a wish to go there to play. The moment of entry 1s when the spirit 1s at the poInt 
Of rebirth in Hell. The Intermediate body about to be condemned to glacial hell through the 
reflection of the spIrit`s karmic power, suddenly will feel like an Intolerable Inferno. It then 
encounters the cold air rising from the glacial hell and will feel cool and refreshed. Its 
thoughts gIve rise to yearning and Iimmediately will fly in search of that place to be cool. 
Once reaching this place, 1t 1s reborn. Intermediate body 1s about to be condemned to the 
Iinferno hell, through the reflection of the spirit`s karmic power, suddenly will feel an extreme 
and intolerable cold. lí then encounters the hot aIr rising from the inferno hell and will feel 
warm and comfortable. Its thoughts gIve rise to yearming and immediately wIll fly in search 
for that warmth. Once reaching this place, 1t 1s reborn. The Iintermediate body about to be 
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condemned to the odorous hell (foul smelling hell), through the reflection of the spirIt`s 
karmic power, suddenly will sense and intolerable and strong fragrance (perfume wishes to 
fine that it becomes nauseous. At that time, 1s mind wishes to find other foul smelling odor to 
neutralize that good scent. It then encoulters the foul odor rising from odorour. Às a result, 1t 
1s reborn In the odorous hell. 


250. 2⁄44 2 2⁄4 

Chư Bồ Tát dùng tất cả Như Lai làm y-chỉ, vì chư Như Lai như các đấng từ phụ răn dạy 
chẳng dứt. Đây là một trong mười y chỉ của chư Đại Bồ Tát. Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 
Ly Thế Gian, Bồ Tát Phổ Hiển bảo Phổ Huệ rằng chư Bồ Tát có mười chỗ y-chỉ giúp chư Bồ 
Tát đạt được chỗ sở-y đại trí vô thượng của Như Lai. Thứ nhất, chư Bồ Tát dùng tâm Bồ đề 
làm y-chỉ, vì hằng chẳng quên mất. Thứ nhì, chư Bồ Tát dùng thiện tri thức làm y-chỉ, vì nhờ 
đó mà hòa hiệp như một. Thứ ba, chư Bồ Tát dùng thiện căn làm y-chỉ, vì nhờ đó mà tu tập 
tăng trưởng. Thứ tư, chư Bồ Tát dùng Ba-La-Mật làm y-chỉ, vì nhờ đó mà tu hành được đầy 
đủ. Thứ năm, chư Bồ Tát dùng nhứt thiết pháp làm y-chỉ, vì nhờ đó mà được xuất ly rốt ráo. 
Thứ sáu, chư Bồ Tát dùng đại nguyện làm y-chỉ, vì nhờ đó mà Bồ để tâm tăng trưởng. Thứ 
bảy, chư Bổ Tát dùng các hạnh làm y-chỉ, vì nhờ đó mà khắp đều thành tựu. Thứ tám, chư 
Bồ Tát dùng tất cả Bồ Tát làm y-chỉ, vì họ đồng một trí huệ. Thứ chín, chư Bồ tát dùng pháp 
cúng dường chư Phật làm y-chỉ, vì nhờ đó mà tín tâm thanh tịnh. Thứ mười, chư Bồ Tát dùng 
tất cả Như Lai làm y-chỉ, vì chư Như Lai như các đấng từ phụ răn dạy chẳng dứt. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, có mười y chỉ mà chư Đại Bồ Tát đều phải nương theo 
để thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ nhất là y chỉ cúng dường tất cả chư Phật thực hành hạnh Bồ 
Tát. Thứ nhì là y chỉ điều phục tất cả chúng sanh thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ ba là y chỉ gần 
gủi tất cả thiện hữu thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ tư là y chỉ chứa nhóm tất cả thiện căn thực 
hành hạnh Bồ Tát. Thứ năm là y chỉ nghiêm tịnh tất cả cõi Phật thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ 
sáu là y chỉ chẳng ha bỏ tất cả chúng sanh thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ bảy là y chỉ thâm 
nhập tất cả Ba La Mật thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ tám là y chỉ đầy đủ tất cả Bổ Tát nguyện 
thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ chín là y chỉ vô lượng Bồ Đề tâm thực hành hạnh Bồ Tát. Thứ 
mười là y chỉ vô lượng Phật Bồ Để thực hành hạnh Bồ Tát. 


252. “?sw Z<c(¿awccó 


Bodhisattvas take all Buddhas as a reliance because they teach ceaselessly like 
benevolent parents. This 1s one of the ten kinds of reliance of Great Enlightening Beings. 
According to The Flower Adornment Sutra, chapter 38 (Detachment from the World), the 
Great Enlightening Being Universally Good told Unversal Wisdom that Offsprings of Buddha, 
Great Enlightening Beings have ten kinds of reliance which help them be able to obtain 
abodes of the unexcelled great knowledge of Buddhas. First, Great Enlightened Beings take 
the determination for enlightenment as a reliance, as they never forget it. Second, Great 
Enlightened Beings take spiritual friends as a reliance, harmonizing as one. Third, they take 
roots of goodness as a reliance, cultivating, gathering, and increasing them. Fourth, they take 
the transcendent ways as a reliance, fully practicing them. Fifth, they take all truths as a 
reliance, as they ultimately end in emancipation. Sixth, they take great vows as a reliance, as 
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they enhance enlightenment. Seventh, Great Enlightened Beings take practice as a reliance, 
consummating them all. Eighth, Great Enlightened Beings take all Enlightening Beings as a 
reliance because they have the same one wisdom. Ninth, Great Enlightened Beings take 
honoring the Buddhas as a reliance because their faith 1s purified. Tenth, Great Enlightened 
Beings take all Buddhas as a reliance because they teach ceaselessly like benevolent 
parenfs. 

According to the Flower Adornment Sutra, chapter 38, there are ten kinds of basis on 
which Great Enlightening Beings carry out their practices. First, Enlipghtening Beings carry 
out the practices of Enlightening Beings based on honoring all Buddhas. Second, Enlightening 
BeIinss carry out the practices of taming all sentient beings. Third, Enlightening Beings 
associate with all good companions. Fourth, Enlightening Beings accumulate all roots of 
goodness. Fifth, Enlightening Beings purify all Buddha-lands. Sixth, Enlightening Beings do 
not abandon all sentient beings. Seventh, Enlightening Beings enter deeply into all 
transcendent ways. Eighth, Enlightening Beings fulfill vows of Enlightening Beings. Ninth, 
Enlightening Beings have Infinite wIll for enlightenment. Tenth, Enlightening Beings rely on 
enlightenmernt of all Buddhas. 


£5/. “?z6¿ 

Trong đạo Phật, lòng từ hay lòng yêu thương là một trong những tình cảm lớn nhất đối 
với chúng sanh mọi loài, còn gọi là từ vô lượng tâm. Từ vô lượng tâm là lòng thương yêu vô 
cùng rộng lớn đối với toàn thể chúng sanh mọi loài, và gây tạo cho chúng sanh cái vui chân 
thật. Cái vui của thế gian chỉ là cái vui giả tạm, vui không lâu bến, cái vui ấy bị phiền não 
chi phối; khi tham sân si được thỏa mãn thì vui; khi chúng không được thỏa mãn thì buồn. 
Muốn có cái vui chân thật, cái vui vĩnh viễn thì trước tiên chúng ta phải nhổ hết khổ đau do 
phiền não gây ra. “Từ” phải có lòng bi đi kèm. Bi để chỉ nguyên nhân của đau khổ và 
khuyên bảo chúng sanh đừng gây nhân khổ, từ để chỉ phương pháp cứu khổ ban vui. Tuy 
nhiên, lòng từ không phải là một đặc tính bẩm sinh. Nếu chúng ta muốn phát triển lòng từ 
chúng ta phải bỏ nhiều thời gian hơn để thực hành. Ngồi thiển tự nó không mang lại cho 
chúng ta cái gọi là “lòng từ.” Muốn được lòng từ , chúng ta phải đưa nó vào hành động trong 
cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Trong những sinh hoạt hằng ngày của chúng ta, chúng ta 
phải phát triển sự cảm thông và gần gũi với người khác bằng cách suy niệm về những khổ 
đau của họ. Chẳng hạn như khi gặp ai đang khổ đau phiển não thì chúng ta hết lòng an ủi 
hoặc giúp đở họ về vật chất nếu cần. 

Lòng Từ có sức mạnh đem lại hạnh phúc thế tục cho chúng ta trong kiếp nầy. Không có 
tâm từ, con người trên thế giới nầy sẽ đương đầu với vô vàn vấn để như hận, thù, ganh ghét, 
đố ky, kiêu ngạo, vân vân. Phật tử nên phát triển tâm từ, nên ấp ủ yêu thương chúng sanh 
hơn chính mình. Thương yêu nên được ban phát một cách vô điều kiện, bất vụ lợi và bình 
đẳng giữa thân sơ, bạn thù. Thứ nhất, lòng Từ đem lại công đức mãnh liệt. Thứ nhì, lòng Từ 
sẽ tạo được lòng kính trọng nơi tha nhân. Thứ ba, lòng Từ giúp ta vượt qua chấp thủ và 
chướng ngại. Thứ tư, lòng Từ giúp ta cảm thấy dễ chịu. Thứ năm, lòng Từ là một trong những 
cửa ngõ quan trọng đi đến đại giác, vì nhờ đó mà thiện căn lướt thắng mọi hoàn cảnh trong 
cuộc sống hằng ngày của chúng ta. 
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Theo Kinh Duy Ma Cật, Phẩm Quán Chúng Sanh, khi Ngài Văn Thù Sư Lợi đến thăm 
bệnh cư sĩ Duy Ma Cật, ngài có hỏi: “Bồ Tát quán sát phải thực hành lòng từ như thế nào?” 
Ông Duy Ma Cật đáp: Bồ Tát quán sát như thế rồi phải tự nghĩ như sau đây. Thứ nhất, Phật 
tử thuần thành phải vì chúng sanh nói pháp như trên, đó là lòng từ chân thật. Thứ nhì, Phật tử 
thuần thành phải thực hành lòng từ tịch diệt, bởi vì không sanh. Thứ ba, Phật tử thuần thành 
phải thực hành lòng từ không nóng bức, bởi không có phiền não. Thứ tư, Phật tử thuần thành 
phải thực hành lòng từ bình đẳng, bởi ba đời như nhau. Thứ năm, Phật tử thuần thành phải 
thực hành lòng từ không đua tranh, bởi không có khởi. Thứ sáu, Phật tử thuần thành phải thực 
hành lòng từ không hai, bởi trong ngoài (căn trần) không hiệp. Thứ bảy, Phật tử thuần thành 
phải thực hành lòng từ không hoại, bởi hoàn toàn không còn. Thứ tám, Phật tử thuần thành 
phải thực hành lòng từ kiên cố, bởi lòng không hủy hoại. Thứ chín, Phật tử thuần thành phải 
thực hành lòng từ thanh tịnh, bởi tánh các pháp trong sạch. Thứ mười, Phật tử thuần thành 
phải thực hành lòng từ vô biên, bởi như hư không. Thứ mười một, Phật tử thuần thành phải 
thực hành lòng từ của A la hán, vì phá các giặc kiết sử. Thứ mười hai, Phật tử thuần thành 
phải thực hành lòng từ của Bồ Tát, vì an vui chúng sanh. Thứ mười ba, Phật tử thuần thành 
phải thực hành lòng từ của Như Lai, vì đặng tướng như như. Thứ mười bốn, Phật tử thuần 
thành phải thực hành lòng từ của Phật, vì giác ngộ chúng sanh. Thứ mười lăm, Phật tử thuần 
thành phải thực hành lòng từ tự nhiên, vì không nhơn đâu mà đặng. Thứ mười sáu, Phật tử 
thuần thành phải thực hành lòng từ Bồ Đề, vì chỉ có một vị. Thứ mười bẩy, Phật tử thuần 
thành phải thực hành lòng từ vô đẳng, vì đoạn các ái kiến. Thứ mười tám, Phật tử thuần 
thành phải thực hành lòng yêu thương đại bi dẫn dạy cho pháp Đại Thừa. Thứ mười chín, 
Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ không nhàm mỏi, quán không, vô ngã. Thứ hai 
mươi, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ pháp thí không có luyến tiếc. Thứ hai mươi 
mốt, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ trì giới để hóa độ người phá giới. Thứ hai 
mươi hai, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ nhẫn nhục để ủng hộ người và mình. 
Thứ hai mươi ba, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ tinh tấn để gánh vác chúng sanh. 
Thứ hai mươi bốn, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ thiển định không thọ mùi thiển. 
Thứ hai mươi lăm, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ trí tuệ, đều biết đúng nhịp. Thứ 
hai mươi sáu, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ phương tiện, thị hiện tất cả. Thứ hai 
mươi bảy, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ không ẩn dấu, lòng ngay trong sạch. 
Thứ hai mươi tám, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ trong thâm tâm, không có hạnh 
xen tạp. Thứ hai mươi chín, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ không phỉnh dối, 
không có lừa gạt. Thứ ba mươi, Phật tử thuần thành phải thực hành lòng từ an vui, làm cho tất 
cả được sự an vui của Phật. Lòng từ của Bồ Tát là như thế đó. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Lòng từ là phương cách duy nhất để xóa bỏ hận 
thù. Hận thù không thể đánh bại được hận thù. Lòng từ trên thế gian nầy không tình thương 
nào hơn tình cha mẹ thương con. Nếu có người, vai bên trái cõng cha, vai bên mặt cõng mẹ, 
đi giáp núi Tu Di trăm ngàn vòng, máu chảy đầy chân, cũng còn chưa thể báo đền được tình 
thương và công ơn sanh dưỡng. Theo kinh Từ Thiện, Đức Phật dạy: “Mong mọi loài chúng 
sanh được hạnh phúc yên ổn. Uớc mong tâm trí chúng sanh được vui vẻ an lạc. Bất cứ chúng 
sanh nào, dù loài mạnh hay yếu, dù dài, ngắn hay vừa, dù lớn hay nhỏ, loài hữu hình hay vô 
hình, dù ở xa hay gần, loài được sinh, hay loài chưa sinh, mong cho mọi loài đều hạnh phúc. 
Giống như một bà mẹ che chở cho đức con độc nhất, dầu hiểm nguy đến tánh mạng, cũng 
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vậy đối với mọi loài. Hãy tu tập từ tâm thấm nhuần khắp nơi, trên dưới và ngang, không 
ngăn ngại, không sân hận, không thù địch. Hãy tu tập từ tâm.” 


25f. -“audug- ZXtwáwedo awd4 (20w/@200daw 

In Buddhism, loveing-kindness 1s one of the greatest emotions toward all sentient beings. 
Immeasurable loving kindness 1s the greatest love dedicated to all sentient beings, together 
with the desire to ring them Joy and happiness. Human Joy 1s totally Impermanent; It 1s 
governed by misery, that 1s, when our passions such as greed, anger, and Ignorance are 
satisfied, we feel pleased; but when they are not satisfied, we feel sad. To have a permanent 
Joy, we must first sever all sufferings. Loving kindness generally goes together with pIty 
whose role 1s to help the subJects sever his sufferings, while the role of loving kindness 1s tO 
save sentient beings from sufferings and to bring them Joy. However, loving-kindness 1s not 
an inborn characterictic. If we really want to develop our loving-kindness, we have to devote 
more time fo pracfice. Sitting in meditation alone cannot bring us the so-called “loving- 
kindness.” In order to achieve the loving-kindness, we must put loving-kindness 1n actions in 
our daily life. In our daily activities, we must develop empathy and closeness to others by 
reflecting on their sufferings. For example, when we know someone suffering, we should try 
our best to console them by kind words or to help them with our worldly possesslons If 
needed. 

Loving-kindness has the power of bestowing temporal happiness upon us In this lifetime. 
Without love, people in this world will encounter a lot of problems (anger, hatred, Jealousy, 
envy, arrogance, etc). A Buddhist should develop love for all sentient beings and to cherish 
others more than oneself. Love should be given equally to everyone including relatives or 
strangers, friends or foes, øiven without any conditions, without self-interests or attachmernt. 
First, loving kindness or love wIll help us gain strong merifolous power. Second, when we 
offer loving kindness to other people, we wIll gain their love and respect at the same time. 
Third, loving kindness helps us overcome all kinds of graspings of wealth, and other 
hindrances. Fourth, loving kindness help us experlence more physical confort. Fifth, loving- 
kindness (benevolence) 1s one of the most important entrances to the great enlightenment; for 
with It, good roots prevaIl 1n all situations 1n our dally life. 

According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Seventh, Contemplating at Living Being, 
when ManJusri called on to enquire Vimalakirti”s illness, ManJusri asked Vimalakirti: “When 
a Bodhisattva meditates, how should he practise kindness (martri)? Vimalakirti replied: When 
a Bodhisattva has made this meditation, he should think as the followings. First, devout 
Buddhists should teach living beings to meditate in the same manner; this 1s true kindness. 
Second, devout Buddhists should practise causeless (nirvanic) kindness which prevents 
creativeness. Third, devout Buddhists should practice unheated kindness which puts an end to 
klesa (troubles and causes of trouble). Fourth, devout Buddhists should practice Impartial 
kindness which coves all the three periods of time (which means that 1t 1s eternal involving 
past, future and present). Fifth, devout Buddhists should practice passionless kindness which 
wWipes out đisputation. Sixth, devout Buddhists should practice non-dual kindness which 1s 
beyond sense organs within and sense data without. Seventh, devout Buddhists should 
practice indestructible kindness which eradicates all corruptibility. Eighth, devout Buddhists 
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should practice stable kindness which 1s a characteristic of the undying self-mind. Ninth, 
devout Buddhists should practice pure and clean kindness which 1s spotless like Dharmata. 
Tenth, devout Buddhists should practice boundless kindness which 1s all-pervasive like space. 
Eleventh, devout Buddhists should practice the kindness of the arhat stage which destroys all 
bondage. Twelfth, devout Buddhists should practice the Bodhisattva kindness which g1ves 
comfort to living beings. Thirteenth, devout Buddhists should practice the Tathagata kindness 
which leads to the state of thatness. Fourteenth, devout Buddhists should practice the Buddha 
kindness which enlightens all living beings. Fifteenth, devout Buddhists should practice 
spontaneous kindness which 1s causeless. Sixteenth, devout Buddhists should practice Bodhi 
kimmdness which 1s one flavour (1e. uniform and unmixed wisdom). Seventeenth, devout 
Buddhists should practice unsurpassed kindness which cuts off all desires. Eipghteenth, devout 
Buddhists should practice merciful kindness which leads to the Mahayana (path). Nineteenth, 
devout Buddhists should practice untiring kindness because of deep Insight Iinto the void and 
non-existent ego. Twenticth, devout Buddhists should pracice Dharma-bestowing (dana) 
kindness which 1s free from regret and repentanceShould practice Dharma-bestowing (dana) 
kindness which 1s free from regret and repentance. Twenty-first, devout Buddhists should 
practice precepts (sila) upholding kindness to convert those who have broken the 
commandmernís. Twenty-second, devout Buddhists should practice patient (ksanti) kindness 
which protects both the self and others. Twenty-third, devout Buddhists should practice 
Zealous (virya) kindness to liberate all living beings. Twenty-fourth, devout Buddhists should 
practice serene (dhyana) kindness which 1s unaffected by the five senses. Twenty-fifth, 
devout Buddhists should practice wise (prajna) kindness which 1s always timely. Twenty- 
sixth, devout Buddhists should practice expedient (upaya) kindness to appear at all times for 
converting living beings. Twenty-seventh, devout Buddhists should practice unhidden 
kindness because of the purity and cleanness of the straightforward mind. Twenty-eiphth, 
devout Buddhists should practice profound minded kindness which 1s free from 
discrimination. Twenty-ninth, devout Buddhists should practice undeceptive kindness which 1s 
faultless. Thirtieth, devout Buddhists should practice Joyful kindness which bestows the 
Buddha Joy (in nirvana). “Such are the specialitles of Bodhisattva kindness”Should practice 
Joyful kindness which bestows the Buddha Joy (n nirvana). “Such are the speclalitles of 
Bodhisattva kindness”. 

In the Dhammapada Sutta, the Buddha taught: “Loving-kindness 1s the only way to 
destroy hatred. Hatred cannot be defeated with more hatred. There 1s no greater love In this 
world than the love of the mother and father. If a person, carrying father on the left shoulder 
and mother on the right shoulder, were to walk around the Sumeru Mountain hundreds of 
thousands of times, with blood covering both feet, it would still not be enough to repay the 
love and hardship of child rearing.” According to the Metta Sutta, the Buddha taught: “May 
all beings be happy and secure. May their mind be contented. Whatever beings there may be, 
feeble or strong, long, øgreat or medium, small or large, seen or unseen, those dwelling far or 
near, those who are born, and those who are yet to be born. May all beings, without 
exception, be happy... Just as a mother would protect her only child, even at the risk of her 
own life, even so, let one cultivate boundless heart towards all beings. Let oneˆs thoughts of 
boundless love pervade the whole world, above, below and across, without any obstruction, 
any hatred or any enmity.” 
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858. Zas¿ “và đàue Ø¿ 26(Ãu 

Theo Hòa Thượng Thích Thiền Tâm trong Liên Tông Thập Tam Tổ, sao gọi là Từ Bi 
Tâm? Từ bi là lòng xót thương cứu độ mà lìa tướng và không phân biệt chấp trước. Nghĩa là 
thương xót cứu độ mà không có hậu ý lợi dụng. Chẳng hạn như vì thấy người giàu đẹp, sang 
cả, vân vân, nên giả bộ “Từ Bi để dụng ý và mưu tính các việc riêng tư có lợi cho mình. Đây 
chỉ được gọi là “Ái Kiến,' nghĩa là thấy giàu đẹp mà sanh khởi lòng thương theo lối trói buộc 
của chúng sanh, chớ không phải là Từ Bi. Chính tinh thần của lòng từ và sự bi mẫn mà Đức 
Phật dạy đã ảnh hưởng sâu sắc đến trái tìm của vua A Dục, một đại hoàng đế Phật tử của Ấn 
Độ vào thế kỷ thứ 3 trước Tây Lịch. Trước khi trở thành một Phật tử, ông đã từng là một vị 
quân vương hiếu chiến giống như cha mình trước là vua Bình Sa Vương, và ông nội mình là 
vua Candaragupta. Khát vọng muốn bành trướng lãnh thổ của mình đã khiến nhà vua đem 
quân xâm lăng và chiếm cứ nước láng giểng Kalinga. Trong cuộc xâm lăng nầy, hàng ngàn 
người đã bị giết, trong khi nhiều chục ngàn người khác bị thương và bị bắt làm tù binh. Tuy 
nhiên, khi sau đó nhà vua tin nơi lòng từ bi của đạo Phật, ông đã nhận ra sự điên rổ của việc 
giết hại nầy. Vua A Dục cảm thấy vô cùng ân hận mỗi khi nghĩ đến cuộc thẩm sát khủng 
khiếp nầy và nguyện giã từ vũ khí. Có thể nói vua A Dục là vị quân vương duy nhất trong 
lịch sử, là người sau khi chiến thắng đã từ bỏ con đường chinh phục bằng đường lối chiến 
tranh và mở đầu cuộc chỉnh phục bằng đường lối chánh pháp. Như chỉ dụ 13 khắc trên đá của 
vua A Dục cho thấy “Vua đã tra kiếm vào vỏ không bao giờ rút ra nữa. vì Ngài ước mong 
không làm tổn hại đến các chúng sanh.” Việc truyền bá tín ngưỡng từ bi của Đức Phật trên 
khắp thế giới phương Đông, phần lớn là do những nỗ lực táo bạo và không mệt mỏi của vua 
A Dục. Pháp Phật đã một thời làm cho tâm hồn người Á Châu trở nên ôn hòa và không hiếu 
chiến. Tuy nhiên, nền văn minh hiện đại đang xiết chặt trên các vùng đất Châu Á. Một điều 
mà ai trong chúng ta cũng phải chấp nhận là với đà tăng trưởng và phát triển của văn minh, 
thì sức sống nội tâm sẽ suy thoái, và con người ngày càng trở nên sa đọa. Với sự tiến triển 
của khoa học hiện đại rất nhiều thay đổi đã diễn ra, tất cả những thay đổi và cải tiến nầy, 
thuộc về lãnh vực vật chất bên ngoài, và có khuynh hướng làm cho con người thời nay ngày 
càng trở nên quan tâm đến nhục dục trần tục hơn, nên họ xao lãng những phẩm chất nơi tâm 
hồn, và trở nên ích kỷ hay vô lương tâm. Những đợt sóng văn minh vật chất đã ảnh hưởng 
đến nhân loại và tác động đến lối suy tư cũng như cách sống của họ. Con người bị trói buộc 
thậm tệ bởi giác quan của họ, họ sống quá thiên về thế giới vật chất đến nỗi không còn tiếp 
chạm được với cái thiện mỹ của thế giới bên trong. Chỉ có quan niệm sống từ bi theo lời Đức 
Phật dạy mới có thể lập lại sự quân bình về tinh thần và hạnh phúc cho nhân loại mà thôi. 


228. Xwwedo a2 (22w/@A2ddd2 

According to Most Venerable Thích Thiển Tâm ¡in The Thirteen Patriarchs of Pureland 
Buddhism, what ¡1s the “compassionate mind?” To be compassionate 1s to pity and to be 
empathetic, wishing to help and rescue others without having discriminations or attachment 
to various characteristics. This means “altruism" or to have mercy and compassion, wishing to 
help others but not to have any intention of taking advantages. For Instance, seeing someone 
rich, beautiful, etc, one pretends to be compasslonate by helping, but having ulterior motives 
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of self-gain. This 1s called “Desirous Views,” or developing love and lust when seeing wealth 
and beauty according to binding ways of senflent beings; thus, to act in this way cannot be 
called being “compassionate.' It was the spirit of loving-kindness and compassion taught by 
the Buddha that touched the heart of King Asoka, the great Buddhist Emperor of India in the 
third century B.C. Before he became a Buddhist he was a warlike monarch like his father, 
King Bimbisara, and his grandfather, King Candragupta. Wishing to extend his territories he 
invaded and conquered Kalinga. In this war thousands were slain, while many more were 
wounded and taken captive. Later, however, when he followed the Buddha”s creed of 
compassion he realized the folly of killing. He felt very sad when he thought of the great 
slaughter, and gave up warfare. He ¡s the only military monarch on record who after victory 
gave up conquest by war and Iinaugurated conquest by righteousness. As his Rock Edict XIH 
says, “he sheathed the sword never to unsheath ¡t, and wish no harm to living beings.` The 
spread of the Buddha”s creed of compassion throughout the Eastern world was largely due to 
the enterprise and tireless efforts of Asoka the Great. The Buddha-law made Asia mild and 
non-agsgressive. However, modern civilization 1s pressing hard on Asian lands. lt is known 
that with the rise and development of the so-called civilization, manˆs culture deteriorates 
and he changes for the worse. With the match of modern sclence very many changes have 
taken place, and all these changes and improvemehnts, being material and external, tend to 
make modern man more and more worldly minded and sensuous with the result that he 
neglects the qualities of the mind, and becomes self-interested and heartless. The waves of 
materialism seem to Iinfluence mankind and affect their way of thinking and living. People 
are so bound by their senses, they live so exclusively In the material world that they faIl to 
confact the good within. Only the love and compassion taught by the Buddha can establish 
complete mental harmony and well-being. 


258. đ„c Đạ 6a 4a 2/(ác 


Ba La Mật, theo Phạn ngữ, có nghĩa là đáo bỉ ngạn. Sáu Ba La Mật đưa chúng sanh qua 
biển sanh tử để đi đến Niết Bàn. Sáu giai đoạn hoàn thiện tinh thần của chư Bồ tát trong tiến 
trình thành Phật. Chẳng những Lục độ Ba La Mật là đặc trưng cho Phật Giáo Đại Thừa trong 
nhiều phương diện, mà chúng còn gồm những cơ bản đạo đức chung cho tất cả các tôn giáo. 
Lục độ bao gồm sự thực tập và sự phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành sáu Ba La 
Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ mê qua đến bến giác. Phật tử thuần thành luôn biết Lục Độ Ba 
La Mật là sáu pháp tu hành căn bản của một người con Phật, nhưng lại không nỗ lực thực 
hành. Gặp ai và ở đâu mình cũng nói pháp “Lục Độ”, nhưng đến lúc gặp thử thách thì bố thí 
cũng không, trì giới cũng chẳng có, nhẫn nhục cũng tránh xa, tinh tấn đâu chẳng thấy chỉ 
thấy giải đãi, thiền định đâu không thấy chỉ thấy tán tâm loạn ý, kết quả là chúng ta không 
thể xử dụng được chân trí tuệ không trong hành xử hằng ngày. Như vậy thì hình tướng tu 
hành có lợi ích gì? Có người chẳng những không chịu bố thí, mà còn kêu người khác phải bố 
thí cho mình càng nhiều càng tốt. Những người nầy luôn tìm cách đạt được tiện nghi, chứ 
không chịu thua thiệt. Chúng ta ai cũng biết trì giới là giữ gìn giới luật Phật, nhưng đến lúc 
gặp thử thách, chẳng những mình không giữ giới mà còn phá giới nữa là khác. Mặc dù ai 
trong chúng ta cũng đều biết rằng nhẫn nhục có thể giúp đưa chúng ta sang bờ bên kia, nhưng 
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khi gặp chuyện thì chúng ta chẳng bao giờ nhẫn nhục được. Ai cũng muốn tinh tấn, nhưng mà 
tinh tấn làm việc trần tục, chứ không phải tinh tấn tu hành. Ai cũng biết thực tập thiển định 
nhằm tập trung tư tưởng để phát sanh trí huệ, nhưng chỉ biết nói mà không chịu làm. Vì 
những lý do nầy mà Đức Phật nói pháp Ba La Mật. Bố thí tức là dùng tài sản vật chất hoặc 
Phật pháp để bố thí cho người khác, trì giới là tuân giữ giới luật Phật và thúc liễm thân tâm 
trong mọi hoàn cảnh, nhẫn nhục là thọ nhẫn những øì không như ý, tinh tấn là tinh tấn tu tập, 
thiển định là tập trung tư tưởng cho đến khi không còn một vọng tưởng nào, và trí tuệ là trí có 
khả năng đưa mình đến bờ bên kia và liễu sanh thoát tử. 


£5®. Sứ 7222awtdtae 


According to the Sanskrit language, Paramita means crossing-over. Six Paramifas mean 
the six things that ferry one beyond the sea of mortality to nirvana. Š1x stages Of spiritual 
perfection followed by the Bodhisattva In his progress to Buddhahood. The six virtues of 
perfection are not only characteristic of Mahayana Buddhism In many ways, they also contain 
virtues commonly held up as cardinal by all religIous systems. They consist of the practice 
and highest possible development. Thus, practicing the six paramifas wIll lead the practitloner 
{to cross over from the shore of the unenlightened to the dock of enlightenment. Devout 
Buddhists always know that the Six Paramitas are the basic methods of cultivation for a 
Buddhist, but we do not try to practice them. To meet anyone at anywhere we always talk 
about the Six Perfections, but when the situation comes, we do not want fo pracfice ø1ving, we 
do not keep the precepts, we cannot tolerate any circumstances, we are not vigorous, we do 
not set aside time to practice meditation, and as a result, we can not use real wisdom to 
conduct our daily activitles. So, what 1s the use of the cultivation of outside appearance? 
There are people who do not want to gøive out a cent; on the contrary, they demand others to 
gIve to them, the more the better. They always want to gain the advantage and not take a 
loss. We all know that holding precepts means keeping the precepts that the Buddha taught, 
but when states come, we break the precepts Instead of keeping them. Although we all know 
that patlence can take us to the other shore, but when we meet a difficult situation, we can 
never be patient. Everyone wants to be vigorous, but only vigorous 1n worldly businesses, not 
In cultivation. We all know that we should medifate to concentrate our mind so that wisdom 
can manifest, but we only talk and never practice. For these reasons, the Buddha taught the 
SIXx Perfections: øgIving means to give wealth or Buddhadharma to others, holding precepts 
means to keep the precepts that the Buddha taught and to refrain from wrong-doings, patlence 
means to patiently endure the things that do not turn out the way we wish them to, vigor 
means to be vigorous 1n cultivation, meditation means to concentrate our mind until there are 
no more idle thoughts, and wisdom enables us to reach the other shore and end bĩírth and 
death. 
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224. 6ấ *?⁄4 

Bố thí theo tiếng Phạn là “Dana”, có nghĩa là “cúng dường.” Nói chung từ “dana” chỉ một 
thái độ khoản đại. Đàn na quan hệ với việc phát triển một thái độ sẵn sàng cho ra những gì 
mà mình có để làm lợi lạc chúng sanh. Trong Phật giáo Đại thừa, đây là một trong lục Ba La 
Mật. Hành vi tự phát tặng cho tha nhân một vật, năng lượng hay trí năng của mình. Bố thí là 
một trong sáu hạnh Ba La Mật của người tu Phật, là tác động quan trọng nhất làm tăng công 
đức tu hành mà một vị Bồ Tát tu tập trên đường đi đến Phật quả. Trong Phật giáo Nguyên 
Thủy, đàn na là một trong mười pháp “quán chiếu” và là những tu tập công đức quan trọng 
nhất. Đàn na là một thành phần chủ yếu trên đường tu tập thiển quán, vì chính đàn na giúp 
chúng ta vượt qua tánh ích kỷ, đem lại lợi lạc cho cả đời này lẫn đời sau. Ngày nay, việc 
Phật tử tại gia cúng dường cho chư Tăng Ni cũng được gọi là “đàn na,” và đây là một trong 
những hoạt động tôn giáo quan trọng nhất cho người tại gia tại các quốc gia Đông Á. Người 
tại gia tin rằng cúng dường cho chư Tăng Già sẽ mang lại lợi lạc lớn hơn là cho người thường, 
vì ngoài đức Phật ra thì chư Tăng Ni cũng được xem là “phước điển” trong Phật giáo. 

Chúng ta phải bằng mọi cách giúp đở lẫn nhau. Khi bố thí, không nên ấp ủ ý tưởng đây 
là người cho kia là kẻ được cho, cho cái gì và cho bao nhiêu, được như vậy thì kiêu mạn và tự 
phụ sẽ không sanh khởi trong ta. Đây là cách bố thí vô điều kiện hay bi tâm dựa trên căn bản 
bình đẳng. Bố thí Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà trong 
từng giây phút, chúng ta làm cho chúng sanh hoan hỷ cũng như làm trang nghiêm cõi Phật; 
nhờ Bố thí Ba la mật mà chúng ta chỉ dạy và hướng dẫn chúng sanh ha bỏ tánh tham lam bổn 
xẻn. Đặc biệt, chư Bồ Tát bố thí bình đẳng cho tất cả chúng sanh mà không màng chúng sanh 
có xứng đáng hay không. Trong Kinh Bổn Sanh kể nhiều câu chuyện về Bồ Tát hoàn thành 
bố thí Ba La Mật. Như trong một tiền kiếp của Đức Phật, lúc đó Ngài chỉ là một Bồ Tát, dù 
dưới dạng nhân hay phi nhân để thực hành hạnh bố thí. Trong Kinh Bổn Sanh Đại Kapi có kể 
Bồ Tát là chúa của loài khỉ bị quân lính của vua xứ Varanasi tấn công. Để cứu đàn khỉ, chúa 
khỉ lấy thân mình giăng làm cầu cho đàn khỉ chạy thoát. Trong Kinh Bổn Sanh Sasa, Bồ Tát 
là một chú thỏ rừng. Để giữ trọn như lời đã hứa, thỏ hiến thân mình chết thay cho một con 
thỏ khác. Trong truyện hoàng tử Thiện Hữu, để thực hiện lời nguyện bố thí ba la mật, hoàng 
tử không chỉ bố thí lầu đài hay thành quách, mà còn bố thí ngay đến vợ con và cả thân thể tứ 
chỉ của Ngài. Theo Thanh Tịnh Đạo, Bồ Tát vì lợi ích số đông, thấy chúng sanh đau khổ, 
muốn cho họ đạt được trạng thái an lạc mà nguyện tu tập Ba La Mật, khi bố thí Ba La Mật 
được hoàn thành thì tất cả các Ba La Mật khác đều được hoàn thành. Theo Kinh Thí Dụ, Bồ 
Tát bố thí cho những ai cần, rồi Bồ Tát tu hành tịnh hạnh và Ba La Mật cho đến viên mãn. 
Cuối cùng ngài đạt được giác ngộ tối thượng, chánh đẳng chánh giác. 

Theo từ Hán Việt, Bố có nghĩa là rộng lớn hay không có giới hạn, Thí có nghĩa là cho. 
Bố Thí là cho một cách rộng lớn, cho không giới hạn. Bố thí thực phẩm hay pháp giáo, đưa 
đến lợi lạc cho đời nầy và đời sau trong kiếp lai sanh, xao lãng hay từ chối không bố thí sẽ có 
hậu quả ngược lại. Đức Phật dạy: “Tham lam chính là đầu mối của các sự khổ đau trong 
vòng luân hồi sanh tử. Vì hễ có tham là có chấp giữ; có chấp giữ là còn bị trói buộc; còn bị 
trói buộc tức là chưa giải thoát; chưa giải thoát tức là còn luân hồi sanh tử; còn luân hồi là 
còn làm chúng sanh; còn làm chúng sanh là còn tiếp tục chịu các cảnh khổ đau phiền não.” 
Vì thấy các mối nguy hại của tham lam, nên Đức Phật đã nhấn mạnh với chúng sanh về pháp 
môn bố thí. Trong phần giảng giải Kinh Bát Đại Nhân Giác, Thiền Sư Thích Nhất Hạnh đã 
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giải thích về “Bố Thí” như sau: Bố Thí là cho ra đồng đều, có nghĩa là làm san bằng sự 
chênh lệnh giàu nghèo. Bất cứ hành động nào khiến cho tha nhân bớt khổ và thực thi công 
bằng xã hội đều được xem là “Bố Thí.” Bố Thí là hạnh tu đầu của sáu phép Ba La Mật. Ba 
La Mật có nghĩa là đưa người sang bờ bên kia, tức là bờ giải thoát; giải thoát khỏi bệnh tật, 
nghèo đói, vô minh, phiển não, sanh tử. Tuy nhiên, Phật pháp nói dễ khó làm. Bố thí tức là 
dùng tài sản vật chất hoặc Phật pháp bố thí cho người khác. Có người lúc cần bố thí thì 
không chịu bố thí. Ngược lại, lúc nào cũng muốn người khác cho mình, càng nhiều càng tốt. 
Người ấy luôn tìm cách chiếm đoạt tiện nghi. Vì vậy nói Phật pháp nói dễ khó làm là ở chỗ 
nầy. Người tu theo Phật phải nên biết hai chữ “Bố thí” và “Cúng dường” cũng đồng một 
nghĩa. Ở nơi chúng sanh thì gọi là “Bố thí.” Ở nơi cha mẹ, cùng các bậc thầy tổ và chư Thánh 
nhân thì gọi là cúng dường. Theo Thanh Tịnh Đạo, Ngài Phật Âm định nghĩa “Danam vuccati 
avakkhandham” là “thật lòng bố thí” thì gọi là “Đà na,” mặc dù theo nghĩa đen “đàn na” có 
bốn nghĩa: 1) bố thí, 2) rộng lượng, 3) của cứu tế, và 4) hào phóng. 

Ngoài ra, còn có nhiều loại bố thí khác. Thứ nhất là báo ân thí, có nghĩa là bố thí để trả 
ân (vì người ấy đã cho tôi nên tôi bố thí lại). Đây là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá 
Luận. Thứ nhì là bố úy thí, có nghĩa là đem cái vô úy bố thí cho người. Vì sợ mà bố thí (Vì sợ 
tai ách mà bố thí) . Đây là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận và Kinh Phúng Tụng 
trong Trường Bộ Kinh. Thứ ba là công đức thí, hay bố thí để giúp cho tâm được trang nghiêm, 
tập hạnh buông xả và dọn đường cho công cuộc tu hành giải thoát. Đây là một trong tám loại 
bố thí theo Câu Xá Luận. Thứ tư là hồi hướng Bồ Đề bố thí. Hồi hướng Bồ Đề bố thí, vì xa 
rời hữu vi vô vi. Thứ năm là hỷ thiên thí, có nghĩa là vì mong được sanh lên cõi trời mà bố 
thí. Thi ân bố thí với hy vọng sanh Thiên hay được hưởng phước (do mong cầu được sanh lên 
cõi trời mà bố thí). Đây là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận. Thứ sáu là pháp thí, 
gay nói pháp giảng kinh hóa độ quần sanh. Thuyết giảng những lời Phật dạy để độ người. 
Thứ bảy là tập tục thí, hay bố thí vì thể theo tập tục của tổ tiên cha ông (hay vì nghĩ rằng bố 
thí là tốt). Đây là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận. Thứ tám là trang nghiêm thí, 
hay bố Thí vì muốn trang nghiêm và tư trợ tâm. Đây là một trong tám loại bố thí theo Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh. Thứ chín là tùy chí thí, hay lúc có người đến mới bố thí 
hay chỉ bố thí được sự tiện ích ở chỗ gần. Tùy ý bố thí vì thỏa mãn chỗ nguyện cầu. Đây là 
một trong tám loại bố thí theo Câu Xá Luận và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh. Thứ 
mười là tùy nghi bố thí, vì biết thượng, trung, hạ. Thứ mười một là yếu danh thí, hay vì danh 
tiếng mà bố thí (nghĩ rằng bố thí sẽ có tiếng đồn tốt).Đây là một trong tám loại bố thí theo 
Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh. Đây cũng là một trong tám loại bố thí theo Câu Xá 
Luận. 

Có hai loại bố thí. Thứ nhất là tài thí hay bố thí bằng của cải. Thứ nhì là pháp thí, hay 
thuyết giảng những lời Phật dạy để độ người. Còn có hai loại bố thí khác. Thứ nhất là tịnh 
thí, hay bố thí thanh tịnh chẳng cần báo đáp. Thứ nhì là bất tịnh thí, hay bố thí mà còn mong 
cầu phước báo. Bố thí lại có ba bậc. Bậc thứ nhất là Hạ phần bố thí (bố thí ở bậc thấp nhất). 
Do khởi từ tâm mà bế thí tài vật cho dòng họ, vợ con. Đây gọi là bố thí bậc thấp. Bậc thứ nhì 
là trung phần bố thí (bố thí ở bậc trung). Với từ tâm mà bố thí đầu, mắt hay tứ chi. Đây gọi là 
bố thí bậc trung. Bậc thứ ba là thượng phần bố thí (bố thí bậc thượng). Với từ tâm mà bố thí 
sinh mạng. Đây gọi là bố thí bậc thượng. Ngoài ra, có ba loại bố thí khác. Loại bố thí thứ 
nhất là “Tài Thí”. Bố thí tài sản vật chất, nghĩa là cho người tiền bạc hay vật chất. Trên đời 
này, không ai là không thể thực hiện một hình thức bố thí nào đó. Dù cho một người bần 
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cùng đến đâu, người ấy cũng có thể bố thí cho những người còn tệ hơn mình hay có thể giúp 
vào việc công ích bằng sự bố thí dù nhỏ nhặt, nếu người ấy muốn. Ngay cả một người hoàn 
toàn không thể làm được như thế, người ấy cũng có thể có ích cho người khác và cho xã hội 
bằng cách phục vụ. Tài thí là thí của cải vật chất như thực phẩm, quà cáp, vân vân. Tài thí 
bao gồm nội thí và ngoại thí. Ngoại thí là bố thí kinh thành, của báu, vợ con... Bồ Tát là vị 
không chấp vào ngã, nên có thể cho cả kinh đô, của báu và vợ con... Thái tử Sĩ Đạt Đa là 
một vị hoàng tử giàu sang phú quí, nhưng Ngài từ bỏ hết ngay cả vợ đẹp, con ngoan và 
hoàng cung lộng lẫy để trở thành một sa môn không một đồng dính túi. Nội thí là Bồ Tát có 
thể cho cả thân thể, đầu, mắt, tay chân, da thịt và máu xương của mình cho người xin. Loại 
bố thí thứ nhì là “Bố thí Pháp”. Nếu chúng ta chỉ thỏa mãn với việc bố thí tài vật mà không 
khiến cho chúng sanh tu hành chuyển hóa những khổ đau phiển não của họ thì theo Đức Phật 
là chưa đủ. Đức Phật nhắc nhở về cách bố thí cao tuyệt để giúp chúng sanh là giúp họ tu tập 
thiện nghiệp. Theo kinh Đại Bảo Tích, chương XXIV, Diệu Âm Bồ Tát đã hiện các thứ thân 
hình tùy theo căn cơ của chúng sanh mà thuyết pháp. Chương XXV, Quán Thế Âm Bồ Tát vì 
thương tưởng các chúng sanh kêu khổ nên ngài cũng đã biến ra đủ loại thân đồng sự với 
chúng sanh mà thuyết pháp làm lợi lạc cho họ. Theo Đức Phật, có hai cách bố thí, vật chất và 
tỉnh thần. Trong hai cách nầy thì cách bố thí về tinh thần là thù thắng. Bố thí Pháp, nghĩa là 
dạy dỗ người khác một cách đúng đắn. Một người có kiến thức hay trí tuệ về một lãnh vực 
nào đó, hẳn cũng có thể dạy người khác hay dẫn dắt họ ngay cả khi họ không có tiền hay bị 
trở ngại về thể chất. Dù cho một người có hoàn cảnh hạn hẹp cũng có thể thực hiện bố thí 
pháp. Nói lên kinh nghiệm của riêng mình làm lợi cho người khác cũng là bố thí pháp. Như 
vậy, theo đạo Phật, pháp thí là đem pháp thoại đến với chúng sanh, nhằm mang lại lợi ích 
tinh thần cho họ. Loại bố thí thứ ba là “Bố thí vô úy”. Bố thí vô úy có nghĩa là gỡ bỏ những 
ưu tư hay khổ đau của người khác bằng nỗ lực của chính mình. An ủi ai vượt qua lúc khó 
khăn cũng được xem như là “vô úy thí.” Khi một người đang lo sợ vì gặp tai họa, mình bèn 
dùng phương tiện lời nói hay các phương cách khác để giúp người ấy hết lo âu, khổ sở và 
phiền não, đó là vô úy thí. Vô úy thí là cách tốt nhất có thể đóng góp sự an lạc và hạnh phúc 
cho mọi người. 

Có bốn loại bố thí. Thứ nhất là “Bút Thí”. Bút thí có nghĩa là khi thấy ai phát tâm sao 
chép kinh điển liền phát tâm Bố Thí viết để giúp duyên cho họ chép kinh. Thứ nhì là “Mặc 
Thí”. Mặc thí là khi thấy người viết kinh liền Bố Thí Mực để giúp thiện duyên. Thứ ba là 
“Kinh Thí”. Kinh thí có nghĩa là bố thí kinh sách để người có phương tiện đọc tụng. Thứ tư là 
“Thuyết Pháp Thí”. Thuyết pháp thí có nghĩa là bố thí bằng cách thuyết pháp cho người nghe 
để người tu hành giải thoát. Lại có năm loại bố thí. Thứ nhất là thí cho kẻ ở phương xa lại. 
Thứ nhì là thí cho kẻ sắp đi xa. Thứ ba là thí cho kẻ bịnh tật ốm đau. Thứ tư là thí cho người 
đói khát. Thứ năm là thí trí huệ và đạo đức cho người. Bên cạnh năm loại bố thí trên, có năm 
hạng người giả danh hảo tâm mà bố thí. Hạng thứ nhất, miệng nói tốt, hoặc nói bố thí mà 
không bao giờ chịu thực hành, chỉ là những lời hứa trống rỗng. Hạng thứ nhì, lời nói và hành 
động đều trái ngược nhau, tức là ngôn hành bất tương ưng. Hạng thứ ba, bố thí mà trong tâm 
luôn mong cầu được bồi hoàn bằng các sự đển ơn đáp nghĩa. Hạng thứ tư, bỏ ra có một tấc 
mà muốn thâu vào một thước. Hạng thứ năm, gieo trồng ít mà muốn đặng trái nhiều. 

Có bẩy loại cúng dường. Loại thứ nhất là bố thí cho khách lạ hay cho người lận đận chốn 
tha hương. Loại thứ nhì là bố thí cho người đi đường. Loại thứ ba là bố thí cho người ốm đau 
bịnh hoạn. Loại thứ tư là bố thí cho người hầu bịnh (trông nom người bệnh). Loại thứ năm là 
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bố thí cho tịnh xá chùa chiển. Loại thứ sáu là bố thí (cúng dường) đồ ăn thường ngày cho chư 
Tăng Ni. Loại thứ bảy là tùy thời tùy lúc bố thí (nóng, lạnh, gió bão...). Lại có bố thí thân 
(dùng thân mình để phục vụ), bố thí tâm, bố thí mắt (một cái nhìn nỗng ấm có thể làm cho 
tha nhân cảm thấy an tịnh), bố thí hòa tu (ban cho người một nụ cười hiển hòa êm dịu), ngôn 
thí (dùng lời ái ngữ nồng ấm làm cho người yên vui), sàng tọa thí (bố thí chỗ ngồi hay 
nhường chỗ cho người khác), và phòng xá thí (cho phép ai ngủ qua đêm). Lại có bảy nơi bố 
thí làm tăng trưởng thiện nghiệp (Thất Hữu Y Phúc Nghiệp). Thứ nhất là bố thí cho khách và 
người lỡ bước. Thứ nhì là giúp đỡ người bịnh. Bố thí cho người bịnh và giúp đở người hầu 
bịnh. Thứ ba là bố thí vườn tược. Trồng cây và làm vườn cho tịnh xá. Thứ tư là bố thí đồ ăn 
thường ngày. Thường xuyên cung cấp thực phẩm cho chư Tăng Ni. Thứ năm là thường xuyên 
cung cấp y áo cho chư Tăng Ni. Thứ sáu là thường xuyên cung cấp thuốc men cho chư Tăng 
Ni. Thứ bảy là tùy lúc bố thí. Theo Trung Bộ, Kinh Phân Biệt Cúng Dường, có bẩy loại cúng 
dường cho Tăng Chúng. Thứ nhất là cúng dường cho cả hai Tăng Chúng với Đức Phật là vị 
cầm đầu khi Ngài còn tại thế. Thứ nhì là cúng dường cho cả hai Tăng Chúng sau khi Đức 
Phật nhập diệt. Thứ ba là cúng dường cho Tỳ Kheo Tăng. Thứ tư là cúng dường cho Tỳ Kheo 
Ni. Thứ năm là cúng dường và nói rằng: “Mong Tăng chúng chỉ định cho tôi một số Tỳ Kheo 
và Tỳ Kheo Ni như vậy” để tôi cúng dường các vị ấy. Thứ sáu là cúng dường và nói rằng: 
“Mong Tăng chúng chỉ định một số Tỳ Kheo như vậy” để tôi cúng dường các vị ấy. Thứ bẩy 
là cúng dường và nói rằng: “Mong Tăng chúng chỉ định một số Tỳ Kheo Ni như vậy” để tôi 
cúng dường các vị ấy. 

Theo Câu Xá Luận, có tám loại bố thí. Thứ nhất là “tùy chí thí”. Có người đến nên bố 
thí và chỉ bố thí được sự tiện ích ở chỗ gần. Thứ nhì là “bố úy thí” vì sợ mà bố thí (Vì sợ tai 
ách mà bố thí). Thứ ba là “báo ân thí”. Bố thí để trả ân (vì người ấy đã cho tôi nên tôi bố thí 
lại). Thứ tư là “cầu báo thí”. Bố thí với ý mong cầu được báo đáp về sau nầy. Thứ năm là 
“tập tục thí”. Bố thí vì thể theo tập tục của tổ tiên cha ông (hay vì nghĩ rằng bố thí là tốt). 
Thứ sáu là “hỷ thiên thí,” vì mong được sanh lên cõi trời mà bố thí. Thứ bảy là “yếu danh 
thí”, vì danh tiếng mà bố thí (nghĩ rằng bố thí sẽ có tiếng đồn tốt). Thứ tám là “công đức 
thí”. Bố thí để giúp cho tâm được trang nghiêm, tập hạnh buông xả và dọn đường cho công 
cuộc tu hành giải thoát. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có tám loại bố thí. 
Thứ nhất là tùy chí thí. Thứ nhì là bố úy thí. Thứ ba là báo ân thí. Thứ tư là cầu báo thí. Thứ 
năm là bố thí vì nghĩ rằng bố thí là tốt. Thứ sáu là bố thí vì nghĩ rằng: “Ta nấu, họ không nấu. 
Thật không phải, nếu ta nấu mà ta đem bố thí cho kẻ không nấu.” Thứ bảy là yếu danh thí. 
Thứ tám là bố thí vì muốn trang nghiêm và tư trợ tâm. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười pháp thanh tịnh thí của chư Đại Bồ Tát. Chư 
Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được bố thí quảng đại thanh tịnh vô thượng của Như Lai. 
Thứ nhất là “bình đẳng bố thí,” vì chẳng lựa chúng sanh. Thứ nhì là “tùy ý bố thí” vì thỏa 
mãn chỗ nguyện cầu. Thứ ba là “chẳng loạn bố thí,” vì làm cho được lợi ích. Thứ tư là “tùy 
nghi bố thí, vì biết thượng, trung, hạ. Thứ năm là “chẳng trụ bố thí,” vì chẳng cầu quả báo. 
Thứ sáu là “mở rộng xả bố thí,” vì tâm chẳng luyến tiếc. Thứ bảy là “tất cả bố thí,” vì rốt ráo 
thanh tịnh. Thứ tám là “hồi hướng Bồ Đề bố thí,” vì xa rời hữu vi vô vi. Thứ chín là “giáo hóa 
chúng sanh bố thí,” vì nhẫn đến đạo tràng chẳng bỏ. Thứ mười là “tam luân thanh tịnh bố 
thí,” vì chánh niệm quán sát người thí, kẻ thọ, và vật thí như hư không. 

Lại có mười hai loại người bố thí chân thật và hảo tâm. Hạng thứ nhất là làm việc lợi ích 
cho người mà chẳng cần trả ơn. Hạng thứ nhì là làm việc giúp đỡ cho người mà chẳng cần 
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quả báo. Hạng thứ ba là cúng dường cho người mà chẳng cần sự báo ơn. Hạng thứ tư là tự 
nhún nhường để làm cho lòng muốn của kẻ khác được đây đủ. Hạng thứ năm là việc khó bỏ 
xả mà bỏ xả được. Hạng thứ sáu là việc khó nhịn mà nhịn được. Hạng thứ bảy là việc khó 
làm mà làm được. Hạng thứ tám là việc khó cứu mà cứu được. Hạng thứ chín là chẳng luận 
thân sơ, cũng vẫn cứ một lòng lấy cái tâm bình đẳng như nhau ra mà cứu giúp và làm đúng 
như sự thật. Hạng thứ mười là hễ miệng nói tốt là thực hành được ngay lời nói tốt ấy, có 
nghĩa là ngôn hành tương ưng. Hạng thứ mười một là tâm hiển thường làm các việc tốt mà 
miệng chẳng khoe khoang. Hạng thứ mười hai là ý nghĩ chỉ đơn thuần là muốn giúp đỡ cho 
người mà thôi, chớ chẳng cần danh vọng, khen tặng, hay lợi ích chi cho mình. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Vì có tín tâm hoan hỷ nên người ta mới bố thí, trái 
lại kể có tâm ganh ghét người khác được ăn, thì ngày hoặc đêm kẻ kia không thể nào định 
tâm được (249). Nhưng kẻ nào đã cắt được, nhổ được, diệt được tâm tưởng ấy, thì ngày hoặc 
đêm, kẻ kia đều được định tâm (250). Trong các cách bố thí, pháp thí là hơn cả; trong các 
chất vị, pháp vị là hơn cả; trong các hỷ lạc, pháp hỷ là hơn cả; người nào trừ hết mọi ái dục 
là vượt trên mọi đau khổ (354). Cỏ làm hại rất nhiều ruộng vườn, tham dục làm hại rất nhiều 
thế nhân. Vậy nên bố thí cho người lìa tham, sẽ được quả báo lớn (356). Cỏ làm hại rất nhiều 
ruộng vườn, sân nhuế làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy nên bố thí cho người lìa sân, sẽ được 
quả báo lớn (357). Cỏ làm hại rất nhiều ruộng vườn, ngu sỉ làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy 
nên bố thí cho người lìa si, sẽ được quả báo lớn (358). Cỏ làm hại rất nhiều ruộng vườn, ái 
dục làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy nên bố thí cho người la dục, sẽ được quả báo lớn 
(359).” Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Thấy người thực hành bố thí, hoan 
hỷ giúp đở thì được phước rất lớn. Có vị Sa môn hỏi Phật, 'Phước nầy có hết không?” Phật 
đáp, “Thí như lửa của ngọn đuốc, hàng trăm hàng ngàn người đem đuốc đến mỗi lửa về để 
nấu ăn hay thắp sáng, lửa của ngọn đuốc nầy vẫn như cũ. Phước của người hoan hỷ hỗ trợ 
người thực hành bố thí cũng vậy” (Chương 10). Cho một trăm người ác ăn không bằng cho 
một người thiện ăn. Cho một ngàn người thiện ăn không bằng cho một người thọ ngũ giới ăn. 
Cho một vạn người thọ ngũ giới ăn không bằng cho một vị Tu-Đà-Huờn ăn. Cho một triệu vị 
Tu-Đà-Huờn ăn không bằng cho một vị Tư-Đà-Hàm ăn. Cho một trăm triệu vị Tư-Đà-Hàm 
ăn không bằng cho một vị A-Na-Hàm ăn. Cho một ngàn triệu vị A-Na-Hàm ăn không bằng 
cho một vị A-La-Hán ăn. Cho mười tỷ vị A-La-Hán ăn không bằng cho một vị Phật Bích Chi 
ăn. Cho một trăm tỷ vị Bích Chi Phật ăn không bằng cho một vị Phật Ba Đời ăn (Tam Thế 
Phật). Cho một ngàn tỷ vị Phật Ba Đời ăn không bằng cho một vị Vô Niệm, Vô Trụ, Vô Tu, 
và Vô Chứng ăn. (Chương 1I).” Bố thí không chỉ có nghĩa là cho đi thứ gì mà người ta có 
thừa; nó còn bao gồm cả việc thí xả thân mệnh mình cho chính nghĩa. Đàn na bao gồm tài 
thí, pháp thí và vô úy thí. Bố thí Ba la Mật được dùng để diệt trừ xan tham, bỏn xẻn, đồng 
thời làm tăng trưởng phước báu. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 10, Đức Phật dạy: 
“Thấy người thực hành bố thí, hoan hỷ giúp đở thì được phước rất lớn. Có vị Sa môn hỏi 
Phật, 'Phước nầy có hết không?' Phật đáp, “Thí như lửa của ngọn đuốc, hàng trăm hàng ngàn 
người đem đuốc đến môi lửa về để nấu ăn hay thắp sáng, lửa của ngọn đuốc nầy vẫn như cũ. 
Phước của người hoan hỷ hỗ trợ người thực hành bố thí cũng vậy'.” 

Bố thí còn có vô thượng bố thí và vô sở trụ bố thí. Vô thượng Bố thí là loại bố thí mà thí 
chủ có được phước báo lớn lao không thể nghĩ bàn được. Có năm loại vô thượng bố thí. Loại 
thứ nhất là bố thí hay cúng dường ở nơi Đức Phật. Loại thứ nhì là bố thí hay cúng dường ở nơi 
chúng Tăng Ni. Loại thứ ba là bố thí ở nơi người thuyết giảng chánh pháp. Loại thứ tư là bố 
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thí hay cúng dường ở nơi cha. Loại thứ năm là bố thí hay cúng dường ở nơi mẹ. Theo Kinh 
Kim Cang, Đức Phật nhắc nhở Tu Bồ Đề về Bố Thí Vô Sở Trụ như sau: “Ông Tu Bồ Để! Bồ 
Tát thực hành phép bố thí phẩi nên “Vô sở trụ.” Nghĩa là không nên trụ vào sắc mà làm bố 
thí, không nên trụ vào thanh, hương, vị, xúc, pháp mà làm bố thí. Ông Tu Bồ Để! Tại sao mà 
Bồ Tát không nên trụ vào sắc tướng mà bố thí như thế? Vì nếu Bồ Tát không trụ vào hình 
sắc mà bố thí, thì phúc đức đó không thể suy lường được. Lại nữa, ông Tu Bồ Đề! Bồ Tát 
không trụ vào hình tướng mà bố thí, thì phúc đức đó cũng nhiều như thế, không thể suy lường 
được. Ông Tu Bồ Để! Nếu tâm của Bồ Tát còn trụ vào pháp sự tướng mà làm hạnh bố thí, 
thì cũng ví như người ở chỗ tối tăm, không thể trông thấy øì hết, còn nếu Bồ Tát làm hạnh bố 
thí mà tâm không trụ trược vào sự tướng, thì như người có con mắt sáng, lại được ánh sáng 
của mặt trời, trông thấy rõ cả hình sắc sự vật.” 


254. z1,¿2d0+2 ( /ax#£¿) 


Charity in Sanskrtt 1s “Dana”, meaning “almsgiving.” In general this refers to an atfitude 
of generosity. It involves developing an attitude of willingness to øgIve away whatever one 
has In order to benefit sentient beings. In Mahayana Buddhism, this 1s one of the six 
paramitas or virtues of perfection. Charitable giving, the presentation of gIft or alms to monks 
and nuns (the virtue of alms-giving to the poor and needy or making gIfts to a bhikkhu or 
community of bhikkhus). Voluntary giving of material, energy, or wIsdom to others, regarded 
as one of the most important Buddhist virtues. Dana 1s one of the six perfections (paramitas) 
and one of the most Iimportant of the meritorlous works that a Bodhisattva cultivates during 
the path to Buddhahood. In Theravada Buddhism, 1t is one of the ten “contemplations” 
(anussati) and the most Important meriforious actfivities (punya). Ít 1s seen as a key component 
in the meditative path, as It serves to overcome selfishness and provide benefits in both the 
present and future lives. Nowadays, the practice of giving alms to monks and nuns by 
laypeople 1s also called “dana,” and It 1s one of the most Important religIous activifies for non- 
monastics in East Asian countries. Laypeople believe that gIfts given to the Samgha would 
bring geater benefits than giving to other people, for besides the Buddha, monks and nuns are 
also referred as “fields of merit” in Buddhism. 

One should help other people, as best as one can, to satisfy their needs. When giving 
charity, one does not cherish the thought that he 1s the giver, and sentient beings are the 
receivers, what Is øIven and how much 1s given, thus, in one”s mind no arrogance and self- 
conceit would arise. This 1s an unconditioned alms-giving or compassion on equlity basis. 
Dana paramita 1s also a gate of Dharma-illumination; for with If, in every Instance, we cause 
creatures to be pleasant, we adorn the Buddhist land, and we teach and guide stinsy and 
greedy living beings. Especially, Bodhisattvas give alms to all beings, so that they may be 
happy without Investigating whether they are worthy or not. In the Jataka literature, many 
sfories are found which show how the Bodhisattva fulfilled the Paramita-charitable giving, 
the former birth stories of Gautama, when he was a Bodhisattva, either in human form or non- 
human form, 1t 1s wriften that he practiced such types of Paramita-charitable giving. In the 
Mahakapi Jataka, the Bodhisattva 1s a great monkey leader, who at the attack by men of the 
Varanasi king, allowed fellow monkeys to pass off safely by treading on his body, stretched 
as the extension of a bridge. In the Sasa Jataka, the Bodhisattva 1s a young hare who offers 
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his own body In the absence of any other thing to offer, Just to observe the sacred vow. The 
story Of Prince Vessantara, which Is widely appreclated, shows Prince Vessantara In 
fulfillment of his vow to give whatever he 1s asked to g1ve, not only surrenders the palladiun 
of his fatherˆs kingdom, but even his own wife and children. According to the Visuddhimaga, 
Great Enlightening Beings are concerned about the welfare of living beings, not tolerating 
the sufferings of beings, wishing long duration to the higher states of happiness of beings and 
being impartial and Just to all beings, by fulfilling the Paramita-charitable giving they fulfill 
all other paramitas. According to the Apadana, the Bodhisattva gave the gift to the needy. He 
then observed precepts perfectly and fulfilled the paramitas in the worldly renunciation. He 
then attained the Supreme Enlightenmert. 

According to Vietnamese-Chinese terms, Bố means wide or unlimited, Thí means giving. 
“Charity” (Bố Thí) means to give without any limits. Almsgiving of food or doctrine, with 
resultant benefits now and also hereafter In the form of reincarnation, as neglect or refusal 
wIill produce the opposite consequences. The Buddha taught: “Greed 1s the orIgin of varlous 
pains and sufferings in the cycle of births and deaths. For If there 1s greed, there 1s 
attachment; 1f there 1s attachment, there 1s bondage; 1f there 1s bondage, there 1s the cylcle of 
briths and deaths; 1ƒ there 1s a cycle of rebirths, one 1s still a sentlent being; 1f one 1s still a 
sentient being, there are still pains, sufferings, and afflictions.” Realizing the calamities from 
øreediness, the Buddha emphasized a dharma door of generosity. In the explanation of the 
Sutra on The Eight Realizations of the Great Beings, Zen Master Thích Nhất Hạnh explained 
“Practicing Generosify”” as follow: “Practicing øenerosity means to act In a way that wIll help 
equalize the difference between the wealthy and the Impoverished. Whatever we do to ease 
others” suffering and create social Justice can be considered praticing øgenerosity. Practicing 
generosity 1s the first of the six paramitas. Paramita means to help others reach the other 
shore, the shore of liberation from sickness, poverty, hunger, ignorance, desires and passlons, 
and biírth and death. However, Buddha-dharma 1s always easy to speak but difficult to do. 
Giving means to give wealth or Buddha-dharma to others, but when you are 1n a situation to 
do so, you do not want to do. Ôn the contrary, you demand that others gIve to you, the more 
the better. This is why people say “Buddha-dharma 1s always easy to speak but difficult to 
do.” Buddhists should know that both concepts of “giving to charity”” and “making offerings” 
mean the same thing. With regard to sentient beings, this act 1s called “Giving.” With regard 
{to parents, religlous teachers, Patrlarchs, and other enlightened beinss, this act 1s called 
“Making offerings.” According to the Visuddhimagsa, Buddhaghosa defines “Dana” as 
follows: “Danam vuccati avakkhandham”, means to give with heart 1s really called the 
“Dana”, though the word “Dana” literally stands for 1) charity, 2) genrosity, 3) alms-g1ving, 4) 
liberality, etc. It is Bodhisattva's perfection of gift when he offers, øIves up or remains 
indifferent to his body. 

Besides, there are other kinds of dana. First, gIving out of gratitude or giving 1n return for 
kindness received or one gives, thinking: “He gave something.” This 1s one of the eight 
causes of dana or giving according to the Kosa Sastra. Second, giving courage fo someone. or 
bestowing of courage. The bestowing of confidence by every true Buddhist, 1.e. that none 
may fear him. Absence or removal of fear, one of the three forms of giving. Giving out of 
fear or giving for fear of evil or one ø1ves from fear. This 1s one of the eight causes of dana or 
gIving according to the Kosa Sastra and Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha. 
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Third, giving for personal virtue or for the adornment of the heart and life. This 1s one of the 
eipht causes of dana or giving according to the Kosa Sastra. Fourth, giving dedicated to 
enlightenment, transcended the created and the uncreated. Fifth, giving in hope of bliss In the 
heaven, or øIving because of hoping to be reborn In a particular heaven. This 1s one of the 
eipht causes of dana or giving according to the Kosa Sastra. Sixth, giving of the doctrine. 
Giving of the dharma to preach or to speak Dharma to save sentilent beings. Giving the 
Buddhaˆs truth to save sentient beings. Seventh, giving because of tradition or custom or 
confinuing the parental example of giving (one gives, thinking: “lt 1s good to give.”). Thịs 1s 
one of the eight causes of dana or øgIving according to the Kosa Sastra. Eighth, giving because 
of hoping to adorn and prepare one”s heart. This 1s one of the eight bases for øg1ving according 
to the SangIti Sutta in the Long Discourses of the Buddha. Ninth, g1ving as occasilon offers, or 
gIving of convenience or to those who come for aid. Giving according to wishes, satisfying 
others. This 1s one of the eight causes of dana or giving according to the Kosa Sastra and 
SangItI Sutta in the Long Discourses of the Buddha. Tenth, giving appropriately, knowing 
superIor, mediocre, and Inferior. Eleventh, giving for acquiring a øgood reputation, or øgiving 1n 
hope of an honoured name (one gives, thinking: “If I make this gifít [ shall acquire a good 
reputation). This 1s one gives, thinking: “If I make this gift I shall acquire a good reputation. 
Thịs 1s one of the eight bases for giving according to the Sangiti Sutta in the Long Discourses 
of the Buddha. This 1s also one of the eight causes of dana or giving according to the Kosa 
Sastra. 

There are two kinds of dana or charity. First, giving of goods. Second, giving the 
Buddha's truth to save sentient beings. There are also two different kinds of dana or charIty. 
First, pure or unsullied charity, which looks for no reward here but only hereafter (expecting 
no return). Second, impure or sullied charity whose obJect 1s personal benefit (expecting 
something in return). There are three levels of dana. The first level of dana 1s the low degree 
of dana-paramita. With compassion, a person gives alms (ordinary goods) to his relatives, 
wife, children... This 1s called Dana-parami or “given In low degree.” The second level of 
dana 1s the middle degree of dana-paramita. With compassion, a person his own head, eyes, 
arms, legs... This 1s called Dana-uppaparami or “given In middle degree.” The third level of 
dana 1s the high degree of dana-paramita. With compassion, a person gIves his own life. This 
1s called Dana-paramattha-parami or “given ¡In híph degree.” Besides, there are three 
different kinds of generosity. The first kind of dana 1s “Giving of material obJects”. Giving of 
material øoods, that 1s, to give others money or øoods. In this world, there 1s no one who 1s 
unable to perform some form of giving. No matter how Impoverished one 1s, he should be 
able to gIve alms to those who are worst off than he or to support a public work with however 
small a donation, 1f he has the will to do so. Even 1f there 1s someone who absolutely cannot 
afford to do so, he can be useful to others and to socIety by offering his services. GIving of 
goods (or donating material goods such as flesh, food, meat, prey, gIft, etc). Giving of wealth 
includes both outer and inner wealth. The outer wealth refers to one”s kingdom and treasures, 
one”s wife and sons. Those who practice the Bodhisattva way have no mark of self so they 
are able to give away theIr kingdom, their homes and even their wives and sons. Sakyamuni 
Buddha for example should have become a king, but he chose Iinstead to become a monk. He 
left his wife and his newly born son. Relinquishing the glory of royalty. He went to the state 
of homelessness. The Inner wealth, on the other hand, refers to one”s own body, head, eyes, 
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brains and marrow, skin, blood, flesh and bones. All can be given to others. The second kind 
of dana 1s the “siving of law”. If we feel satisfied only with the giving of wealth and 
materials, without helping sentient beings cultivate to transform their sufferings and 
afflictions, according to the Buddha 1s not enough. The Buddha reminded about the supreme 
method ¡in helping sentient beings 1s to help them cultivate wholesome deeds. According to 
the Maharatnakuta Sutra, Chapter XXIV, the Bodhisatva Wonderful Sound preaches 
Dharmaparyaya In varlous shapes to different beings according to their ability and capacIty. 
In Chapter XXYV, Avalokitesvara Bodhisattva also preaches Dharmaparyaya In varlous 
shapes to different beings. According to the Buddha, there are two gifts, the carnal and 
spiritual. Of these two gIfts, the spiritual 1s prominent. Giving of law means to teach others 
ripghtly. A person who has knowledge or wisdom 1n some field should be able to teach others 
or guide them even If he has no money or 1s physically handicapped. Even a person of 
humble circumstances can perform giving of the Law. To speak of his own experlence In 
order to benefit others can be his giving of the Law. Therefore, according to Buddhism, 
gIving of the law 1s to teach and transform all living beings by explaining the Buddha-dharma 
to them. The third kind of dana 1s the “øiving of fearlessness”. Giving of fearlessness means 
to remove the anxIeties or sufferings of others through one”s own effort. To comfort others 1n 
order to help them overcome their difficult time can be considered as “øiving of 
fearlessness.” When someone 1s terrified in encountering disasters or calamifles, we try to 
use our own words or other efforts to remove his anxIties, sufferings and afflictions, this 1s the 
gift of fearlessness. The gIving of fearlessness 1s the best way that can attribute a peaceful 
and happy atmosphere for everyone. 

There are four kinds of dana. First, giving of pens for other people to write the sutras. 
Second, giving of ink for other people to write the sutras. Third, giving of the sutras for other 
people to recite. Fourth, preaching the sutras for sentient beings so that they can cultivate to 
liberate themselves. There are five kinds of almsgiving. Eirst, offer the alsmgiving to those 
{rom afar (a distance). Second, offer the almsgiving to those going afar (going to a distance). 
Third, offer the almsgiving to the sick. Fourth, offer the almsgiving to the hungry. Sixth, offer 
the almsgiving to those wise in Buddhist doctrine. Besides these five kinds of giving, there 
are five kinds of people who pretend to give out of goodness of their hearts. The first kind of 
ØIvers are people who talk of goodness or ø1ving, but they never carry out what they say, only 
hollow speech or empty promises. The second kind of givers are people who speech and 
actions contradict one another. The third kind of. givers are people who give but their minds 
always hope that their actions wIll be compensated and be returned in some way. The fourth 
kind of givers are people who give litfle but want a great deal In return. The fifth kind of 
øIvers are people who plant few seeds but wish to harvest abundance of fruIts. 

There are seven kinds of offerings. Flirst, almsgiving to visitors or callers. Second, 
almsgiving to travellers. Third, almsgiving to the sick. Fourth, almsgiving to the nurses. Fifth, 
almsgiving to the monasterles. Sixth, almsgiving of daily food to the monks and nuns. 
Seventh, general almsgiving of clothing and food according to season. There are physical 
offerings (to offer service by oneˆs labor), spiritual offerings (to offer a compassionate heart 
to others), offerings of eyes (to offer a warm glance to others which will give them 
tranquility), offerings of countenance (to offer a soft countenance with smile to others), oral 
offerings (to offer kind and warm words to relieve others), seat offerings (to offer one”s seat 
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to others), and offerrings of shelters (to let others spend the night at oneˆs home). There are 
seven grounds for a happy karma through benevolence to the needy. First, almsgiving to 
VISIfors, travellers or strangers. Second, help the sick and their nurses. Third, giIfts of gardens 
and groves to monasteries. Fourth, regular provision of food for the monks and the nuns. 
Fifth, regular provision of clothes for the monks and the nuns. Sixth, regular provision of 
medicines to the monks and the nuns. Seventh, practice Almsgiving whenever possible. 
According to The Middle Length Discourses of the Buddha, Dakkhinavibhanga Sutra, there 
are seven kinds of offerings made to the Sangha. First, one gives offering to a Sangha of both 
Bhikkhus and Bhikkhnis headed by the Buddha. Second, one gives offering to a Sangha of 
both Bhikkhus and Bhikkhunis after the Tathagata has attained final Nirvana. Third, one 
øIives offering to a Sangha of Bhikkhus. Fourth, one gives offering to a Sangha of Bhikkhunis. 
Fifth, one gives offering and saying: “Appoint so many bhikkhus and Bhikkhunis for me from 
the Sangha. Sixth, one gIves offering, saying: “Appoint so many Bhikkhus for me from the 
Sangha.” Seventh, one gives offering, saying: “Appoint so many Bhikkhunis for me from the 
Sangha.” 

According to the Kosa Sastra, there are eight causes of dana or giving. First, one ø1ves as 
OCcasion offers, or øIving of convenience or to those who come for aid. Second, gIiving for 
fear of evil. One gives from fear, or giving out of fear. Third, øIving out of gratitude or ø1ving 
In return for kindness received. One gives, thinking: “He gave something.” Fourth, seeking- 
reward giving or anficipating gIfts in return. One gives, thinking: “I give hìm something now, 
he will give me back something in the future.” Fifth, gIiving because of tradition or custom, 
confinuing the parental example of giving (one gives, thinking: “lt 1s good to give”). Sixth, 
giving because of hoping to be reborn In a particular heaven. Seventh, giving for gaining 
name and fame or giving in hope of an honoured name. One gives, thinking: “If [ make this 
gift I shall acquire a good reputation. Eighth, giving for personal virtue or for the adornment 
of the heart and life. According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, 
there are eight bases for giving. First, one gives as occasion offer. Second, one gives from 
fear. Third, one g1ves, thinking, “he gave me something.” Fourth, one gives, thinking: “he will 
øive me something.” Flfth, one gIves, thinking: “1t 1s good to give.” Sixth, one g1ves, thinking: 
“I am cooking something, they are not. It would not be right not to give something to those 
who are not cooking.” Seventh, one gives, thinking: “If I make this gift [ shall acquire a good 
reputation. Eighth, one gives, thinking to adorn and prepare one”s heart. 

According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of pure gø1ving 
of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide by these ten principles can 
accomplish the supreme, pure, magnanimous giving of Buddhas. First, impartial giving, not 
discriminating among sentient beings. Second, giving according to wishes, satisfying others. 
Third, unconfused giving, causing benefit to be gained. Fourth, øgIving appropriately, knowing 
superior, mediocre, and Inferior. Fifth, giving without dwelling, not seeking reward. Sixth, 
open giving, without clinging attachment. Seventh, total g1ving, being ultimately pure. Eighth, 
gIiving dedicated to enlightenment, transcended the created and the uncreated. Ninth, giving 
teach to sentient beings, never abandoning them, even to the site of enlightenment. Tenth, 
giving with 1ts three spheres pure, observing the giver, receiver, and gIft with right awareness, 
as being like space. 
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There are also twelve kinds of people who have truly good heart and genuine giving. 
First, benefit others without asking for anything In return. Second, help others without wishing 
for something In return. Third, make offerings to others without wishing for compensation, not 
even to be thanked. Fourth, lower themselves, or less emphasis on self-Importance, so others' 
wishes wIll be fully realized. Fifth, let go of things that are difficult to let go. Sixth, tolerate 
things that are difficult to tolerate. Seventh, accomplish things that are difficult to accomplish. 
Eighth, rescue when 1t 1s difficult to rescue. Ninth, not to discriminate between relafives or 
strangers, but maintain an equal and fair mind in helping others as well as carrying out 
conducts that are proper to the truths. Tenth, speak of goodness, then they should be able to 
“make good” what they say. This means speech and action are consistent with one another. 
Eleventh, have kind and gentle souls, who often carry out wholesome conducts without 
boasting to everyone. Twelfth, have only Intent 1s simply to help others. Otherwise, they do 
not hope for fame, praise, notoriety or for self-benefits. 

Giving also includes boundless giving and no attachment in acts of charity. Boundless 
gIiving wIll bring the benefactors Infinite and endless meriforious retributions. There are five 
categories of boundless giving. First, give to the Buddha. Second, give to the Sangha, or 
community of ordained Buddhist monks or nuns. Third, øgive to those who speak and eludicate 
the Proper Dharma. Fourth, give to one”s father. Fifth, give to one”s mother. According to the 
Diamond Sutra, the Buddha reminded Sibhuti about “acts of charity without attachmenf” as 
follows: “Subhutil Bodhisattvas In truth have no attachment In cts of charity. One should not 
attach to sipht while giving. One should not attach to sound, smell, taste, touch, or 
conciousness In giving. Subhuti ! Bodhisattvas should give without attachment. Why ? If they 
do, the merifs and virtues are immeasurable. Also, Subhutit Bodhisattvas who give without 
attachment have equal amounts of merit and virtue. lí 1s incomprehensible and 
Immeasurable. Subhuti! If Bodhisattvas gIve with attchments, they are walking In darkness 
and see nothing. If Bodhisattvas give witohout attachmentfs, they are walking under the 
sunand everything 1s clear.” 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Some people gIve according to their faith, 
or according to their pleasure. He who 1s envious of others” food and drink, will not attain 
tranquility by day or by night (Dharmapada 249). He who fully cut off, uprooted and 
destroyed such feeling, gain peace by day and by night (Dharmapada 250). No gIft 1s better 
than the gift of Truth (Dharma). No taste 1s sweeter than the taste of truth. No Joy 1s better 
than the Joy of. Truth. No conquest 1s better than the conquest of craving; 1t overcomes all 
suffering (Dharmapada 354). Human beings are damaged by lust Just as weeds damage the 
fields. Therefore, what 1s given to those who are lustless, yIelds great reward (Dharmapada 
356). Human beings are damaged by hatred In Just the same manner as weeds damage the 
fields. Therefore, to give to those who are free from hatred, yields great reward 
(Dharmapada 357). Human beings are damaged by delusion Jjust like weeds damage the 
fields. Therefore, to give to those who are free from delusion, yields great reward 
(Dharmapada 358). Human beings are damaged by craving Just like weeds damage the fields. 
Therefore, to give to those who rid of craving, yields great reward (Dharmapada 359).” In the 
Forty-Two Sections Sutra, the Buddha taught: “When you see someone practicing the Way of 
Giving, help him Joyously and you wIll obtain vast and great blessings. A Saramana asked: “Is 
there an end to those blessings?° The Buddha said: “Consider the flame of a single lamp, 
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though a hundred thousand people come and light their own lamps from 1t so that they can 
cook their food and ward off the darkness, the first lamp remains the same as before. 
Blessings are like this, too” (Chapter 10). The Buddha said: “Giving food to a hundred bad 
people does not equal to gIving food to a single good person. Giving food to a thousand good 
people does not equal to giving food to one person who holds the five precepts. Giving food 
to ten thousand people who hold the five precepts does not equal to giving food to a single 
Srotaapanna. Giving food to a million Srotaapannas does not equal to giving food to a single 
Sakridagamin. Giving food to_ten million Sakridagamins does not equal to øg1ving food to one 
single Anagamin. Giving food to a hundred million Anagamins does not equal to giving food 
to a single Arahant. Giving food to ten billion Arahants does not equal to giving food to a 
sinple Pratyekabuddha. Giving food to a hundred billion Pratyekabuddhas does not equal to 
giving food to a Buddha of the Three Periods of time. Giving food to ten trillion Buddhas of 
the Three Periods of time does not equal to giving food to a single one who 1s without 
thoughts, without dwelling, without cultivation, and without accomplishment (Chapter 11).” 
Charity does not merely mean to give away what one has in abundance, but it Involves even 
the giving-up of one”s whole being for a cause. Charity, or giving, including the bestowing of 
the truth and courage giving on others. Giving Paramita is used to destroy greed, selfishness, 
and stinginess, at the same time to Increase blessings. According to the Sutra In Forty-Two 
Sections, Chapter 10, the Buddha said: “When you see someone practicing the Way of 
Giving, help him Joyously and you wIll obtain vast and great blessings. A Saramana asked: “Is 
there an end to those blessings?° The Buddha said: “Consider the flame of a single lamp, 
though a hundred thousand people come and light their own lamps from 1t so that they can 
cook their food and ward off the darkness, the first lamp remains the same as before. 
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Blessings are like this, too'. 


255. 5ấ *?⁄4 6a 4a 7/tác 

Chúng ta phải bằng mọi cách giúp đở lẫn nhau. Khi bố thí, không nên ấp ủ ý tưởng đây 
là người cho kia là kẻ được cho, cho cái gì và cho bao nhiêu, được như vậy thì kiêu mạn và tự 
phụ sẽ không sanh khởi trong ta. Đây là cách bố thí vô điều kiện hay bi tâm dựa trên căn bản 
bình đẳng. Bố thí Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà trong 
từng giây phút, chúng ta làm cho chúng sanh hoan hỷ cũng như làm trang nghiêm cõi Phật; 
nhờ Bố thí Ba la mật mà chúng ta chỉ dạy và hướng dẫn chúng sanh la bỏ tánh tham lam bổn 
xẻn. Có người cho rằng mình chỉ có thể bố thí khi mình có nhiều tiền bạc. Điều nầy không 
đúng. Vài người có nhiều tiền bạc đôi khi ít chịu bố thí, hoặc giả nếu có bố thí cũng chỉ để 
mua danh mua lợi hay lấy lòng người xung quanh. Những người có lòng thương người lại ít 
khi giàu có. Tại vì sao? Trước nhất, vì họ hay có lòng chia xẻ với người những gì họ có. Thứ 
nhì, họ không có ý định làm giàu trên sự nghèo khó khốn cùng của kẻ khác. Chính vì vậy mà 
Đức Phật nhắc nhở chúng ta về pháp bố thí Ba La Mật. Bố thí Ba La Mật là cho một cách 
bình đẳng, không phân biệt thân sơ, bạn thù. 

Bố thí Ba La Mật là cho vì ích lợi và hạnh phúc của tất cả chúng sanh bất cứ thứ gì và tất 
cả những øì ta có thể cho được: không những chỉ của cải vật chất, mà cả kiến thức, thế tục 
cũng như tôn giáo hay tâm linh. Chư Bồ Tát đều sẵn sàng bố thí ngay cả sinh mạng mình để 
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cứu kẻ khác. Đây không chỉ có nghĩa là cho đi thứ gì mà người ta có thừa; nó còn bao gồm cả 
việc thí xả thân mệnh mình cho chính nghĩa. Đàn na bao gồm tài thí, pháp thí và vô úy thí. 
Bố thí Ba la Mật được dùng để diệt trừ xan tham, bỏn xẻn. Quả báo của Bố Thí là Phước. 
Đối nghịch lại với Bố Thí là bỏn xẻn keo kiết. Trong Phẩm Tựa của Kinh Pháp Hoa, Bồ Tát 
Di Lặc đã nói với Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi rằng từ ánh hào quang sáng chói soi khắp một 
muôn tám ngàn cõi ở phương Đông của Như Lai, Bồ Tát Di Lặc đã thấy được chư Bồ Tát 
nhiều như số cát sông Hằng vì cầu tuệ giác của Phật mà đã bố thí vàng, bạc, trân châu, xa 
cừ, kim cương, mã não, vân vân, cho chúng sanh. Chẳng những chư Bồ Tát bố thí tài vật, mà 
họ còn bế thí cả thân mình. Họ tu tập hạnh bố thí như vậy chỉ cốt đạt được vô thượng giác 
ngộ mà thôi. Theo Kinh Đại Bảo Tích, chư Bồ Tát nào đã thông đạt lý duyên khởi của chư 
pháp thì các ngài tinh tấn thực hành hạnh bố thí ba la mật không mỏi mệt vì muốn làm lợi lạc 
cho chúng sanh. Trong Phẩm Đề Bà Đạt Đa, Đức Phật đã nói trong vô lượng kiếp về thời quá 
khứ khi Ngài làm vị quốc vương phát nguyện cầu đạo vô thượng bổ để. Vì muốn đây đủ sáu 
pháp Ba La Mật nên Ngài đã siêng làm việc bố thí mà lòng không vướng một chút tự mãn 
nào. Cũng trong chương nầy, chính Trí Tích Bồ Tát đã thấy Đức Thế Tôn trong vô lượng kiếp 
thực hành hạnh bố thí để cầu tuệ giác vô thượng. Và trong vô số kiếp Đức Thế Tôn vẫn 
không cẩm thấy thỏa mãn với những công hạnh khó làm nầy. Ngài đã đi khắp mọi nơi để 
thực hành hạnh nguyện phục vụ lợi lạc cho chúng sanh. 


25. 22,a- 722.4 

Paramita-charitable giving: One should help other people, as best as one can, to satIsfy 
their needs. When giving charity, one does not cherish the thoupht that he 1s the giver, and 
sentient beings are the receivers, what Is øiven and how much 1s given, thus, in one”s mind no 
arrogance and self-conceit would arise. This is an unconditioned alms-giving or compassion 
on equlity basis. Dana paramita 1s also a gate of Dharma-illumination; for with 1t, in every 
1nsfance, we cause creatures to be pleasant, we adorn the Buddhist land, and we teach and 
gulide stingy and greedy living beings. Some people think that they can only practice 
generosity If they are wealthy. This is not true. Some people who are wealthy seldom 
practice generosity. If they do, they do with the aim of gaining fame, merit, profiting, or 
pleasing others. Generous and compassion people are seldom rịch. Why? First of all, because 
they always share whatever they have with others, secondly because they are not willing to 
enrich their lives financially at the cost of others” poverty. Thus, the Buddha reminded us on 
the “Generosity-Paramita.” Generosity-Paramita means to we should consider everyone 
equally when we practice charitable giving, not discriminating agaisnt anyone, I.e. to gIve 
alms to relatives, and not to øive alms to enemies, ©tc. 

Charity or gIving-paramita, 1s to give away for the benefit and welfare of all beings 
anything and everything one 1s capable of giving: not only material goods, but knowledge, 
worldly as well as religlous or spiritual (or knowledge belonging to the Dharma, the ultimate 
truth). The Bodhisattvas were all ready to gIive up even their lives to save others. Charity 
does not merely mean to give away what one has In abundance, but 1t involves even the 
øIving-up of one”s whole being for a cause. CharIty, or giving, including the bestowing of the 
truth and courage giving on others. The path of giving. Giving Paramifa 1s used to destroy 
grecd, selfishness, and stinginess. The reward stimulated by Dana 1s Enrichment. The 
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opposite of Charity 1s Meanness. In the Lotus Sutra, Introduction Chapter, Maitreya 
Bodhisattva addresses ManJusri Bodhisattva that within the ehile hair mark emitted by the 
Buddha, the World Honored One, he can see Bodhisattvas as numberless as the grains of the 
sands in the Ganges River are giving all kinds of charity such as gold, silver, pearls, seashell, 
diamonds. Not only do these Bodhisattvas give valuable obJects, but they even give their 
bodies, their own flesh, their hands and feet. These Bodhisattvas practice such giving In order 
to attain the supreme enlightenment. According to the Maharatnakuta Sutra, Bodhisattvas 
who have attained the realizaton of the non-arising of dharmas always practice dana- 
paramita for the benefits of other sentient beings. In the Chapter XII: Devadatta, Sakyamuni 
Buddha himself describes that during many thousands of aeons that long back when he had 
been a king, he had taken the strong resolution to arrive at supreme perfect enlightenment. 
For that he exerted himself to fulfill the Six Paramitas and He has given Iinnumerable without 
a thought of self-complacency. Also in this chapter, Bodhisattva Prajnakuta says that he 
himself had seen the Blessed Sakyamuni, the Thathagata performing numberless charitable 
tasks while he was striving after enlightenment. And during many aeons the Buddha did not 
feel satisfied about His arduous tasks. He went everywhere for the welfare of sentient beings. 


256. “z› đ¿4¿ 

Trong chúng ta ai cũng biết rằng trì giới là trì giới, nhưng khi thử thách đến thì chúng ta 
lại phá giới thay vì giữ giới. Trì giới dạy chúng ta rằng chúng ta không thể cứu độ người khác 
nếu chúng ta không tự mình tháo gỡ những nhiễm trược của chúng ta bằng cách sống theo 
phạm hạnh và chánh trực. Tuy nhiên, cũng đừng nên nghĩ rằng chúng ta không thể dẫn dắt 
người khác vì chúng ta chưa được hoàn hảo. Trì giới còn là tấm gương tốt cho người khác noi 
theo nữa, đây là một hình thức giúp đỡ người khác. Trì giới cũng có nghĩa là giữ giới với cái 
tâm bất động cho dầu mình có gặp bất cứ tình huống nào. Dầu cho núi Thái Sơn có sập lở 
trước mặt, lòng mình chẳng kinh sợ. Dầu cho có người đàn bà tuyệt mỹ đi qua, lòng ta cũng 
không xao xuyến. Đây chính là chiếc chìa khóa mở cánh cửa đại giác trong đạo Phật. Đây 
cũng chính là định lực cần thiết cho bất kỳ người tu Phật nào nhằm chuyển hóa cảnh giới. 
Bất kể là cảnh giới thiện hay ác, thuận hay nghịch, nếu mình thản nhiên, không sanh tâm 
kinh sợ để rồi phải phá giới thì tự nhiên gió sẽ yên, sóng sẽ lặng. Phạn ngữ “Sila” là tuân thủ 
những giáo huấn của Đức Phật, đưa đến đời sống có đạo đức. Trong trường hợp của những 
người xuất gia, những giới luật nhắm duy trì trật tự trong Tăng già. Tăng già là một đoàn thể 
khuôn mẫu mà lý tưởng là sống một cuộc sống thanh bình và hài hòa. Trì giới hạnh thanh 
tịnh nghĩa là thực hành tất cả các giới răn của đạo Phật, hay tất cả những thiện hạnh dẫn tới 
chỗ toàn thiện đạo đức cho mình và cho tất cả mọi người. Trì giữ giới hạnh thanh tịnh. Trì 
giới Ba La Mật được dùng để diệt trừ phạm giới và hủy báng Phật Pháp. Giới Ba La Mật, ba 
la mật thứ hai trong sáu ba la mật. Bồ Tát phải giữ gìn các giới luật và bảo vệ chúng như 
đang giữ gìn một viên ngọc quý vậy. Cư sĩ tại gia, nếu không giữ được hai trăm năm chục 
hay ba trăm bốn mươi tám giới, cũng nên cố gắng trì giữ năm hay mười giới thiện nghiệp: 
không sát hại chúng sanh, không lấy của không cho, không tà hạnh, không uống rượu, không 
nói láo, không nói lời thô bạo, không nói lời nhãm nhí, không tham dục, không sân hận và 
không tà kiến. Theo Kinh Pháp Hoa, chư Bồ Tát giữ gìn các giới luật và bảo vệ chúng như 
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đang giữ gìn những viên ngọc quí trong tay họ. Các ngài nghiêm trì không vi phạm, dù một 
lỗi rất nhỏ. Do nơi tâm không chấp thủ, luôn trong sáng và xa la thành kiến, nên người trì 
giới Ba La Mật luôn trầm tĩnh nơi tư tưởng và hành động đối với người phạm giới, và không 
có sự tự hào ưu đãi nào đối với người đức hạnh. 


256. /oœu2f(aw d( /5ccc/@fð 


Everyone of us knows that holding precepts means holding precepts, but when challenges 
comes, we break the precepts instead of holding them. Keeping precepts teaches us that we 
cannot truly save others unless we remove our own cankers by living a moral and upright life. 
However, we must not think that we cannot guide others Just because we are not perfect 
ourselves. Keeping precepts 1s also a good example for others to follow, this 1s another form 
of helping others. Holding the precepts also means to observe the precepts with the mind that 
does not move. No matter what state you encounter, your mind does not move. Even though 
when Mount Tai has a landslide, you are not startled. When a beautiful woman passes In 
front of you, you are not affected. This 1s the key to the door of the great enlightenment in 
Buddhism. Thịs 1s also an essential samadhi for any Buddhist cultivator to turn states around. 
Whether the state 1s good or bad, pleasant or adverse, 1ƒ you remain calm, composed, and not 
to break any precepts, the wind will surely calm down and the waves will naturally subside. 
The Sanskrit term “Sila” means observing the precepts, given by Buddha, which are 
conducive to moral life. In the case of the homeless ones, the precepts are meant to maintain 
the order of the brotherhood. The brotherhood 1s a model society the ideal of which 1s to lead 
a peaceful, harmonious life. Sila-paramita or pure observance of precepts (keeping the 
commandments, upholding the precepts, the path of keeping precepts, or moral conduct, etc) 
1s the practicing of all the Buddhist precepts, or all the virtuous deeds that are conducive to 
the moral welfare of oneself and that of others. Maintaining Precept Paramita 1s used to 
destroy violating precepts and degrading the Buddha-Dharma. The rules of the perfect 
morality of Bodhisattvas, the second of the six paramitas. Bodhisattvas must observe the 
moral precepts and guard them as they would hold a precious pearl. Lay people, If they 
cannot observe two hundred-fifty or three hundred forty-eight precepts, they should try to 
observe at least five or ten precepts of wholesome actions: abstention from taking life, 
abstention from taking what 1s not given, abstention from wrong conduct, abstention from 
Intoxicants, abstention from lying speech, abstention from harsh speech, abstention from 
indistinct prattling, abstention from covetousness, abstention from 1ll-will, abstention from 
wrong views. According to the Lotus Sutra, Bodhisattvas observe and guard the moral 
precepts as they would hold a preciIous pearl in their hand. Thetr precepts are not the slightest 
deficient. The perfection of morality lies in equanimity in thought and action toward the 
sinner and no remarkable pride to appreciate the merited. Thịs 1s the non-clinging way of 
looking Into things that provides reason to the thought of pure kind and a clear vision 
unblurred from bIases. 
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257. “2u “74% 

Lòng người dễ tinh tấn mà cũng dễ thối chuyển; khi nghe pháp và lời khuyên thì tinh tấn 
tiến tu, nhưng khi gặp chướng ngại thì chẳng những ngại ngùng muốn thối lui, mà còn muốn 
chuyển hướng khác và lắm khi phải sa vào tà đạo. Trong đạo Phật, tinh tấn còn gọi là tỉnh 
cần, cũng là một trong thất bồ để phần, nghĩa là tinh thuần tiến lên, không giải đãi, và không 
có tạp ác chen vào. Vì an lạc và hạnh phúc của người khác mà Bồ Tát tu tập tinh tấn ba la 
mật. Tinh tấn không có nghĩa là sức mạnh của thân thể mà là sức mạnh của tinh thần siêu 
việt, bền bỉ để thực hiện hạnh lợi ích cho người khác. Chính nhờ ở tinh tấn ba la mật này mà 
Bồ Tát đã tự nỗ lực không mệt mỏi. Đây là một trong những phẩm cách nổi bật của Bồ Tát. 
Kinh Bổn Sanh Đại Tái Sanh đã mô tả có một chiếc tàu bị chìm ngoài biển bẩy ngày, Bồ Tát 
nỗ lực kiên trì không ngừng nghỉ cho đến cuối cùng ngài được cứu thoát. Thất bại là bước 
thành công, nghịch cảnh làm gia tăng sự nỗ lực, nguy hiểm làm mạnh thêm ý chí kiên cường 
vượt qua những khó khăn chướng ngại. Bồ Tát nhìn thẳng vào mục đích của mình, ngài sẽ 
không bao giờ thối chuyển cho tới khi đạt được mục đích của mình. Tinh tấn trong Phật giáo 
hàm ý sức mạnh tinh thần hay nghị lực chứ không phải là sức mạnh thể chất. Sức mạnh thể 
chất trội hơn ở các loài vật, trong khi nghị lực tinh thần chỉ có ở con người, dĩ nhiên là những 
người có thể khơi dậy và phát triển yếu tố tinh thần nầy để chặn đứng những tư duy ác và 
trau đồi những tư duy trong sáng và thiện lành. Người con Phật không bao giờ quên tinh tấn, 
vì bản thân Đức Phật khi còn là một vị Bồ Tát cũng không bao giờ ngừng tinh tấn. Ngài chính 
là hình ảnh của một con người đầy nghị lực. Theo Phật Sử (Buddhavamsa), Ngài là một 
người có khát vọng tầm cầu Phật quả, Ngài được khích lệ bởi những lời nhắn nhủ của các 
bậc tiên nhân: “Hãy tự mình nỗ lực đừng chùn bước! Hãy tiến tới.” Và chính Ngài đã không 
tiếc một nỗ lực nào trong cố gắng của mình để đạt đến sự giác ngộ cuối cùng. Với sự kiên trì 
dũng mãnh, Ngài đã tiến đến mục tiêu của mình là giác ngộ bất chấp cả mạng sống của 
mình. 

Từ “Virya” nguyên ngữ Bắc Phạn có nghĩa là “hùng dũng.” Phải luôn nhiệt thành và 
mạnh mẽ thực hành tất cả mọi điều phù hợp với giáo pháp. Tinh tấn là kiên trì thể hiện động 
lực chí thiện. Nói chung, “Tì lê gia” hay “tinh tấn” chỉ một thái độ hăng hái tu tập không 
ngừng nghỉ. Đời sống của các vị tu theo Phật giáo Đại Thừa là một cuộc đời hăng say tột 
bực, không chỉ trong đời sống hiện tại mà cả trong đời sống tương lai và những cuộc đời kế 
tiếp không bao giờ cùng tận. Tinh tấn còn có nghĩa là luôn khích lệ thân tâm tiến tu năm Ba 
La Mật còn lại. Tính tấn Ba la mật là ba la mật thứ tư trong lục độ Ba La Mật, và được dùng 
để diệt trừ các sự giải đãi. Ở đây vị Tỳ Kheo, khi mắt thấy sắc (tai nghe âm thanh, mũi ngửi 
mùi, lưỡi nếm vị, thân xúc chạm) không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng. 
Những nguyên nhân gì, vì nhãn căn không được chế ngự, khiến tham ái, ưu bi, các ác, bất 
thiện pháp khởi lên, vị Tỳ Kheo tự chế ngự nguyên nhân ấy, hộ trì và thực hành sự chế ngự 
nhãn căn (nhĩ căn, tỷ căn, thiệt căn, thân căn, ý căn). Vị ấy đã có được sự chế ngự tinh cần. 
Tinh tấn trong Phật giáo hàm ý sức mạnh tinh thần hay nghị lực chứ không phải là sức mạnh 
thể chất. Thế nào là tinh tấn đoạn trừ? Tinh tấn đoạn trừ là tinh tấn đoạn trừ các tư bất thiện 
đã sanh khởi. Ở đây hành giả không chấp nhận những tư duy tham dục đã khởi sanh, mà từ 
bỏ, đoạn trừ và khước từ những tham dục ấy, chấm dứt nó và khiến cho nó không còn hiện 
hữu. Đối với các tư duy sân hận và não hại đã khởi lên cũng vậy. Ở đây vị Tỳ Kheo không 
nhẫn chịu dục tầm, sân tầm, và hại tầm đã khởi lên, từ bỏ, đoạn trừ, tiêu diệt, không cho hiện 
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hữu. Vị Tỳ Kheo ấy được gọi là vị đã có được Đoạn Trừ Tinh Cần. Tinh tấn hộ trì là tinh tấn 
khiến cho các thiện pháp đã sanh có thể duy trì. Ở đây vị Tỳ Kheo hộ trì định tướng tốt đẹp 
đã khởi lên, cốt tưởng, trùng hám tưởng (quán tưởng thân thể đây dòi bọ), thanh ứ tưởng, 
đoạn hại tưởng, trương bành tưởng. Vị Tỳ Kheo nầy được gọi là Hộ Trì Tinh Cần. Thế nào là 
tinh tấn ngăn ngừa? Tinh tấn ngăn ngừa là tính tấn khiến cho các pháp từ trước chưa sanh 
khởi, không được khởi lên. Khi hành giả thấy một sắc, nghe một tiếng, ngửi một mùi, nếm 
một vị, xúc chạm một vật, hay nhận thức một pháp trần, không nắm giữ tướng chung, không 
nắm giữ tướng riêng. Nghĩa là hành giả không bị tác động bởi những nét chung hay bởi 
những chỉ tiết của chúng. Từ đó, nhãn căn được ngăn ngừa, khiến tham ái, ưu bi và các bất 
thiện pháp khác không khởi lên. Hành giả phải tự mình chế ngự như vậy, hành giả phòng hộ 
các căn, chế ngự các căn. Thế nào là tinh tấn ngăn ngừa những điều ác chưa phát sanh? Điều 
dữ chưa sanh, phải tinh cần làm cho đừng sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, 
tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các ác pháp từ trước chưa sanh không cho 
sanh. Thế nào là tinh tấn phát triển những điều thiện lành chưa phát sanh? Điều thiện chưa 
sanh, phải tinh cân làm cho sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tỉnh tấn, sách 
tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các thiện pháp từ trước chưa sanh nay cho sanh khởi. 

Thế nào là tinh tấn tiếp tục phát triển những điều thiện lành đã phát sanh? Một trong tứ 
chánh cần. Tinh tấn tiếp tục phát triển những điều thiện lành đã phát sanh. Điều thiện đã 
sanh, phải tỉnh cân khiến cho ngày càng phát triển. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố 
gắng, tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các thiện pháp đã sanh có thể được 
tăng trưởng, được quảng đại viên mãn. Thế nào là tinh tấn tu tập? Tinh tấn trong Phật giáo 
hàm ý sức mạnh tinh thần hay nghị lực chứ không phải là sức mạnh thể chất. Thế nào là tinh 
tấn tu tập? Tĩnh tấn tu tập là tinh tấn tu tập với mục đích tạo ra và phát triển những tư duy 
thiện chưa sanh khởi lên. Ở đây hành giả tu tập thất giác chi, y cứ viễn ly, y cứ ly tham, y cứ 
đoạn diệt đưa đến giải thoát, đó là Niệm giác chi, Trạch pháp giác chi, Tinh tấn giác chi, Hỷ 
giác chi, Khinh an giác chi, Định giác chi, và Xả giác chi, pháp nầy y ly xả, y ly dục, y đoạn 
diệt, thành thục trong đoạn trừ. Vị Tỳ Kheo nầy được gọi là đã có được Tu Tập Tinh Cần. 
Trong tu tập theo Phật giáo, tinh tấn tu tập không chỉ đơn thuần là thiển quán, ngồi cho đúng, 
kiểm soát hơi thở, đọc tụng kinh điển, hoặc chúng ta không lười biếng cho thời gian trôi qua 
vô ích, mà còn là biết tri túc thiểu dục để cuối cùng chấm dứt tham dục hoàn toàn. Tinh tấn 
tu học còn có nghĩa là chúng ta phải dùng hết thì giờ vào việc quán chiếu tứ diệu đế, vô 
thường, khổ, vô ngã và bất tịnh. Tinh tấn tu học cũng là quán sâu vào chân nghĩa của Tứ 
niệm xứ để thấy rằng vạn hữu cũng như thân nầy luôn thay đổi, từ sanh, rồi đến trụ, dị, và 
diệt. Tinh tấn tu học còn có nghĩa là chúng ta phải tu tập cho được chánh kiến và chánh định 
để tận diệt thiển kiến. Trong nhân sinh, thiển kiến là cội rễ sâu nhất. Vì thế mà khi thiển 
kiến bị nhỗ thì tham dục, sân, si, mạn, nghi đều bị nhỗ tận gốc. 


227. 42t €/(ox¿ 

Our mind 1s easy to set great effort but 1s also easily prone to retrogression; Once hearing 
the dharma and advice, we bravely advance with our great efforts, but when we encounter 
obstacles, we not only grow lax and lazy retrogression, but also change our direction and 
sometimes fall Into heterodox ways. In Buddhism, devotion 1s also one of the seven 
bodhyanga, vigour, valour, fortitude, virility. For the sake of welfare and happiness of others 
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Bodhisattvas constantly exert thelr energy or perserverance. Here “Virya” does not means 
physical strength though this 1s an asset, but strength of character, which 1s far superior. Ít 1s 
defined as the persistent effort to work for the welfare of others both in thought and deed. 
Firmly establishing himself In this virtue, the Bodhisattva develops self-reliance and makes 1t 
one of his prominent characteristics. The Virya of a Bodhisattva 1s clearly depicted in the 
MahaJanaka Jataka. Shipwrecked ¡In the open sea for seven days, he struggled on without 
once giving up hope until he was finally rescued. Failures he views as sfeps to success, 
Opposition causes him to double his exertion, dangers Increase his courage, cutting his way 
through difficulties, which impair the enthusiasm of the feeble, surmounting obstacles, which 
dishearten the ordinary, he look straight toward his goal. Nor does he ever stop until his goal 
1s reached. Effort in Buddhism Implies mental energy and not physical strength. The latter 1s 
dominant In animals whereas mental energy 1s so in man, who must sfir up and develop this 
mental factor In order to check evil and cultivate healthy thoughts. Sincere Buddhists should 
never give up hope or cease to make an effort, for even as a Bodhisattva, the Buddha never 
ceased to strive courageously. He was a typical example of energy. According to the 
Buddhavamsa, as an aspirant for Buddhahood, the Buddha was inspired by the words of his 
predecessors: “Be full of zealous effort  Advancel” In His endeavor to gain final 
enlightenment, the Buddha spared no effort. With determined persistence, he advanced 
towards his goal, his enlightenment, caring nothing for lIfe. 

The Sanskrit term “Virya” etymologtcally means “virility.” It is always to be devoted and 
energetic in carrying out everything that is in accordance with the Dharma. Devotion or 
Sfriving means a constant application of oneself to the promotion of good. In general, virya 
refers fo an attitude of sustained enthusiasm for religious practice. The Mahayamists` life 1s 
one of utmosf strenuousness not only in this life, but In the lives to come, and the lives to 
come may have no end. Virya also means energy or zeal (earnestness, diligence, vigour, Or 
the path of endeavor) and progress In practicing the other five paramitas. Vigor Paramita 1s 
the fourth of the sIx paramitas, and it is used to destroy laziness and procrastination. Here a 
monk, on seeing an obJect with the eye (or hearing the sounds, or smelling a smell, tasting a 
flavour, touching an obJect), does not ørasp at the whole or 1fs details, striving to restrain what 
might cause evil, unwholesome sftates, such as hankering or sorrow, to flood in on him. Thus 
he watches over the sense of sight and guards it (watches over the sense of hearing, smelling, 
tasting, touching and guards them). He 1s said to have the effort of restraint. Effort in 
Buddhism implies mental energy and not physical strength. What 1s the effort to abandon? 
Effort to abandon means the effort or the will to abandon the evil, unwholesome thoughts that 
have already arisen. Here the practitioner does not admit sense desire that have arisen, but 
abandons, discards and repels them, makes an end of them. The practitioner should do the 
same with regard to thoughts of ill-will and of harm that have arisen. Here a monk who does 
not assent to a thought of lust, of hatred, of cruelty, makes them disappear. This monk 1s said 
to have the effort of abandoning. Effort to maintain means to try to maintain wholesome 
thoughts that have already arisen. Here a monk who keeps firmly in his mind a favourable 
obJect of concentration which has arisen, such as a skeleton, or a corpse that 1s full of worms, 
blue-black, full of holes, bloated. He 1s said to have the effort of preservation. What 1s the 
effort to prevent? Effort to prevent means the effort or the will to prevent the arising of evil, 
of unwholesome thoughts that have not yet arisen. When a practitioner sees a form, hears a 
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sound, smells an odor, tastes a flavor, feels some tangIble thing, or cognizes a menftal obJect, 
and so forth, he apprehends neither signs nor particulars. That 1s, he 1s not moved by their 
general features or by their details. Therefore, evil and unwholesome thoughts can not break 
in upon one who dwells with senses restrained. He applies himself to such control, he guards 
over the senses, restrains the senses. What 1s the effort not to Initiate sins not yet arisen? 
Endeavor to prevent evil from forming. Preventing evil that hasn”t arisen from arising (to 
prevent any evil from sfarting or arising). To prevent demerit from arising. Here a monk 
rouses his wIll, makes an effort, stirs up energy, exerts his mind and strives to prevent the 
arising of unarisen evil unwholesome menfal states. What 1s the effort to Initiate virtues not 
yet arisen? Endeavor to start performing good deeds. Bringing forth goodness not yet brought 
forth (bring good Into existence). To induce the doïng of good deeds. Here a monk rouses his 
wIll, makes an effort, stirs up energy, exerts his mind and strives to produce unarisen 
wholesome mental states. 

What 1s the effort to consolidate, increase, and not deterlorate virtues already arisen, or 
endeavor to perform more good deeds? Effort to consolidate, increase, and not deteriorate 
virtues already arIsen, one of the four right efforts. Effort to consolidate, increase, and not 
deteriorate virtues already arisen. Developing goodness that has already arisen (develop 
exIsting øood), or fo increase merit when 1t was already produced, or to encourage the growth 
and continuance of good deeds that have already started. Developing goodness that has 
already arisen (develop exiIsting good). To increase merit when it was already produced. To 
encourage the growth and continuance of good deeds that have already started. Here a monk 
rouses his wIll, makes an effort, sftirs up energy, exerts his mind and strives to maintain 
wholesome mental states that have arIsen, not to let them fade away, to bring them to greater 
growth, to the full perfection of development. What ¡1s the effort to develop? Effort In 
Buddhism implies mental energy and not physical strength. What 1s the effort to develop? 
Effort to develop means to put forth the effort or the will to produce and develop wholesome 
thoughts that have not yet arisen. Here a practitioner develops the Factors of Enlightenment 
based on seclusion, on đispassion, on cessaton that ends in deliverance, namely: 
Mindfulness, Investigation of the Dhamma, Energy, Rapturous Joy, Calm, Concentration and 
Equanimity, based on solitude, detachment, extinction, leading to maturity of surrender. He 1s 
said to have_ the effort of development. In Buddhist cultivation, diligent cultivation does not 
only include meditation, correct sitting and controlling the breath; or that we must not be lazy, 
letting days and months slip by neglectfully, we should also know how to feel satisfied with 
Íew possessions and eventually cease loking for Joy In desires and passions completely. 
Diligent cultivation also means that we must use our time to meditate on the four truths of 
permanence, suffering, selflessness, and impurity. We must also penetrate deeply Into the 
profound meaning of the Four Foundations of Mindfulness to see that all things as welÏ as our 
bodies are constantly changing from becoming, to maturing, transformation, and destruction. 
Diligent cultivation also means to obtain correct understanding and concentration so that we 
can destroy narrow-mindedness. Among the basic desires and passions, narrow-mindedness 
has the deepest roots. Thus, when these roots are loosened, all other desires, passions, øreed, 
anger, Ignorance, and doubt are also uprooted. 
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22. 2/⁄⁄áx 27/4 

Nhẫn nhục là một trong những phẩm chất quan trọng nhất trong xã hội hôm nay. Theo 
Phật giáo, nếu không có khả năng nhẫn nhục và chịu đựng thì không thể nào tu đạo được. 
Đức Thích Ca Mâu Ni Phật có tất cả những đức hạnh và thành Phật do sự kiên trì tu tập của 
Ngài. Tiểu sử của Ngài mà ta đọc được bất cứ ở đâu hay trong kinh điển, chưa có chỗ nào 
ghi rằng Đức Phật đã từng giận dữ. Dù Ngài bị ngược đãi nặng nề hay dù các đệ tử Ngài 
nhẫn tâm chống Ngài và bỏ đi, Ngài vẫn luôn luôn có thái độ cảm thông và từ bi. Là đệ tử 
của Ngài, chúng ta phải nên luôn nhớ rằng: “Không có hành động nào làm cho Đức Phật thất 
vọng hơn là khi chúng ta trở nên giận dữ về điều gì và trách mắng hay đổ thừa cho người 
khác vì sự sai lầm của chính chúng ta.” Nếu chúng ta muốn tu các pháp môn Thiển Định, 
Niệm Phật hay Niệm Hồng Danh Đức Quán Thế Âm, vân vân, chỉ cần có lòng nhẫn nhục là 
mình sẽ thành tựu. Nếu không có lòng nhẫn nhục thì pháp môn nào chúng ta cũng chẳng thể 
tu tập được. Nếu thiếu lòng nhẫn nại thì luôn luôn cảm thấy thế nầy là không đúng, thế kia 
là không phải, việc gì cũng không vừa ý; như vậy thì còn tu hành gì được nữa. Tóm lại, một 
khi chúng ta kiên nhẫn theo sự tu tập của Bồ Tát, chúng ta không còn trở nên giận dữ hay 
trách mắng kẻ khác hay đối với mọi sự mọi vật trong vũ trụ. Chúng ta có thể than phiển về 
thời tiết khi trời mưa trời nắng và cần nhằn về bụi bặm khi chúng ta gặp buổi đẹp trời. Tuy 
nhiên, nhờ nhẫn nhục, chúng ta sẽ có được một tâm trí bình lặng thanh thắn, lúc đó chúng ta 
sẽ biết ơn cả mưa lẫn nắng. Rồi thì lòng chúng ta sẽ trở nên tự tại với mọi thay đổi trong mọi 
hoàn cảnh của chúng ta. 

Nhẫn nhục là nhẫn thọ những gì không như ý. “Kshanti” thường được dịch là “sự kiên 
nhãn,” hay “sự cam chịu,” hay “sự khiêm tốn,” khi nó là một trong lục độ ba la mật. Nhưng 
khi nó xuất hiện trong sự nối kết với pháp bất sinh thì nên dịch là “sự chấp nhận,” hay “sự 
nhận chịu,” hay “sự quy phục.” “Ksanti” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “thái độ nhẫn nhục,” hay 
“an nhẫn,” một trong lục ba La Mật. Trong Phật giáo Đại Thừa, nhẫn là ba la mật thứ ba mà 
một vị Bồ Tát phải tu tập trên đường đi đến Phật quả. “Ksanti” có nghĩa là nhẫn nại chịu 
đựng. Nhẫn là một đức tánh quan trọng đặc biệt trong Phật giáo. Nhẫn nhục là một trong 
những đức tánh của người tu Phật. Kiên nhẫn là một trạng thái tĩnh lặng cùng với nghị lực nội 
tại giúp chúng ta có những hành động trong sáng khi lâm vào bất cứ hoàn cảnh khó khăn 
nào. Đức Phật thường dạy tứ chúng rằng: “Nếu các ông chà xác hai mảnh cây vào nhau để 
lấy lửa, nhưng trước khi có lửa, các ông đã ngừng để làm việc khác, sau đó dù có cọ tiếp rồi 
lại ngừng giữa chừng thì cũng hoài công phí sức. Người tu cũng vậy, nếu chỉ tu vào những 
ngày an cư kiết hạ hay những ngày cuối tuần, còn những ngày khác thì không tu, chẳng bao 
giờ có thể đạt được kết quả lâu dài. Theo A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận, “Kshanti” có nghĩa 
ngược với Jnana. Kshanti không phải là cái biết chắc chắn như Jnana, vì trong Kshanti sự 
nghi ngờ chưa được hoàn toàn nhổ bật gốc rễ. 

Nhẫn nhục phải được tu tập trong mọi hoàn cảnh. Thứ nhất là tu tập nhẫn nhục hoàn 
cảnh ngang trái. Nhẫn nại là pháp tối yếu. Chúng ta phải nhẫn được những việc khó nhẫn. 
Thí dụ như chúng ta không thích bị chưởi rủa, nhưng có ai đó mắng chữi chúng ta, chúng ta 
hãy vui vẻ nhẫn nhịn. Tuy chúng ta không thích bị đánh đập, nhưng hễ có ai đó đánh đập 
chúng ta, chúng ta hãy vui vẻ chịu đựng. Không ai trong chúng ta muốn chết vì mạng sống 
quý báu vô cùng. Tuy nhiên, có ai muốn giết chúng ta, chúng ta hãy xem như người ấy giải 
thoát nghiệp chướng đời nầy cho chúng ta. Người ấy đích thực là thiện tri thức của mình. Thứ 
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nhì, nhẫn nhục vì muốn kiên trì đạo lý. Người tu thiển phải ngồi cho tới khi đại định. Người 
tu niệm Phật phải nhớ lúc nào cũng chỉ niệm một câu “Nam Mô A Di Đà Phật”, không được 
ngừng nghỉ. Dù nắng hay dù mưa cũng niệm một câu nầy mà thôi. Chúng ta chỉ có thể đo 
lường đạo lực và sự nhẫn nhục thân tâm khi chúng ta bị khinh hủy, chưởi mắng, vu oan giá 
họa, cũng như mọi chướng ngại khác. Nếu muốn thành tựu quả vị Bồ Tát, chúng ta phẩi thực 
hành thân nhẫn ý nhẫn. Nhẫn nhục đạt được qua hiểu biết rằng tất cả mọi hiện tượng đều 
không sanh được gọi là “Bất Khởi Pháp Nhẫn”. Sự hiểu biết về tánh không và vô sanh của 
chư Bồ Tát, những vị đã đạt được Bát Địa hay Bất Thối Địa. Giai đoạn thiển định kham 
nhẫn, trong giai đoạn nầy sự trổi dậy về ảo tưởng hiện tượng đều chấm dứt nhờ bước được 
vào thực chứng tánh không của vạn pháp. Đây là nhận ra rằng không có cái gì đã được sinh 
ra hay được tạo ra trong thế giới nầy, rằng khi các sự vật được thấy đúng như thực từ quan 
điểm của cái trí tuyệt đối, thì chúng chính là Niết Bàn, là không bị ảnh hưởng bởi sinh diệt 
chút nào cả. Khi người ta đạt đến “Bất Khởi Pháp Nhẫn” thì người ta thể chứng cái chân lý 
tối hậu của Phật giáo. 

Có ba loại nhẫn. Thứ nhất là không bực tức đối với người làm tổn hại mình. Loại kiên 
nhẫn này giúp chúng ta giữ được tâm trong sáng và điểm tĩnh dù cho người khác có đối xử 
với ta như thế nào đi nữa. Thường thì chúng ta hay trách móc khi chúng ta bị người khác làm 
hại. Trạng thái khó chịu ấy có khi là cảm giác tự tủi thân hay bị buồn khổ, chúng ta hay trách 
cứ người khác tại sao đối xử với mình tệ như vậy. Có khi trạng thái khó chịu ấy biến thành 
giận dữ khiến chúng ta sanh tâm muốn trả thù để làm hại người khác. Chúng ta phải luôn 
nhớ rằng nếu chúng ta muốn người khác khoan dung độ lượng cho những khuyết điểm của 
mình thì người ấy cũng muốn chúng ta hỷ xả và khoan dung, đừng để lòng những lời nói hay 
hành động mà người ấy đã nói lỡ hay làm lỡ khi mất tự chủ. Thứ nhì là chuyển hóa những 
rắc rối và khổ đau bằng một thái độ tích cực. Tâm kiên nhẫn trước những rắc rối và khổ đau 
giúp chúng ta chuyển hóa những tình thế khổ sở như bệnh hoạn và nghèo túng thành những 
pháp hỗ trợ cho việc tu tập của ta. Thay vì chán nản hay tức giận khi rơi vào khổ nạn thì 
chúng ta lại học hỏi được nhiều điều và đối mặt với cảnh khổ ấy một cách can đảm. Thứ ba 
là chịu đựng những khó khăn khi tu tập Chánh pháp. Chịu đựng những khó khăn khiến cho 
chúng ta phát triển lòng bi mẫn đối với những người lâm vào tình cảnh tương tự. Tâm kiêu 
mạn giảm xuống thì chúng ta sẽ hiểu rõ hơn về luật nhơn quả và sẽ không còn trây lười trong 
việc giúp đỡ người khác đồng cảnh ngộ. Kiên nhẫn là một phẩm chất cần thiết cho việc tu 
tập. Đôi khi chúng ta cảm thấy khó khăn trong việc thông hiểu lời Phật dạy trong việc chế 
ngư tâm thức hay trong việc kỷ luật bản thân. Chính tâm kiên nhẫn giúp ta vượt qua những 
khó khăn trên và chiến đấu với những tâm thái xấu ác của chính mình. Thay vì mong đợi kết 
quả tức thì từ sự tu tập ngắn ngủi kiên nhẫn giúp chúng ta giữ tâm tu tập liên tục trong một 
thời gian đài. 

Lại có năm loại nhẫn nhục. Đây là năm giai đoạn nhẫn nhục của một vị Bồ Tát. Thứ 
nhất là phục nhẫn hay điều phục nhẫn. Với loại nhẫn nầy hành giả có thể nhận chìm tham, 
sân, si, nhưng hạt giống dục vọng và phiển não vẫn chưa dứt hẳn. Đây là điều kiện tu hành 
của các bậc Bồ Tát Biệt Giáo, tam hiển thập trụ, thập hành, và thập hồi hướng. Thứ nhì là tín 
nhẫn. Kiên trì đức tin từ Hoan Hỷ địa, Ly Cấu địa, đến Phát Quang địa, hành giả thuần khiết 
tin tưởng hễ nhân lành thì quả lành. Thứ ba là thuận nhẫn. Tùy thuận nhẫn từ Diễm Huệ địa, 
đến Cực Nan Thắng địa và Hiện Tiền địa, giai đoạn tu trì khiến cho hành giả có được đức 
nhẫn nhục của Phật và Bồ Tát (từ tứ địa đến lục địa). Thứ tư là vô sanh nhẫn. Vô sanh nhẫn 
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từ Viễn Hành địa đến Bất Động địa và Thiện Huệ địa, giai đoạn tu đức nhẫn khiến hành giả 
nhập cái lý các pháp đều vô sinh (từ thất địa đến cửu địa). Thứ năm là tịch diệt nhẫn. Tịch 
diệt nhẫn của hạng Pháp Vân địa hay Diệu Giác, giai đoạn hành giả dứt tuyệt mọi mê hoặc 
để đạt tới niết bàn tịch điệt. 

Bên cạnh đó còn có lục nhẫn, bát nhẫn và thập nhẫn. Lục Nhẫn bao gồm tín nhẫn, pháp 
nhẫn, tu nhẫn, chánh nhẫn, vô cấu nhẫn, và nhất thiết trí nhẫn. Tín nhẫn là sự kiên trì an trụ 
trong niềm tin và niệm hồng danh Phật A Di Đà, hoặc giả tin nơi chân lý và đạt được tín 
nhẫn. Theo Thiên Thai, Biệt Giáo có nghĩa là niềm tin không bị đảo lộn của Bồ Tát rằng chư 
pháp là không thật. Pháp nhẫn là chấp nhận sự khẳng định rằng tất cả các sự vật là đúng như 
chính chúng, không phải chịu luật sinh diệt là luật chỉ được thù thắng trong thế giới hiện 
tượng tạo ra do phân biệt sai lầm. Pháp nhẫn cũng có nghĩa là sự nhẫn nại đạt được qua tu 
tập Phật pháp có khả năng giúp ta vượt thoát ảo vọng. Cũng là khả năng kham nhẫn những 
khó khăn bên ngoài. Tu nhẫn là giai đoạn Bồ Tát tu tập thập hổi hướng và Trung Quán thấy 
rằng chư pháp, sự lý đều dung hòa nên sanh tu nhẫn. Chánh Nhẫn là sự nhẫn nhục trong mọi 
hoàn cảnh. Vô Cấu Nhẫn là sự nhẫn nhục của một vị Bổ Tát sắp thành Phật. Bồ Tát trong 
giai đoạn “vô cấu nhẫn” là giai đoạn chót của Bồ Tát. Nhất thiết trí nhẫn là sự nhẫn nhục 
của một vị Phật. 

Bát Nhẫn hay tám loại nhẫn nhục hay sức nhẫn nhục trong dục giới, sắc giới và vô sắc 
giới. Bát nhẫn được dùng để đoạn trừ kiến hoặc trong tam giới và đạt đến tám loại trí huệ 
Bát Nhã. Bát nhẫn bao gồm bốn pháp nhẫn trong cõi Dục Giới và bốn loại nhẫn trong cõi Vô 
Sắc Giới. Trong cõi Dục Giới có khổ nhẫn, tập pháp nhẫn, diệt pháp nhẫn và đạo pháp nhẫn. 
Khổ pháp nhẫn là một trong tám loại nhẫn nhục hay sức nhẫn nhục trong dục giới, sắc giới 
và vô sắc giới. Bát nhẫn được dùng để đoạn trừ kiến hoặc trong tam giới và đạt đến tám loại 
trí huệ Bát Nhã. Tập pháp nhẫn là một trong tám loại nhẫn nhục hay sức nhẫn nhục trong 
dục giới, sắc giới và vô sắc giới. Bát nhẫn được dùng để đoạn trừ kiến hoặc trong tam giới và 
đạt đến tám loại trí huệ Bát Nhã. Diệt pháp nhẫn là một trong tám loại nhẫn nhục hay sức 
nhẫn nhục trong dục giới, sắc giới và vô sắc giới. Bát nhẫn được dùng để đoạn trừ kiến hoặc 
trong tam giới và đạt đến tám loại trí huệ Bát Nhã. Đạo pháp nhẫn là con đường được dùng 
để loại trừ hết thẩy phiển não trong cõi dục giới. Ngoài ra, cũng có bốn loại nhẫn trong cõi 
sắc giới và vô sắc giới (trong hai cõi sắc giới và vô sắc giới thì Bốn Pháp Nhẫn được gọi là 
Tứ Loại Nhẫn). Còn có tám loại Nhẫn Nhục đi đôi với Tám loại Trí (tám loại nhẫn và tám 
loại trí). Thứ nhất là khổ pháp nhẫn đi với khổ pháp trí. Thứ nhì là khổ loại nhẫn đi với khổ 
loại trí. Thứ ba là tập pháp nhẫn đi với tập pháp trí. Thứ tư là tập loại nhẫn đi với tập loại trí. 
Thứ năm là diệt pháp nhẫn đi với diệt pháp trí. Thứ sáu là diệt loại nhẫn đi với diệt loại trí. 
Thứ bảy là đạo Pháp nhẫn đi với đạo Pháp trí. Thứ tám là đạo loại nhẫn đi với đạo loại trí. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 29, có mười loại nhẫn. Chư Bồ Tát được mười nhẫn nầy 
thời được đến nơi vô ngại nhẫn địa của tất cả Bồ Tát. Đó là âm thanh nhẫn, thuận nhẫn, vô 
sanh pháp nhẫn, như huyễn nhẫn, như diệm nhẫn, như mộng nhẫn, như hưởng nhẫn, như ảnh 
nhẫn, như hóa nhẫn, và như hư không nhẫn. Bên cạnh đó, theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, 
có mười thanh tịnh nhẫn của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được 
pháp nhẫn vô thượng chẳng do tha ngộ của tất cả chư Phật. Thứ nhất là thanh tịnh nhẫn an 
thọ sự mắng nhục, vì thủ hộ các chúng sanh. Thứ nhì là thanh tịnh nhẫn an thọ dao gậy, vì 
khéo hộ trì mình và người. Thứ ba là thanh tịnh nhẫn chẳng sanh giận hại, vì nơi tâm chẳng 
động. Thứ tư là thanh tịnh nhẫn chẳng chê trách kẻ ty tiện, vì người trên hay rộng lượng. Thứ 
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năm là thanh tịnh nhẫn có ai về nương đều cứu độ, vì xả bỏ thân mạng mình. Thứ sáu là 
thanh tịnh nhẫn xa lìa ngã mạn, vì chẳng khinh kẻ chưa học. Thứ bẩy là thanh tịnh nhẫn bị 
tàn hại hủy báng chẳng sân hận, vì quán sát như huyễn. Thứ tám là thanh tịnh nhẫn bị hại 
không báo oán, vì chẳng thấy mình và người. Thứ chín là thanh tịnh nhẫn chẳng theo phiền 
não, vì xa la tất cả cảnh giới. Thứ mười là thanh tịnh nhẫn tùy thuận chơn thiệt trí của Bồ 
Tát biết tất cả các pháp vô sanh, vì chẳng do người dạy mà được nhập cảnh giới nhứt thiết 
trí. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Voi xuất trận nhẫn chịu cung tên như thế nào, ta 
đây thường nhẫn chịu mọi điều phỉ báng như thế ấy. Thật vậy, đời rất lắm người phá giới 
thường ghét kẻ tu hành (320). Luyện được voi để đem dự hội, luyện được voi để cho vua cỡi 
là giỏi, nhưng nếu luyện được lòng ẩn nhẫn trước sự chê bai, mới là người có tài điêu luyện 
hơn cả mọi người (321).” Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 15, có một vị sa Môn hỏi 
Phật, “Điều øgì là thiện? Điều gì là lớn nhất?” Đức Phật dạy: “Thực hành Chánh Đạo, giữ sự 
chân thật là thiện. Chí nguyện hợp với Đạo là lớn nhất.” “Điều gì là mạnh nhất? Điều gì là 
sáng nhất?” Đức Phật dạy: “Nhẫn nhục là mạnh nhất vì không chứa ác tâm nên tăng sự an 
ổn. Nhẫn nhục là không ác, tất được mọi người tôn kính. Tâm ô nhiễm đã được đoạn tận 
không còn dấu vết gọi là sáng nhất, nghĩa là tất cả sự vật trong mười phương, từ vô thỉ vẩn 
đến hôm nay, không vật gì là không thấy, không vật gì là không biết, không vật gì là không 
nghe, đạt được nhất thiết trí, như vậy được gọi là sáng nhất.” 


25. £xdtauec 


Endurance 1s one of the most important qualities in nowadays society. If we do not have 
the ability to endure, we cannot cultivate the Way. Sakyamuni Buddha was endowed with all 
the virtues and became the Buddha through his constant practice. No matter what biography 
of Sakyamumi Buddha we read or which of the sutras, we find that nowhere 1s 1t recorded that 
the Buddha ever became angry. However severely he was persecuted and however coldly his 
disciples turned against him and departed from him, he was always sympathetic and 
compassionate. As Buddhists, we should always remember that: “No action that makes 
Sakyamuni Buddha more disappointed than when we become angry about something and we 
reproach others or when we blame others for our own wrongs.” It does not really matter 
whether you sit in meditation or recite the Buddha”s name or recite the name of Bodhisattva 
Kuan-Shi-Yin, we need to have patience before we can succeed. If we lack patience, then we 
will never be able to cultivate any Dharma-door successfully. If we do not have paflence we 
always feel that everything 1s wrong and bad. Nothing ever suit us. In short, 1Ý we are able to 
practice the “endurance” of the Bodhisattvas, we cease to become angry or reproachful 
toward others, or toward anything In the universe. We are apt to complain about the weather 
when 1t rains or when it shines, and to grumble about the dust when we have a day with fine 
weather. However, when through “endurance” we attain a calm and untroubled mind, we 
become thankful for both the rain and the sun. Then our minds become free from changes In 
OUF CIrcumstances. 

Patience means patiently endure the things that do not turn out the way you wish them to. 
“Kshanti” generally translated “patlence,” or “resignation,” or “humility,” when 1t 1s one of 
the six Paramitas. But when 1t occurs In connection with the dharma that 1s unborn, 1t would 
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be rather translated “acceptance,” or “recognition,” or “submission.” “Ksanti” 1s a Sanskrit 
term for an “attitude of forebearance, ” one of the six paramitas. In Mahayana it 1s the third of 
the “perfection” that a Bodhisattva cultivates on the path to Buddhahood. Endurance 1s an 
especially Important quality in Buddhism. Patience 1s one of the most attributes of a Buddhist 
practitioner. Patience 1s Inner calm and strength that enables us to act clearly in any difficult 
situation. The Buddha always teaches his disciples: “If you try to rub tfwo pleces of wood 
together to get fire, but before fire 1s produced, you stop to do something else, only to resume 
later, you would never obtain fire. Likewise, a person who cultivates sporadically, e.g., 
during retreats or on weekends, but neglects daily practice, can never achieve lasting results. 
According to the Abhidharmakosa, “Kshanti” 1s used in a way contrasted to Jnana. Kshanti 1s 
not knowledge of certainty which Jnana 1s, for in Kshanti doubt has not yet been entirely 
uprooted. 

Endurance must be cultvated 1n all circumstances. First, endurance 1n adverse 
circumstances. Patlence is of utmost Iimportance. We must endure the things that we 
ordinarily find unendurable. For instance, maybe we do not want to put up with a scolding, 
but 1ƒ someone scold us, we should be happy about it. Perhaps we do not want to be beaten, 
but 1ƒ someone beats us, we should be even happler. Perhaps we do not wish to die, because 
life is very preclous. However, IŸ someone wants fo kill us, we should think thus: “Thịs death 
can deliver us from the karmic obstacles of this life. He 1s truly our wise teacher.” Second, 
endurance ¡n the religious state. Zen practitioner should sit In meditation until obtaining øreat 
samadhi. À person who cultivates the Dharma-door of reciting the Buddhaˆs name, he should 
be constantly mindful of the phrase “Namo Amitabha Buddha,” and never stop reciting 1t. 
Rain or shine, he should always recite the same phrase. We can only measure our level of 
aftainment and patience of the body and mind when we are contempted, slandered, under 
calamities, under ¡njustice and all other obstacles Ilf we want to accomplish the 
Bodhisattvahood, we should always be forebearing in both the body and the mind. 
Realization of the Dharma of non-appearance 1s called “Anutpattikadharmakshanti”. Calm 
rest, as a Bodhisattva, in the assurance of no rebirth. The stage of endurance, or patlent 
meditation, that has reached the state where phenomenal ¡llusion ceases to arise, through 
enfry Into the realization of the Void, or noumenal of all things. This 1s the recogmition that 
nothing has been born or created ¡in this world, that when things are seen from the point of 
view_ of absolute knowledge, they are Nirvana themselves, are not at all subJect to birth and 
death. When one gains “Anutpattikadharmakshanti”, one has realized the ultimate truth of 
Buddhism. 

There are three kinds of endurance. First, not being upset with those who harm us. This 
type of patlence enables us to be clear-minded and calm no matter how others treat us. We 
usually blame the other person and become agitated when we receive harm. Sometimes our 
agitation takes the form of self-pity and depression, and we usually complain about how 
badly others treat us. Other times, 1t becomes anger and we retaliate by harming the other 
person. We should always remember that I we want other people to forgIive our 
shortcomings, other people do wish us to be tolerant too, and not to take what they say and do 
to heart when their emotions get our of control. Second, transcending problems and pain with 
a positive attitude. The patlence to transcend problems enables us to transform painful 
situatlons, such as sickness and poverty, into supports for our Dharma practice. Rather than 
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becoming depressed or angry when we”re plagued with difficulties, we”ll learn from these 
experiences and face them with courage. Third, enduring difficulties encountered in Dharma 
practice. Enduring difficulies makes us more compassionate toward those In similar 
situations. Our pride 1s deflated, our understanding of cause and effect increases, and we 
won't be lazy to help someone in need. Patience 1s a necessary quality when practicing 
Dharma. Sometimes 1f`s difficult to understand the teachings of the Buddha, to control our 
minds, or to discipline ourselves. Patience helps us overcome this and to wrestle with our 
unruly minds. Rather than expecting Instant results from practicing briefly, we”ll have the 
patlence to cultivate our minds continuously 1n a long period of time. 

AIlso there are five kinds of Tolerance. These are five stages of Bodhisattva-ksanti, 
patlence or endurance. The first kind of endurance 1s “self-control” or conquering tolerance. 
With this tolerance, the cultivator 1s able to drown all greed, hatred and ignorance. The 
causes of passion and illusion controlled but not finally cut off, the condition of the 
Differentated Bodhisattvas, ten stages, ten practices, and ten dedications. Second, faith 
Tolerance from the stage of Joy, to the Land of Purity and the Land of Radiance. The 
cultivator purely believes that good deeds wIll result good consequences. Third, natural 
tolerance from the Blazing Land to the Land of Extremely Difficult to conquer. Thịs tolerance 
using the pure Buddha-like intrinsic and natural that only Bodhisattvas have or the patlence 
progress towards the end of mortality. Fourth, no-thought tolerance from the Far-Reaching 
Land to the Immovable Land and the Land of Good Thoughts. Thịs 1s tolerance as vast and 
wide as the open sky or patlence for full apprehension of the truth of no rebirth. Fifth, maha- 
mirvana tolerance, or Nirvana Tolerance, or the patlence nirvana, the tolerance In the last 
stage of Dharmamegha or the Land of Dharma Clouds. This 1s the tolerance of Buddha, 
everything 1s peaceful and tranquil or the patience that leads to complete nirvana. 

Besides, there are also six kinds of endurance, eight kinds of endurance and ten kinds of 
endurance. Six kinds of endurance Include faith patience or faith-endurance, ability to bear 
external hardships, ability to bear endurance during practicing, ripht patlence or patience 1n 
any ciIrcumstances, undefiled endurance, and Ommniscient endurance. Faith endurance means 
to abide patiently In the faith and repeat the name of Amitabha or to believe 1n the Truth and 
attain the patlent faith. According to the T”ien-T”ai sect, the differentiated teaching means 
the unperturbed faith of the Bodhisattva that all dharma 1s unreal. Dharmakshanti means 
acceptance of the statement that all things are as they are, not being subJect to the law of 
bìrth and death, which prevalls only ¡in the phenomenal world created by our wrong 
discrimination. Dharmakshanti also means patience attained through dharma to overcome 
1llusion. Also, ability to bear patiently external hardships. Ability to bear endurance during 
practicing 1s stagøe during which Bodhisattvas who practice the ten kinds of dedication and 
medifation of the mean, have patlence In all things for they see that all things, phenomena 
and noumena, harmoniIze. Right patience or patience In any circumstances. Undefiled 
endurance means the endurance of “Buddha-To-Be” stage of Bodhisattvas. The stage of 
undefiled endurance means the final stage of a Bodhisattva. Omniscient endurance, that of a 
Buddha. 

The eight ksanti or powers of patilent endurance, in the desire realm and the two realms 
above it. The eipght powers of endurance are used to cease false or perplexed views In 
trailokya and acquire eight kinds of praJna or wisdom. Eight endurances Include the four 
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axIoms or truth in the sense of desire. In the Sense of Desire, there are endurance or patience 
Of suffering, endurance or paflence of the cause of suffering, endurance or patlence of the 
elimination of suffering, and endurance or patience of cultivation of. the Path of elimination 
Of suffering. Endurance or patience of suffering 1s one of the eight ksanti or powers oŸ patient 
endurance, in the desire realm and the two realms above 1t. The eight powers of endurance 
are used to cease false or perplexed views In trailokya and acquire eight kinds of prajna or 
wisdom. Endurance or patilence of the cause of suffering 1s one of the eight ksantI or DOWeTS 
Of patient endurance, in the desire realm and the two realms above it. The eight powers of 
endurance are used to cease false or perplexed views In trailokya and acquire eight kinds of 
prajna or wisdom. Endurance or patience of the elimination of suffering 1s one of the eight 
ksantI or powers of patilent endurance, in the desire realm and the two realms above 1t. The 
eipht powers of endurance are used to cease false or perplexed views in trailokya and 
acquire eight kinds of praJna or wisdom. Endurance or patience of cultivation of. the Path of 
elimination of suffering In the realm sense desire 1s the path to eliminate all kinds of 
afflictions. Besides, there are four same kinds of endurance in the realm of form and 
formless. There are also eight kinds of patlence that accompany with eight kinds of wisdom. 
First, patlence with dharmas of suffering which goes along with wisdom concerning dharmas 
of suffering. Second, patlence with kinds of suffering which goes along with wisdom 
concerning kinds of suffering. Third, patlence with dharmas of accumulation which goes 
along with wisdom concerning dharmas of accumulation. Fourth, patlence with kinds of 
accumulaton which goes along with wisdom concerning kinds of accumulation. Fifth, 
patence with dharmas of etinction which goes along with wisdom concerning dharmas of 
extInction. Sixth, patience with kinds of extinction which goes along with wIisdom concerning 
kinds of extinction. Seventh, patlence with dharmas of the way which goes along with 
wisdom concerning dharmas of the way. Eighth, patience with kinds of the way which goes 
along with wisdom concerning kinds of the way. 

According to The Flower Adornment Sutra (The Flower Adornment Sutra— Chapter 29), 
there are ten kinds of acceptance. Enlightening Beings who attain these ten acceptances will 
manage fo arrive at the stage of unhindered acceptance. They are acceptance of the volce of 
the teaching, conformative acceptance, acceptance of the nonoriginaton of all things, 
acceptance of 1llusoriness, acceptance of being miragelike, acceptance of being dreamlike, 
acceptance of being echolike, acceptance of being like a reflection, acceptance of being 
fanthomlike, and acceptance of being spacelike. According to the Flower Adornment Sutra, 
Chapter 38, there are ten kinds of pure tolerance of Great Enlightening Beings. Enlightening 
Beings who abide by these can attain all Buddhas" supreme tolerance of truth, understanding 
without depending on another. First, pure tolerance calmly enduring slander and vilification, 
to protect sentient beings. Second, pure tolerance calmly enduring weapons, fo protect self 
and others. Third, pure tolerance not arousing anger and viciousness, the mind being 
unshakable. Fourth, pure tolerance not attacking the low, being magnanimous when above. 
Fifth, pure tolerance saving all who come for refuge, giving up one”s own life. Sixth, pure 
tolerance free from conceit, not slighting the uncultivated. Seventh, pure tolerance not 
becoming angered at InJury, because of observation of 1llusoriness. Eighth, pure tolerance not 
revenging offenses, because of not seeing self and other. Ninth, pure tolerance not following 
afflictions, being detached from all obJects. Tenth, pure tolerance knowing all things have no 
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origin, In accord with the true knowledge of Enlightening Beings, entering the realm of 
universal knowledge without depending on the Instruction of another. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “As an elephant ¡n the battlefield endures 
the arrows shot from a bow, I shall withstand abuse 1n the same manner. Truly, most common 
people are undisciplined (who are Jealous of the disciplined) (Dharmapada 320). To lead a 
tamed elephant ¡in battle 1s good. To tame an elephant for the king to ride it better. He who 
tames himself to endure harsh words patilently 1s the best among men (Dharmapada 321).” 
According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 15, a Sramana asked the Buddha: 
“What 1s the greatest strength? What ¡is the utmost brilliance?” The Buddha said: “Patlence 
unđer insult 1s the øreatest strength because those who are patient do not harbor hatred and 
they are Increasingly peaceful and settled. Those who are patient are without evil and will 
certainly be honored among people. To put an end to the mind”s defilements so that 1t 1s pure 
and untainted 1s the utmost brilliance. When there 1s nothing in any of the ten directions 
throughout existence, from before the formation of heaven and earth, until this very day, that 
you do not see, know or hear, when all-wisdom 1s obtained (achieved), that can be called 
brilliance.” 


829. 2/ầu 27/⁄4c 6a “4 2(Lát 


Nhẫn nhục đôi khi cũng được gọi là nhẫn nại, nhưng nhẫn nhục thì đúng nghĩa hơn. Vì 
rằng nó không chỉ là sự kiên nhẫn chịu những bệnh hoạn của xác thịt, mà nó là cảm giác về 
sự vô nghĩa, vô giới hạn, và xấu ác. Nói cách khác, nhẫn nhục là nín chịu mọi sự mắng nhục 
của các loài hữu tình, cũng như những nóng lạnh của thời tiết. Nhẫn nhục Ba la mật được 
dùng để diệt trừ nóng giận và sân hận. Nhẫn nhục Ba la mật là Ba La Mật thứ ba trong Lục 
Ba La Mật. Nhẫn nhục Ba La Mật là nhẫn nhục những gì khó nhẫn, nhẫn sự mạ ly mà không 
hề oán hận. Nhẫn nhục Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà 
chúng ta có thể xa rời được sân hận, ngã mạn cống cao, nịnh hót, và ngu xuẫn, và cũng nhờ 
nhẫn nhục Ba la mật mà chúng ta có thể dạy dỗ và hướng chúng sanh với những tật xấu kể 
trên. Có những vị Bồ Tát xuất gia, sống đời không nhà, trở thành Tỳ Kheo, sống trong rừng 
núi cô tịch... Dầu bị kẻ xấu ác đánh đập hay trách mắng họ cũng chịu đựng một cách nhẫn 
nhục. Dù bị thú dữ cắn hại họ cũng nhẫn nhịn chứ không sợ hãi và tâm của họ lúc nào cũng 
bình thản và không bị xao động. Trong khi tu tập nhẫn nhục, Bồ Tát nhẫn chịu không giận dữ 
trước các lời phê bình, chỉ trích và hăm dọa của các Tỳ Kheo kiêu mạn như trong Kinh Kim 
Cang, Đức Phật đã bảo ông Tu Bồ Đề: “Này Tu Bồ Để! Như Lai nói nhẫn nhục ba la mật 
không phải là nhẫn nhục ba la mật. Vì cớ sao? Này Tu Bồ Đề như thuở xưa, Ta bị vua Ca Lợi 
cắt đứt thân thể, khi ấy Ta không có tướng ngã, tướng nhân, tướng chúng sanh, tướng thọ giả. 
Vì cớ sao? Ta thuở xa xưa, thân thể bị cắt ra từng phần, nếu còn tướng ngã, tướng nhân, 
tướng chúng sanh, tướng thọ giả thì Ta sẽ sanh tâm sân hận. Này Tu Bồ Để! Lại nhớ thuở 
quá khứ năm trăm đời, Ta làm tiên nhân nhẫn nhục, vào lúc ấy Ta cũng không có tướng ngã, 
tướng nhân, tướng chúng sanh, tướng thọ giả. Thế nên, Tu Bồ Để! Bồ Tát nên ha tất cả tướng 
mà phát tâm vô thượng chánh đẳng chánh giác, chẳng nên trụ sắc sanh tâm, chẳng nên trụ 
thanh hương vị xúc pháp sanh tâm, nên sanh tâm không chỗ trụ. Nếu tâm có trụ ắt là không 
phải trụ. Thế nên Như Lai nói tâm Bồ Tát nên không trụ sắc mà bố thí. Này Tu Bồ Đề! Bồ 
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Tát vì lợi ích của tất cả chúng sanh nên như thế mà bố thí. Như Lai nói tất cả các tướng tức 
không phải tướng. Lại nói tất cả chúng sanh tức không phải chúng sanh.” Nhẫn nhục Ba la 
mật là Ba La Mật thứ ba trong Lục Ba La Mật. Nhẫn nhục Ba La Mật là nhẫn nhục những gì 
khó nhẫn, nhẫn sự mạ ly mà không hề oán hận. Nhẫn nhục Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào 
hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta có thể xa rời được sân hận, ngã mạn cống cao, 
nịnh hót, và ngu xuẫn, và cũng nhờ nhẫn nhục Ba la mật mà chúng ta có thể dạy dỗ và hướng 
chúng sanh với những tật xấu kể trên. 


259. ^Xoawuf¿- 722taưvđ£4 


Ksanti-paramita or Patilence-paramita or humility 1s sometomes rendered patience, but 
humility 1s more to the point. Rather than merely enduring all sorts of 1lls of the body, It 1s the 
feeling of unworthiness, limitlessness, and sinfulness. In other words, humility or paflence, or 
forebearance under Insult of other beings as well hot and cold weather. Tolerance Paramita 
1s used to destroy anger and hatred. Endurance-paramifa, or forebearance paramita, patlence 
paramita, or ksanti-paramita 1s the third of the six paramitas. It means to bear Insult and 
distress without resentment, It 1s also a gate of Dharma-illumination; for with 1t, we abandon 
all anger, arrogance, flattery, and foolery, and we teach and guide living beings who have 
such vices. There are Bodhisattvas who have left home to become Bhiksus and dwell deep In 
the forest or in mountain caves. Evil people may strike or rebuke them, the Bodhisattvas must 
endure patiently. When evil beasts bite them, they must also be patlent and not become 
frightened, their minds must always remain calm and unperturbed. In cultivating patlence, 
Bodhisattvas calmly endure the abuse, criticism and threat from proud monks. They endure 
all this without getting angry. They are able to bear all this because they seek the Buddha 
Way as in Vajraccedika PraJna Paramita Sutra, the Buddha told Subhuti: “Subhuti, the 
Tathagata speaks of the perfection of patlence which 1s not but 1s called the perfection of 
patence. Why? Because Subhuti, in a past, when my body was mutilated by Kaliraja, I had at 
that time no notIlon oŸ an ego, no notion of a personality, no notion of a being and a life, I 
would have been stirred by feelings of anger and hatred. Subhuti, I also remember that in the 
past, during my former five hundred lives, [ was a Ksanti and held no conception of an ego, 
no conceptlon oŸ a personalify, no conception of a being and a life. Therefore, Subhuti, 
Bodhisattvas should forsake all conceptions of form and resolve to develop the Supreme 
Enlightenment Mind. Their minds should not abide 1n form, sound, smell, taste, touch and 
dharma. Their minds should always abide nowhere. If mind abides somewhere 1t should be In 
falsehood. This 1s why the Buddha says Bodhisattvas` minds should not abide 1n form when 
practicing charity. Subhuti, all Bodhisattvas should thus make offering for the welfare of all 
living beings. The Tathagata speaks of forms which are not forms and of living beings who 
are not living beings.” Endurance-paramita, or forebearance paramifa, patlence paramita, or 
ksanti-paramita 1s the third of the six paramitas. It means to bear Insult and distress without 
resentment, lít 1s also a gate of Dharma-illumination; for with it, we abandon all anger, 
arrogance, flattery, and foolery, and we teach and guide living beings who have such vices. 
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260. X⁄a2wx 2⁄2 uà Pở¿ ?22a 

Kham nhẫn và điều hòa là hai điều căn bản trong sự tu tập của chúng ta. Bắt đầu việc 
thực hành, muốn huấn luyện tâm chúng ta phải tự kểm chế chính mình. Người tu Phật phải 
tiết chế thức ăn, y phục, chỗ ở, vân vân, chỉ giữ những nhu cầu căn bản để cắt đứt tham ái. 
Người tu Phật phải luôn duy trì chánh niệm trong mọi tư thế, mọi hoạt động sẽ làm cho tâm 
an tịnh và trong sáng. Nhưng sự an tịnh nầy không phải là mục tiêu cuối cùng của hành giả. 
Vắng lặng và an tịnh chỉ giúp cho tâm an nghỉ tạm thời, cũng như ăn uống chỉ tạm thời giải 
quyết cơn đói, chứ đời sống chúng ta không phải chỉ có chuyện ăn với uống. Chúng ta phải 
dùng tâm tỉnh lặng của mình để nhìn sự vật dưới một ánh sáng mới, ánh sáng của trí tuệ. Khi 
tâm đã vững chắc trong trí tuệ, chúng ta không còn bị dính mắc vào những tiêu chuẩn tốt xấu 
của thế tục, và không còn bị chi phối bởi những điều kiện bên ngoài nữa. Với trí tuệ thì chất 
thừa thải như phân sẽ trở thành chất phân bón, tất cả kinh nghiệm của chúng ta trở thành 
nguồn trí tuệ sáng suốt. Bình thường, chúng ta muốn được người khen ngợi và ghét khi bị chỉ 
trích, nhưng khi nhìn với một cái tâm sáng suốt, chúng ta sẽ thấy khen tặng và chỉ trích đều 
trống rỗng như nhau. Vậy chúng ta hãy để mọi sự trôi qua một cách tự nhiên để tìm thấy sự 
an bình tĩnh lặng trong tâm. Suốt thời gian hành thiển chúng ta phải tỉnh giác, chánh niệm 
vào hơi thở. Nếu chúng ta có cảm giác khó chịu ở ngực, hãy để ra vài phút thở thật sâu. Nếu 
bị phóng tâm chỉ cần theo dõi hơi thở và để cho tâm muốn đi đâu thì đi, nó sẽ không đi đâu 
hết. Chúng ta có thể thay đổi tư thế sau một thời gian tọa thiển, nhưng đừng để sự bất an hay 
khó chịu chi phối tâm mình. Nhiều lúc sự kiên trì chịu đựng đem lại kết quả tốt. Chẳng hạn 
như khi cảm thấy nóng, chân đau, không thể định tâm được, hãy quán vạn hữu và chính thân 
nây dưới ánh sáng vô thường, khổ và vô ngã, hãy ngôi yên đừng nhúc nhích. Cảm giác đau 
đớn sẽ lên đến tột điểm, sau đó là sự tỉnh lặng và mát mẻ. Đừng bận tâm vào chuyện giải 
thoát. Khi trồng cây, chúng ta chỉ cần trồng cây xuống, tưới nước, bón phân. Nếu mọi chuyện 
được thực hiện đầy đủ thì đương nhiên cây sẽ lớn lên tự nhiên. Bao lâu cây sẽ lớn, điều đó 
vượt khỏi tâm kiểm soát của chúng ta. Lúc đầu thì kham nhẫn và kiên trì là hai yếu tố cần 
thiết, nhưng sau đó niềm tin và quyết tâm sẽ khởi sinh. Lúc bấy giờ chúng ta sẽ thấy giá trị 
của việc thực hành. Chúng ta sẽ không còn thích quần tụ với bạn bè nữa, mà chỉ thích ở nơi 
vắng vẻ yên tỉnh một mình để thiền tập. Hãy tỉnh giác trong mọi việc mà chúng ta đang làm, 
thì tự nhiên bình an và tỉnh lặng sẽ theo sau. 


22. £+dưwawcc aud ?2/adeta£caw 


Endurance and moderation are the foundation, the beginning of our practice. To start we 
simply follow the practice and schedule set up by ourself or In a retreat or monastery. Those 
who practice Buddhist teachings should limit themselves In regard to food, robes, and living 
quarters, to bring them down to bare essentials, to cut away Iinfatuation. These practices are 
the basis for concentration. Constant mindfulness in all postures and activitles wIll make the 
mind calm and clear. But this calm 1s not the end point of practice. Tranquil states gIive the 
mind a temporary rest, as eating will temporarily remove hunger, but that 1s not all there 1s to 
le. We must use the calm mind to see things In a new light, the light of wisdom. When the 
mind becomes firm in this wisdom, we wIll not adhere to worldly standards of good and bad 
and wIll not be swayed by external conditions. With wisdom, dung can be used for fertilizer, 
all our experiences become sources of Insipht. Normally, we want praise and dislike 
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criticism, but, seen with a clear mind, we see them as equally empty. Thus, we can let go of 
all these things and find peace. During the period of meditation, we should be mindful on our 
breathing. If we have uncomfortable feelings in the chest, Just take some deep breaths. If the 
mind wanders, Just hold our breath and let the mind go where 1t wIll, 1t will not go anyhwere. 
You can change postures after an appropriate time, but do not let restlessness or feelings of 
discomfort bother us. Sometimes 1t is øood Just to sit on them. We feel hot, legs are painful, 
we are unable to concentrate, Jjust contemplate all things in the light of Impermanence, 
unsatisfactoriness and no-self, and Jjust continue to sit still. The feelings wIll get more and 
more Intense and then hit a breaking point, after which we will be calm and cool. Do not 
worry about enlightenment. When growing a tree, we plant It, fertilize 1t, keep the bugs away 
and 1f these things are done properly, the tree wIll naturally grow. How quickly It ørows, 
however, 1s something beyond our control. At first, endurance and persistence are necessary, 
but after a time, faith and certainty arise. Then we see the value of practice and want to do If, 
at the same time, we want to avoid socializing and be by ourselves In quiet places for 
practicing meditation. Being aware of whatever we do, peace and calmness will follow 
naturally. 


Sốf. “72⁄4 “2x 6a 4a 2/(ật 


Tinh tấn có nghĩa là tiến thắng lên một mục tiêu quan trọng mà không bị xao lãng vì 
những việc nhỏ nhặt. Chúng ta không thể bảo rằng chúng ta tỉnh tấn khi ý tưởng và cách 
hành sử của chúng ta không thanh sạch, dù cho chúng ta có nỗ lực tu tập giáo lý của Đức 
Phật. Ngay cả khi chúng ta nỗ lực tu tập, đôi khi chúng ta vẫn không đạt được kết quả tốt, mà 
ngược lại còn có thể lãnh lấy hậu quả xấu, trở ngại trong việc tu hành do bởi người khác; đó 
chỉ là những bóng ma, sẽ biến mất đi khi gió lặng. Do đó, một khi chúng ta đã quyết định tu 
Bồ Tát đạo, chúng ta cần phải giữ vững lòng kiên quyết tiến đến ý hướng của chúng ta mà 
không đi lệnh. Đó gọi là “tinh tấn.” Tinh tấn là kiên trì thể hiện động lực chí thiện. Đời sống 
của các vị tu theo Phật giáo Đại Thừa là một cuộc đời hăng say tột bực, không chỉ trong đời 
sống hiện tại mà cả trong đời sống tương lai và những cuộc đời kế tiếp không bao giờ cùng 
tận. Tinh tấn còn có nghĩa là luôn khích lệ thân tâm tiến tu năm Ba La Mật còn lại. Tinh tấn 
Ba la mật được dùng để diệt trừ các sự giải đãi 

Theo Thiển Sư Thích Nhất Hạnh trong phần giảng giải kinh Bát Đại Nhân Giác, Tinh 
Tấn Ba La Mật là một trong những để tài thiển quán quan trọng trong Phật giáo. Tinh Tấn 
phá biếng lười. Sau khi đã ngừng theo đuổi tham dục, sau khi đã biết thực hành tri túc để 
thân tâm được thẳnh thơi, người hành đạo không vì sự thẳnh thơi đó mà giải đãi để cho ngày 
tháng trôi qua một cách uổng phí. Tinh tấn là cần mẫn ngày đêm, cần mẫn dồi mài sự nghiệp 
trí tuệ. Phải dùng bất cứ thì giờ nào mình có được để quán chiếu “Tứ Niệm Xứ” (vô thường, 
khổ không, vô ngã, bất tịnh). Phải đi sâu thêm vào giáo nghĩa “Tứ Niệm Trú,” phải học phép 
quán niệm về hơi thở, về các tư thế của thân thể, về sự thành trụ hoại không của thể xác, về 
cảm giác, tư tưởng, hành nghiệp và những nhận thức của mình. Phải tìm đọc kinh điển chỉ 
dẫn rành rẽ về phương pháp tu tập và thiển quán, điều hòa hơi thở và quán niệm, như Kinh 
Quán Niệm (Niệm Xứ), Kinh An Bang Thủ Ý và Kinh Đại Bát Nhã. Phải theo lời chỉ dẫn 
trong các kinh ấy mà hành trì một cách thông minh, nghĩa là phải chọn những cách tu thích 
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hợp với trường hợp cá nhân của mình. Nếu cần thì có thể sửa đổi cho phù hợp. Hạ thủ công 
phu cho tới khi nào những phiền não căn bản như tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến đều bị nhổ 
tận gốc, thì tự nhiên ta thấy thân tâm vượt thoát khỏi ngục tù của sinh tử, ngũ ấm và tam giới. 

Tinh tấn Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta đạt 
được những pháp cao thượng, và cũng nhờ đó mà chúng ta có thể dạy dỗ và hướng dẫn 
những chúng sanh trây lười. Đây là Ba La Mật thứ tư trong lục Ba La Mật. Tỉnh tấn Ba La 
Mật là ý chí kiên quyết theo đuổi mục đích tu tập. Tinh tấn Ba La Mật là nguồn năng lực để 
bắt đầu sự nghiệp tu tập của người Phật tử và tiếp tục nỗ lực cho đến khi thành tựu giác ngộ 
hoàn toàn. Năng lực và khả năng chịu đựng được xem như là áo giáp bảo vệ khi gặp những 
khó khăn và là nền tẳng cổ võ cần thiết để tránh sự thất vọng tiêu cực. Tỉnh tấn còn là năng 
lực hỗ trợ nhiệt tình và ý chí vững mạnh. Nó chính là năng lực không mệt mỏi để chúng ta 
hoàn thành sự lợi ích an lạc cho tất cả chúng sanh. Theo kinh Pháp Hoa, Bồ Tát tinh tấn cầu 
sự thanh tịnh. Kinh Pháp Hoa cũng mô tả chỉ tiết Bồ Tát tu tập tỉnh tấn ba la mật bằng cách 
không ăn và không ngủ để tinh chuyên nghiên cứu Phật pháp. Bồ Tát đã tự mình tiết chế 
trong ăn uống để nỗ lực tìm cầu Phật quả. 


St. ?⁄2xạa- 722tata 

Virya-paramita or “making right efforts.'” means to proceed straight torward an Iimportant 
target without being distracted by trivial things. We cannot say we are assiduous when our 
Ideas and conduct are Iimpure, even If we devoted ourselves to the study and practice of the 
Buddha'ˆs teachings. Even when we devote ourselves to study and practice, we sometimes do 
not meet with øood results or may even obtain adverse effects, or we may be hindered In our 
religIous practice by others. But such matters are like waves rippling on the surface of the 
ocean; they are only phantoms, which will disappear when the wind dies down. Therefore, 
once we have determined to practice the bodhisattva-way, we should advance single- 
mindedly toward our destinaton without turning aside. This 1s “making right efforts.” 
Devotion or Striving means a consftant application of oneself to the promotion of good. The 
Mahayanists° life 1s one of utmost strenuousness not only in this life, but in the lives to come, 
and the lives to come may have no end. Virya also means energy or zeal (earnestness— 
Diligence—Vigour—The path of endeavor) and progress In practicing the other five 
paramitas. Vigor Paramita 1s used to destroy laziness and procrastinatfion. 

According to Zen Master Thích Nhất Hạnh ¡in the explanation of the sutra on the Eight 
Realizations of the Great Beings, diligence-paramita 1s one of the most Important subJects of 
meditation in Buddhism. Diligent practice destroys lazIiness. After we cease looking for Joy In 
desires and passions and know how to feel satisiied with few possesslons, we must not be 
lazy, letting days and months slip by neglectfully. Great patience and diligence are needed 
continually to develop our concentraton and understanding in the endeavor of self- 
realization. We must whatever time we have to meditate on the four truths of Impermanence, 
suffering, selflessness, and impurity. We must penetrate deeply into the profound meaning of 
the Four Foundations of Mindfulness, practicing, studying, and meditating on the postures and 
cycles of becoming, maturing, transformation, and destruction of our bodies, as well as our 
feelings, sensatlons, mental formations, and consciousness. We should read sutras and other 
writings which explain cultivation and meditation, correct sitting and controlling the breath, 
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such as The Satipatthana Sutta and The Maha PraJna Paramita Heart Sutra. We have to 
follow the teachings of these sutras and practice them In an ¡intelligent way, choosing the 
methods which best apply to our own situation. Às necessary, we can modify the methods 
suggested In order to accommodate our own needs. Our energy must also be regulated until 
all the basic desires and passions, greed, anger, narrow-mindedness, arrogance, doubt, and 
preconceived Iideas, are uprooted. At this time we wIll know that our bodies and minds are 
liberated from the Imprisonment of birth and death, the five skandhas, and the three worlds. 

Virya paramifa 1s a gate of Dharma-illumination; for with it, we completely attain all 
good dharmas, and we teach and guide lazy living beings. This 1s the fourth of the six 
paramitas. Virya 1s resolution In pursuing the goal of cultivation. Virya 1s the source of energy 
to begin any Buddhist”s cultivation career and to see 1t through full awakening. Energy and 
stamina serve as armor in encounters with difficulties and provide the encouragement 
necessary to avoid depression. Energy also produces enthusiasm and good spirits. Energy also 
helps us to accomplish the welfare of all living beings. According to the Lotus Sutra, a 
Bodhisattva should strive with heroic vigor for purification. The Lotua Sutra also depicts In 
detail the way Bodhisattvas practice Virya-paramita by going without eating and sleeping to 
study the Buddha-dharma. They do not deliberately refrain from food In order to cultivate 
Buddhahood. In fact, they Just forget the idea of food and sleep. They thínk only of 
cultivating and studying the Buddha-dharma for getting Supreme Enlightenment. 


Z68. “24 2£ 8a 44 2/(áz 


Đôi khi khó mà vạch ra một cách rõ ràng sự khác biệt giữa “Buddhi” và “Jnana,” vì cả 
hai đều chỉ cái trí tương đối của thế tục cũng như trí siêu việt. Trong khi Prajna rõ ràng là cái 
trí siêu việt. Trí hiểu rõ các pháp, giữ vững trung đạo. Sự tu tập trí tuệ và tâm linh của một vị 
Bồ Tát đến giai đoạn đạt được trí ba la mật, từ đó các ngài thăng tiến tức thời để chuyển 
thành một vị Phật toàn giác. Sự kiện ý có nghĩa nhất của trình độ này và biểu tượng cao nhất 
của sự thành tựu tối thượng của Bồ Tát là bước vào trạng thái thiển định của tâm cân bằng 
được khởi lên từ trí tuệ bất nhị của tánh không. Đây cũng là bước khởi đầu của Bồ Tát vào 
cổng nhất thiết trí của một vị Phật, tức là trí tuệ tinh hoa nhất. Trí tuệ ba la mật có một phẩm 
chất phân tích như một đặc tính đặc thù của trí bất nhị phát khởi khi Bồ Tát đạt đến giai đoạn 
trí ba la mật. Vì vậy, trí tuệ bình thường nghiêng về phần tri giác trong khi trí tuệ ba la mật 
lại nghiêng về phần trực giác. 

Trí tuệ ba la mật là cách nhìn đúng về sự vật và năng lực nhận định các khía cạnh chân 
thân thật của vạn hữu. Trí tuệ là khả năng nhận biết những dị biệt giữa các sự vật, đồng thời 
thấy cái chân lý chung cho các sự vật ấy. Tóm lại, trí tuệ là cái khả năng nhận ra rằng bất cứ 
ai cũng có thể trở thành một vị Phật. Giáo lý của Đức Phật nhấn mạnh rằng chúng ta không 
thể nhận thức tất cả các sự vật trên đời một cách đúng đắn nếu chúng ta không có khả năng 
trọn vẹn hiểu biết sự dị biệt lẫn sự tương đồng. Chúng ta không thể cứu người khác nếu 
chúng ta không có trí tuệ, vì dù cho chúng ta muốn làm tốt cho kẻ khác để cứu giúp họ, 
nhưng không có đủ trí tuệ để biết nên làm như thế nào, cái gì nên làm và cái gì không nên 
làm, chúng ta có thể làm hại người khác chứ không làm được lợi ích gì cho họ. Không có chữ 
Anh nào tương đương với từ “Prajna” trong Phạn ngữ. Thật ra, không có ngôn ngữ Âu châu 
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nào tương đương với nó, vì người Âu không có kinh nghiệm nào đặc biệt tương đương với chữ 
“prajna.” Prajna là cái kinh nghiệm một người có được khi người ấy cảm thấy cái toàn thể 
tính vô hạn của sự vật trong ý nghĩa căn bản nhất của nó, nghĩa là, nói theo tâm lý học, khi 
cái bản ngã hữu hạn đập vỡ cái vỏ cứng của nó, tìm đến với cái vô hạn bao trùm tất cả 
những cái hữu hạn do đó vô thường. Chúng ta có thể xem kinh nghiệm này giống với một 
trực giác toàn thể về một cái gì vượt qua tất cả những kinh nghiệm đặc thù riêng lẻ của 
chúng ta. 

Trí huệ Ba La Mật hay Bát Nhã là trí tuệ siêu việt, yếu tế giác ngộ. Nó là trực giác 
thông đạt mọi pháp để chứng đạt chân lý, hay để nhìn vào chân lý cứu cánh của vạn hữu, 
nhờ đó mà người ta thoát ra ngoài triỀn phược của hiện hữu và trở thành tự chủ lấy mình. Bát 
Nhã hay Trí huệ Ba la mật được dùng để diệt trừ sự hôn ám ngu sĩ. Trí huệ Ba la mật là cửa 
ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của sĩ 
mê. Trong các phiển não căn bản thì si mê là thứ phiên não có gốc rễ mạnh nhất. Một khi 
gốc rễ của si mê bị bật tung thì các loại phiển não khác như tham, sân, chấp trước, mạn, nghi, 
tà kiến, đều dễ bị bật gốc. Nhờ có trí huệ Ba La Mật mà chúng ta có khả năng dạy dỗ và 
hướng dẫn những chúng sanh si mê. Trí tuệ Bát Nhã khiến chúng sanh có khả năng đáo bỉ 
ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là phương tiện chánh để đạt 
tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả những huyễn hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá 
tan bóng tối của si mê, tà kiến và sai lạc. Để đạt được trí huệ Ba La Mật, hành giả phải nỗ 
lực quán chiếu về các sự thực vô thường, vô ngã, và nhân duyên của vạn hữu. Một phen đào 
được gốc vô minh, không những hành giả tự giải thoát tự thân, mà còn có thể giáo hóa và 
hướng dẫn cho những chúng sanh si mê khiến họ thoát ra khỏi vòng kểm tỏa của sanh tử. 

Trí tuệ ba la mật là loại trí tuệ khiến chúng sanh có khả năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ giải 
thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là phương tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó 
bao trùm sự thấy biết tất cả những huyễn hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của 
si mê, tà kiến và sai lạc. Trí huệ Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó 
mà chúng ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của si mê. Trong các phiển não căn bản thì si mê là 
thứ phiên não có gốc rễ mạnh nhất. Một khi gốc rễ của si mê bị bật tung thì các loại phiền 
não khác như tham, sân, chấp trước, mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. Nhờ có trí huệ Ba 
La Mật mà chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng dẫn những chúng sanh si mê. Để đạt được 
trí huệ Ba La Mật, hành giả phải nỗ lực quán chiếu về các sự thực vô thường, vô ngã, và 
nhân duyên của vạn hữu. Một phen đào được gốc vô minh, không những hành giả tự giải 
thoát tự thân, mà còn có thể giáo hóa và hướng dẫn cho những chúng sanh si mê khiến họ 
thoát ra khỏi vòng kểm tỏa của sanh tử. 


268. a/7xa- 222/4 

The difference between Buddhi and Jnana 1s sometimes difficult to point out definitively, 
for they both signify worldly relative knowledge as well as transcendental knowledge. While 
Prajna 1s distincy pointing out the transcendental wisdom. Knowledge paramita or 
knowledge of the true definiion of all dharmas. The cultivaton of the Bodhisattva”s 
Iintellectual and spiritual Journey comes with his ascent to the Jnana Paramita, then 
Immediately preceding his transformation 1nto a fully awakened Buddha. The most significant 
event In this level and the paramount symbol of the Bodhisattvaˆs highest accomplishment, 1s 
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enfrance Into a meditative state of balanced concentraton Iimmersed in non-dualistic 
knowledge of emptiness. This event 1s represented by his 1nitiation Into the omnisclence of a 
perfect Buddha, which 1s quintessential perfection. Knowledge perfection or PraJna paramita 
has an analysis quality which does not seem to figure as a speclfic characteristic of non- 
dualistic knowledge developed by the Bodhisattva at the stage of Jnana Paramita. So, 
whereas Jnana refers more to intellectual knowledge, PraJna paramita has more to do with 
Intfuition. 

The prajna-paramita or paramita wisdom means the right way of seeing things and the 
power of discerning the true aspects of all things. Wisdom 1s the ability both to discern the 
differences among all things and to see the truth common to them. In short, wisdom 1s the 
ability to realize that anybody can become a Buddha. The Buddhaˆs teachings stress that we 
cannot discern all things In the world correctly until we are completely endowed with the 
ability to know both distinction and equality. We cannot save others without having wisdom, 
because even though we want to do good to others but we don”t have adequate knowledge on 
what should be done and what should not be done, we may end up doing some harm to others. 
There 1s no corresponding English word for prajna, In fact, no European word, for it, for 
European people have no experlence specifically equivalent to prajna. Prajna 1s the 
experience a man has when he feels In 1ts most fundamental sense the Infinite totality of 
things, that 1s, psychologically speaking, when the finte ego, breaking 1s hard crust, refers 
Ifself to the infinite which envelops everything that 1s finite and limited and therefore 
transitory. We may take this experience as being somewhat akin to a tofalistic Intuition of 
something that transcends all our particularized, specifiled experlences. 

Wisdom-paramita or the path of wisdon means transcendental knowledge. Thịs 1s what 
constitutes enliphtenment; 1t 1s an Intuifion 1nto the power to discern reality or truth, or into 
the ultimate truth of things, by gaining which one 1s released from the bondage of existence, 
and becomes master of one”s self. Wisdom Paramita is used to destroy Ignorance and 
stupidity. The prajna-paramita 1s a gate of Dharma-illumination; for with it, we eradicate the 
darkness of Ignorance. Among the basic desires and passions, Iignorance has the deepest 
roots. When these roots are loosened, all other desires and passilons, greed, anger, 
attachment, arrogance, doubt, and wrong views are also uprooted. The praJna wisdom which 
enables one to reach the other shore, 1.e. wisdom for salvation; the highest of the six 
paramitas, the virtue of wisdom as the principal means of attaining nirvana. lt connotes a 
knowledge of the illusory character of everything earthly, and destroys ©rror, 1gnorance, 
preJudice, and heresy. In order to obtain wIsdom-paramifa, practitloner must make a great 
effort to meditate on the truths of Iimpermanence, no-self, and the dependent origination of all 
things. Once the roots of ipnorance are severed, we can not only liberate ourselves, but also 
teach and guide fooloish beings to break through the Imprisonment of birth and death. 

The prajna-paramita 1s the wisdom which enables one to reach the other shore, 1.e. 
wisdom for salvation; the hiphest of the six paramifas, the virtue of wisdom as the principal 
means of attaining nirvana. It connotes a knowledge of the 1llusory character of everything 
earthly, and destroys error, Ignorance, preJjudice, and heresy. The praJna-paramita 1s a gate Of 
Dharma-illumination; for with 1t, we eradicate the darkness of ignorance. Among the basic 
desires and passions, ignorance has the deepest roots. When these roots are loosened, all 
other desires and passions , greed, anger, attachment, arrogance, doubt, and wrong views are 
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also uprooted. In order to obtain wisdom-paramita, practitloner must make a great effort to 
meditate on the truths of Impermanence, no-self, and the dependent origination of all things. 
Once the roots oŸ Ignorance are severed, we can not only liberate ourselves, but also teach 
and guide fooloish beings to break throuph the Imprisonmernt of birth and death. 


268. 2⁄2èu x4 6a 44 26(ật 


Thiển định có nghĩa là tư duy, nhưng không theo nghĩa tư duy về một phương diện đạo 
đức hay một cách ngôn triết học; nó là việc tu tập tnh tâm. Nói khác đi, thiển định là luôn tu 
theo pháp tư duy để đình chỉ sự tán loạn trong tâm. Thiển định Ba la mật được dùng để diệt 
trừ sự tán loạn và hôn trầm. Từ “Dhyana” là giữ trạng thái tâm bình lặng của mình trong bất 
cứ hoàn cảnh nào, nghịch cũng như thuận, và không hề bị xao động hay lúng túng ngay cả 
khi nghịch cảnh đến tới tấp. Điều này đòi hỏi rất nhiều công phu tu tập. Chúng ta tham thiển 
vì muốn tỉnh thần được tập trung, tâm không vọng tưởng, khiến trí huệ phát sanh. Thiển định 
là hành pháp giúp chúng sanh đạt hoàn toàn tịnh lự, vượt thoát sanh tử, đáo bỉ ngạn. Đây là 
Ba La Mật thứ năm trong Lục Độ Ba La Mật. Tiếng Phạn là “Dhyana” và tiếng Nhật là 
“Zenjo.” Zen có nghĩa là “cái tâm tĩnh lặng” hay “tinh thần bất khuất,” và Jo là trạng thái có 
được cái tâm tĩnh lặng, không dao động. Điều quan trọng là không những chúng ta phải nỗ 
lực thực hành giáo lý của đức Phật, mà chúng ta còn phải nhìn hết sự vật bằng cái tâm tĩnh 
lặng và suy nghĩ về sự vật bằng cái nhìn “như thị” (nghĩa là đúng như nó là). Được vậy chúng 
ta mới có thể thấy được khía cạnh chân thực của vạn hữu và tìm ra cách đúng đắn để đối phó 
với chúng. Theo Kinh Pháp Hoa, chương XV, Phẩm Tùng Địa Dõng Xuất, Đức Phật dạy 
rằng: “Chư Bồ Tát không chỉ một kiếp mà nhiều kiếp tu tập thiển ba la mật. Vì Phật đạo nên 
siêng năng tinh tấn, khéo nhập xuất trụ nơi vô lượng muôn ngàn ức tam muội, được thần 
thông lớn, tu hạnh thanh tịnh đã lâu, hay khéo tập các pháp lành, giỏi nơi vấn đáp, thế gian ít 
có.” 


2ó8. 2⁄4axa- 722224 

Dhyana means meditation, not In the sense of meditatng on a moral maxim or a 
philosophical saying, but the disciplinng of oneself In tranguillization. In other words, 
Dhyana (meditaton—Contemplaton—Qulet thoughts—Abstraction—Serenity) means the 
path of concentration of mind to stop the scattered mind. Meditation Paramita 1s used to 
destroy chaos and drowsiness. Dhyana 1s retaining one”s tranguil state of mind in any 
circumstance, unfavorable as well as favorable, and not being at all disturbed or frustrated 
even when adverse situations present themselves one after another. This requlires a great 
deal of training. We practice meditation because we want to concentrate our mind until there 
are no more idle thoughfs, so that our wisdom can manifest. The attainment of perfection In 
the mystic trance, crossing the shore of birth and death. This 1s the fifth of the six paramifas. 
“Dhyana” in Sanskrit and “ZenJo” in Japanese. “Zen” means “a quiet mind” or “an unbending 
spirit,” and “Jo” Indicates the state of having a calm, unagitated mind. It is Important for us not 
only to devote ourselves to the practice of the Buddha”s teachings but also to view things 
thoroughly with a calm mind and to think them over well. Then we can see the true aspect of 
all things and discover the right way to cope with them. According to the Lotus Sutra, Chapter 
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XV “Emerging From The Earth”, the Buddha taught: “The Dhyana-paramia which 
Bodhisattvas attained not only in one kalpa but numerous. These Bodhisattvas have already 
for Iimmeasurable thousands, ten thousands, millions of kalpas applied themselves diligently 
and earnestly for the sake of the Buddha way. They have acquired great trasncendental 
powers, have over a long period carried out brahma practices, and have been able to step by 
Sfep to pracfice varlous good doctrines, becoming skilled in questions and answers, something 
seldom known In the world. 


264. Z4 54a 

Những hệ quả của tiền kiếp. Những vui sướng hay đau khổ trong kiếp nầy là ảnh hưởng 
hay quả báo của tiền kiếp. Thế cho nên cổ đức có nói: “Dục tri tiền thế nhân, kim sanh thọ 
giả thị. Dục tri lai thế quả, kim sanh tác giả thị.” Có nghĩa là muốn biết nhân kiếp trước của 
ta như thế nào, thì hãy nhìn xem quả báo mà chúng ta đang thọ lãnh trong kiếp nây. Muốn 
biết quả báo kế tiếp của ta ra sao, thì hãy nhìn vào những nhân mà chúng ta đã và đang gây 
tạo ra trong kiếp hiện tại. Một khi hiểu rõ được nguyên lý nây rồi, thì trong cuộc sống hằng 
ngày của người con Phật chơn thuần, chúng ta sẽ luôn có khả năng tránh các điều dữ, làm 
các điều lành. Hết thảẩy các pháp hữu vi là trước sau nối tiếp, cho nên đối với nguyên nhân 
trước mà nói thì các pháp sinh ra về sau là quảQuả báo sướng khổ tương ứng với thiện ác 
nghiệp. Tuy nhiên, theo tông Hoa Nghiêm, chư Bồ Tát vì thương sót chúng sanh mà hiện ra 
thân cảm thụ hay nghiệp báo thân, giống như thân của chúng sanh để cứu độ họ. 

Có hai loại quả báo. Thứ nhất là “Y báo”. Y báo hay y quả là hoàn cảnh vật chất mà một 
người phải tùy thuộc vào do kết quả của nghiệp đời trước. Giáo pháp của Phật chủ trương 
chánh báo và y báo hay tất cả thân thể và sở trụ của chúng sanh đều do tâm của họ biến 
hiện. Thứ nhì là “Chánh báo. Chánh báo hay chánh quả là thân ta hôm nay, là kết quả trực 
tiếp của tiền nghiệp; hoàn cảnh xung quanh chính là kết quả gián tiếp của tiền nghiệp. Con 
người hiện tại, tốt hay xấu, tùy thuộc vào kết quả của nghiệp đời trước, như phải giữ căn bản 
ngũ giới nếu muốn tái sanh trở lại làm người. 

Lại có ba loại báo hay nhân quả ba đời. Thứ nhất là “Hiện báo” hay quả báo hiện đời 
cho những việc làm trong hiện kiếp. Quả báo ngay trong kiếp hiện tại, hay quả báo của 
những hành động, lành hay dữ, ngay trong đời nầy. Quả báo hiện đời cho những hành động 
tốt xấu trong hiện tại. Thí dụ như đời nầy làm lành thì ngay ở đời nầy có thể được hưởng 
phước; còn đời nầy làm ác, thì ngay ở đời nầy liền bị mang tai họa. Thứ nhì là “Đương báo” 
hay sinh báo. Quả báo trong kiếp tái sanh cho những việc làm trong hiện tại. Hành động bây 
giờ mà đến đời sau mới chịu quả báo. Kiếp nầy (sanh báo) gây nghiệp thiện ác thì kiếp sau 
sẽ chịu quả báo sướng khổ. Thứ ba là “Hậu báo” hay quả báo cho hậu kiếp. Hậu báo là quả 
báo về lâu xa sau nầy mới gặt. Quả báo của một hay nhiều đời sau tạo nên bởi cái nghiệp 
thiện ác của đời nầy. Đời nay làm lành ác, mà qua đến đời thứ hai, thứ ba, hay lâu hơn nữa 
mới được hưởng phước lành, hay thọ lãnh quả báo ác. Hậu báo sớm muộn không nhứt định, 
nhưng chắc chắn là không thể nào tránh khỏi. Hễ tạo nghiệp, dù thiện hay dù ác, chắc chắn 
sớm muộn gì sẽ phải thọ lãnh quả báo. Chính vì thế mà cổ đức dạy: “Thiên võng khôi khôi, 
sơ nhi bất lậu,” và “Giả sử bá thiên kiếp, sở tác nghiệp bất vong; nhân duyên hội ngộ thời, 
quả báo hoàn tự thọ,” có nghĩa là lưới trời tuy thưa lỗổng lộng, nhưng một mắy lông cũng 
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không lọt khỏi, và giả sử như trăm ngàn kiếp đi nữa thì nghiệp gây tạo vẫn còn, khi nhơn 
duyên đầy đủ thì báo ứng sẽ đến không sai. Có những trường hợp đáng chú ý mà người Phật 
tử phải hiểu rõ để tránh không bị hiểu lầm về luật nhân quả: làm dữ ở kiếp nầy mà vẫn được 
giàu sang, là vì kiếp trước đã từng làm phước, cúng dường, bố thí. Cái nhân dữ ở kiếp nầy vì 
mới gieo nên chưa thành ra quả ác; trong khi cái nhơn lành trong kiếp trước hay nhiều kiếp 
trước, vì đã gieo lâu, nên đã chín mùi, nên quả giàu sang phải trổ. Cũng như vậy, ăn ở hiển 
lành mà vẫn cứ nghèo cùng, hoặc luôn bị các điều khổ sở, hoạn nạn, vân vân, ấy là vì nhơn 
lành mới gieo trong kiếp nầy mà thôi, nên quả lành chưa trổ; còn bao nhiêu nhân ác kiếp 
trước, đã gieo lâu rồi nên quả dữ đã đến thời điểm chín mùi. Đây là một trong ba quả báo và 
bốn nhân khiến cho đứa trẻ sanh vào một gia đình nào đó. Hậu báo là những tạo tác thiện ác 
đời nầy sẽ có quả báo lành dữ, không phải ngay đời sau, mà có thể là hai, ba, hoặc bốn, hoặc 
trăm ngàn hay vô lượng kiếp đời sau. Lại có bốn loại báo ứng. Thứ nhất là “Thuận Hiện 
Nghiệp Định Quả”. Đây là hành động gây ra báo ứng tức khắc. Thứ nhì là “Thuận Hiện 
Nghiệp Bất Định Quả”. Đây là hành động gây báo ứng trong đời hiện tại (không nhứt định 
thời gian). Thứ ba là “Thuận Sinh Nghiệp”. Đây là hành động gây báo ứng trong đời sống kế 
tiếp. Thứ tư là “Thuận Hậu Nghiệp”. Đây là hành động gây báo ứng trong các đời sau, không 
nhứt định thời gian. 


264. Zecaw/cuoa£tawe 

The pann or pleasure resulting In this life from the practices or causes and retributions of a 
previous life. Therefore, ancient virtues said: “If we wIsh to know what our lives were like In 
the past, Just look at the retributions we are experiencing currently In this life. lÝ we wish to 
know what retributions will happen to us in the future, Just look and examine the actions we 
have created or are creating in this life.” If we understand clearly this theory, then In our 
daily activities, sincere Buddhists are able to avoid unwholesome deeds and practice 
wholesome deeds. The effect by causing a further effect becomes also a cause.Karma- 
reward; the retribution of karma (good or evil). However, according to the Hua-Yen sect, the 
body of karmaic retribution, especially that assumed by a bodhisattva to accord with the 
conditions of those he seeks to save. 

There are two kinds of reward. Flirst, the materlal environment on which a person 
depends, resulting from former karma. Buddhist doctrine believes that direct retribution of 
individual”s previous existence and the dependent condition or environment created by the 
beings'" minds. Second, direct reward, body or person. The body 1s the direct fruit of the 
previous life; the environment 1s the indirect fruit of the previous life. Being the resultant 
person, good or bad, depends on or results from former karma. Direct retribution of the 
1ndividual”s previous existence, such as being born as a man 1s the result of keeping the five 
basic commandments for being reborn as a man. 

There are also three recompenses. First, Immediate result or Immediate retribution, or 
recompense In the present life for deeds done now. Recompeses In the present life for deeds 
done now, or result that happens In this present life. Present-life recompense for good or evil 
done In the present life. For example, If wholesome karma are created In this life, 1t 1s 
possible to reap those merItorious retributions 1n this present life; 1f evil karma are committed 
1n this life, then the evil consequences wIll occur In this life. Second, future result or next life 
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retribution or rebirth retribution. Recompenses in the next rebirth for deeds done now. 
Recompenses In the next rebirth for deeds now done, or future result which wIll happen in the 
next life. One of the three and four retributions, lifeˆs retribution. The deeds, wholesome or 
unwholesome, done 1n this life produce their results, meriftorious retributions or evil karma, 1n 
the next reincarnation. Third, deffered result or future retribution. Thịs 1s the recompenses In 
subsequert life. Recompenses In subsequent lives, or result that 1s deffered for some time to 
come. The retribution received in the next or further Incarnation for the deeds done In this 
life. Wholesome and unwholesome karma are created in this life, but sometimes the karma 
will pass through the second, third life, or even longer before one 1s able to reap the 
meritorIous retributions or endure the evil consequences. Whether these future retributions 
are earlier or later 1s not absolute, but 1t is absolutely unavoidable. If there 1s action, whether 
If IS øood or evil, there wIll be consequences sooner or later. Ancient sages taught: “he 
heaven”s net may be thin, but even a hair will not fall through,” and “supposing hundreds of 
thousands of lives have passed, but the karma created still remains; when destines, 
circumstances come to fruition, the appropriate retributions will not be denied.” There are 
some noticeable situatons which Buddhists should clearly understand to prevent any 
misunderstanding about the law of cause and effect: Those who commit evil in this life, yet 
confinue fo prosper; 1t 1s because they have only began to commit transgressions 1n this lIfe. 
However, In the former lives, they have already formed wholesome merits, make offerings 
and charitable donations. The evil deeds of this lie which have Just been planted, have not 
had the proper time to form unwholesome consequences; while the wholesome deeds in the 
former lives planted long ago, have had the time to come to fruition in the present life. There 
are also other circumstances, where people practice good deeds, yet they continue to suffer, 
experience setbacks, misfortunes, etc. that 1s because they have Just learned to practice 
wholesome conducfs in the present life. Otherwise, In the former lives, they have created 
many unwholesome deeds. The wholesome deeds In this life have Just been planted, have not 
had the proper time to grow Into wholesome fruition. However, the wholesome and wicked 
deeds ¡in the former lives which had been planted long long ago, have had the proper time to 
come to fruition in the present life. This 1s one of the three consequences associated with the 
causes for a child to be born into a certain family. Transgressions or wholesome deeds we 
perform In this life, we will not receive good or bad results in the next life; however, good or 
bad results can appear in the third, fourth or thousandth lifetime, or until untold eons In the 
future. Also there are four kinds of retribution. First, actlon to receive retribution 
1mmediately. Second, action to receive retribution in the present life. Third, action to receIve 
retribution In the life to come. Fourth, action to receive retribution 1n one of the ]ives 
following the next. 
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⁄65. 4e Záa 

Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về Lục 
Báo như sau: “Ông A Nan! Chúng sanh vì lục thức tạo nghiệp, bị chiêu lấy ác báo theo sáu 
căn ra.” Thứ nhất là “Kiến Báo”. Kiến báo chiêu dẫn các nghiệp. Kiến nghiệp nầy giao kết 
thì lúc chết, trước hết thấy lửa đầy mười phương. Thần thức của người chết nương bay theo 
khói, sa vào địa ngục vô gián, phát hiện ra hai tướng. Một là thấy sáng thì có thể thấy khắp 
nơi các ác vật, sanh ra sợ hãi vô cùng. Hai là thấy tối, lặng lẽ chẳng thấy gì cả, sinh ra sợ hãi 
vô cùng. Như vậy thấy lửa đốt thì nơi thính căn, có thể làm những nước sôi trong chảo đồng; 
khi đốt nơi tỷ căn, có thể làm khói đen, hơi lửa; khi đốt nơi tri VỊ căn, có thể làm những viên 
sắt nóng; khi đốt nơi xúc căn, có thể làm cái lò tro than nóng; khi đốt nơi tâm căn, có thể 
sanh ra đống lửa, tung ra bay cả không giới. 

Thứ nhì là “Văn Báo”. Văn báo chiêu dẫn ác quả. Văn nghiệp nầy giao kết, lúc chết 
thấy sóng chìm ngập trời đất, thần thức nương theo sóng trôi vào ngục vô gián. Phát hiện ra 
hai tướng, một là nghe rõ, nghe nhiều tiếng ồn làm rối loạn tinh thần, và hai là không nghe 
thấy gì, vắng lặng u trầm. Sóng nghe như thế chảy vào cái nghe làm thành sự trách phạt, gạn 
hỏi. Chảy vào cái thấy làm thành sấm sét và các khí độc. Chảẩy vào hơi thở, làm thành mưa 
sương, tưới các trùng độc khắp thân thể. Chảy vào vị làm thành mủ huyết và những đô uế 
tạp. Chảy vào xúc, làm thành súc sinh, ma quỷ và phân. Chảy vào ý, làm thành sét và mưa 
đá phá hoại tâm phách. 

Thứ ba là “Khứu Báo”. Khứu báo chiêu dẫn ác quả, khứu nghiệp nầy giao kết, lúc chết 
thấy độc khí đầy dẫy xa gần. Thần thức nương theo khí vào vô gián địa ngục. Phát hiện ra 
hai tướng: một là thông khứu, bị các độc khí nhiễu loạn tâm thần, và hai là tắc khứu, khí 
không thông, bức tức mà té xỉu xuống đất. Khi ngửi như thế xông vào hơi thở, làm thành 
nghẹt và thông. Xông vào cái thấy làm thành lửa và đuốc. Xông vào cái nghe làm chìm, 
đắm, sôi, trào. Xông vào vị, làm thành vị ương vị thối. Xông vào xúc làm thành nát, rũ, thành 
núi đại nhục có trăm nghìn con mắt mà vô số trùng ăn. Xông vào cái nghĩ làm thành tro 
nóng, chướng khí và cát bay mà đập nát thân thể. 

Thứ tư là “Vị Báo”. Vị báo chiêu dẫn ác quả. Vị nghiệp nầy giao kết, lúc chết thấy lưới 
sắt phát ra lửa dữ, cháy rực khắp thế giới. Thần thức mắc lưới vào ngục vô gián phát hiện ra 
hai tướng: một là hít khí vào, kết thành băng, thân bị nứt nẻ, và thứ hai là thở khí ra, bốc lên 
thành lửa dữ cháy tan cốt tủy. Thứ vị nếm ấy trải qua cái nếm, làm thành sự thừa lĩnh, nhẫn 
chịu. Trải qua cái thấy, làm thành vàng đá nóng đỏ. Trải qua cái nghe, làm thành gươm đao 
sắc. Trải qua hơi thở, làm thành lồng sắt lớn trùm cả quốc độ. Trải qua xúc, làm thành cung, 
tên, nỏ. Trải qua ý, làm thành thứ sắc nóng bay trên hư không rưới xuống. 

Thứ năm là “Xúc Báo”. Xúc báo chiêu dẫn ác quả. Xúc nghiệp nầy giao kết, lúc chết 
thấy núi lớn bốn phía họp lại, không có đường đi ra. Thần thức thấy thành lớn bằng sắt, các 
rắn lửa, chó lửa, cọp, gấu, sư tử, những lính đầu trâu, quỷ la sát đầu ngựa cầm thương đao, 
lùa người vào thành đến ngục vô gián. Phát hiện ra hai tướng: một là xúc hợp lại, núi giáp lại 
ép thân thể, xương thịt tuôn máu, và thứ hai là xúc ly, gươm đao đâm chém vào người, tim 
gan tan nát. Thứ xúc ấy trải qua cái xúc, làm thành đường, quán, sảnh, án. Trải qua cái thấy 
làm thành thiêu đốt. Trải qua cái nghe làm thành đập, đánh, đâm, bắn. Trải qua hơi thở làm 
thành túi, đẫy, tra khảo, trói buộc. Trải qua cái nếm làm thành kiểm, kẹp, chém, chặt. Trải 
qua cái ý, làm thành sa xuống, bay lên, nấu, nướng. 
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Thứ sáu là “Tư Báo”. Tư báo chiêu dẫn ác quả. Tư nghiệp nầy giao kết, lúc chết thấy gió 
dữ thổi hư nát quốc độ. Thân thức bị thổi bay lên hư không, theo gió rơi vào ngục vô gián. 
Phát hiện ra hai tướng: một là không biết, mê muội vô cùng, chạy mãi không thôi, và thứ hai 
là không mê, biết cái khổ bị nấu, bị thiêu, đau đớn vô cùng. Cái nghĩ bậy đó kết cái nghĩ, 
làm thành phương hướng, xứ sở. Kết cái thấy, làm thành nghiệp cảnh và đối chứng. Kết cái 
nghe, làm thành hòn đá lớn chụm lại, làm băng, làm sương, đất. Kết hơi thở, làm thành xe 
lửa lớn. Kết cái nếm, làm thành tiếng la, hét, khóc, than. Kết cái xúc, làm thành thân lớn, 
thân nhỏ, và trong một ngày vạn lần chết đi sống lại, cúi xuống, ngước lên. 


265. Sd Z<ecasøw/cwo2af(axo 

In the Surangama Sutra, book Eight, the Buddha reminded Ananda about the six 
retributions as follows: “Ananda!l Living beings create karma with thelr six conscIousnesses. 
The evil retributions they call down upon themselves come from the six sense-organs.” The 
first recompensation 1s the “Retribution of Seeing”. Retribution of seeing, which beckons one 
and leads one to evil ends. The karma of seeing intermingles, so that at the time of death one 
Íirst sees a raging conflaration which fills the ten directions. The deceased one”s spiritual 
conscIousness takes flight, but then falls. Riding on a wIsp of smoke, 1t enters the Intermittent 
hell. There, 1t is aware of two appearances. One 1s a perception of brightness in which can be 
seen all sorts of evil things, and 1t gives rise to boundless fear. The second one 1s a perception 
of darkness In which there 1s total stillness and no sight, and 1t experiences boundless terror. 
When the fire that comes from seeing burns, the sense of hearing. It becomes cauldrons of 
boiling water and molten copper; when 1t burns the breath, it becomes black smoke and 
purple fumes; when 1t burns the sense of taste, 1t becomes the scorching hot pellets and 
molten Iron gruel; when it burns the sense of touch, 1t becomes white-hot ember and glowing 
coals; when 1t burns the mind, 1t becomes stars of fire that shower everywhere and whip up 
and inflame the entire realm of space. The second recompensation 1s the “Retribution of 
Hearing”. Retribution of hearing, which beckons one and leads one to evil ends. The karma 
of hearing intermingles, and thus at the time of death onr first sees øg1gantic waves that dorwn 
heaven and earth. The deceased one”s spiritual consciousness falls Into the water and rides 
the current Into the unitermittent hell. There, 1t 1s aware of fwo sensaflons, one 1s open 
hearing, in which 1t hears all sorts oŸ noise and 1ts essential spirit becomes confused, and the 
second 1s closed hearing, in which there 1s total stillness and no hearing, and ifs soul sinks Into 
oblivion. When the waves from hearing flow into the hearing, they become scolding and 
interogation. When they flow Into the seeing, they become thunder and roaring the evil 
polsonous vapors. When they flow ¡into the breath, they become rain and fog that 1s 
permeated with poisonous organisms that entirely fill up the body. When they flow Into the 
sense of taste, they become pus and blood and every kind of filth. When they flow Info the 
sense of touch, they become animal and ghosts, and excrement and urine. When they flow 
Into the mind, they become lightning and hail which ravage the heart and soul. 

The third recompensation 1s the “Retribution of Smelling”. The retribution of smelling, 
which beckons one and leads one to evil ends. The karma of smelling Iintermingles, and thus 
at the time of death one first sees a poIsonous smoke that permeates the atmosphere near and 
far. The deceased one”s spiritual conscilousness wells up out of the earth and enters the 
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unintermittent hell. There, 1t 1s aware of two sensatlons: one 1s unobstructed smelling, in 
which 1t is thouroughly infused with the evil vapors and 1ts mind becomes distressed, and the 
second 1s obstructed smelling, in which 1ts breath 1s cut off and there 1s no passage, and It lies 
stifled and suffocating on the ground. When the vapor of smelling Iinvades the breath, 1t 
becomes cross examination and bearing witness. When it Invades the seeing, it becomes fire 
and torches. When 1t invades the hearing, it becomes sinking and drowning, oceans, and 
bubbling cauldrons. When 1t invades the sense of taste, it becomes putrid or rancid foods. 
When it Invades the sense of touch, it becomes ripping apart and beating to a pulp. It also 
becomes a huge mountain of flesh which has a hundred thousand eyes and which 1s sucked 
and fed upon by numberless worms. When In invades the mind, it becomes ashes, pestilent 
aIrs, and flying sand and gravel which cut the body to ribbons. 

The fourth recompensation 1s the “Retribution of Tasting”. The retribution of tasting, 
which beckons and leads one to evil ends. This karma of tasting intermingles, and thus at the 
time of death one first sees an Iron net ablaze with a raging fire that covers over the entire 
world. The deceased oneˆs spiritual consciousness passes down throuegh this hanging net, and 
suspended upside down, 1t enters the uninterminttent hell. There, 1t 1s aware of two 
Sensations: one 1s a sucking air which congeals Info 1ce so that 1t freezes the flesh of his body, 
and the second a spitting blast of air which spwes out a raging fire that roasts his bones and 
marrow to a pulp. When the tasting of flavors passes throuph the sense of taste, it becomes 
what must be acknowledged and what must be endured. When 1t passes through the seeing, 1t 
becomes burning metal and stones. When 1t passes through the hearing, It becomes sharp 
weapons and knives. When it passes through the sense of smell, it becomes a vast Iron cage 
that encloses the entire land. When 1t passes through the sense of touch, it becomes bows and 
arrows, crossbows, and darts. When 1t passes through the mind, it becomes flying pieces of 
molten Iron that rain down from out oŸ space. 

The fifth recompensation 1s the “Retribution of Touching”. The retribution of touching 
which beckons and leads one to evil ends. The karma of touching intermingles, and thus at 
the time of death one first sees huge mountains closing 1n on one from four sides, leaving no 
path of escape. The deceased one”s spiritual conscIousness then sees a vast Iron city. Flery 
snakes and fiery dogs, wolves, lions, ox-headed jJail keepers, and horse-headed rakshasas 
brandishing spears and lances drive It into the 1ron city toward the unintermittent hell. There, 
If 1S aware Of twO sensatlons: one 1s touch that involves coming together, in which mountains 
come fogether to squeeze 1s body until its flesh, bones, and blood are totally dispersed, and 
the second 1s touch that involves separation, in which knives and swords attack the body, 
ripping the heart and liver to shreds. When this touching passes through the sensation of 
touch, It becomes striking, binding, stabbing, and piercing. When It passes through the seeing, 
It becomes burning and scorching. When it passes through the hearing, It becomes 
quesfioning, Investigating, court examinations, and Interrogation. When 1t passes through the 
sense of smell, it becomes enclosurs, bags, beating, and binding up. When 1t passes through 
the sense of taste, it becomes plowing, pinching, chopping, and severing. When It passes 
through the mind, it becomes falling, flying, frying, and broiling. 

The sixth recompensation 1s the “Retribution of Thinking”. The retribution of thinking, 
which beckons and leads one to evil ends. The karma of thinking Iintermingles, and thus at 
the time of death one first sees a foul wind which devastates the land. The deceased one”s 
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spiritual conscilousness 1s blown up Into space, and then, spiraling downward, 1t rides that 
wind sftraight info the unintermittent hell. There, 1t 1s aware of two sensations: one 1s exfreme 
confusion, which causes 1t to be frantic and to race about ceaselessly, and the second 1s not 
confusion, but rather an acute awareness which causes 1t to suffer from endless roasting and 
burning, the extreme pain of which 1s difficult to bear. When this deviant thought combines 
with thinking, 1t becomes locations and places. When it combines with seeing, 1t becomes 
Inspection and testimonies. When 1t combines with hearing, 1t becomes huge crushing rocks, 
Ice, and frost, dirt and fog. When 1t combines with smelling, it becomes a great fiery car, a 
fiery boat, and a fiery Jail. When 1t combines with tasting, 1t becomes loud calling, wailing, 
and regretful crying. When it combines with touch, 1t becomes sensations large and smaill, 
where ten thousand births and ten thousand deaths are endured every day, and of lying with 
one”s face to the ground. 


266. Zả “24¿ «ác 

Giới luật của Bồ Tát Đại Thừa. Có mười giới trọng và bốn mươi tám giới khinh. Bất cứ ai 
cũng có thể thọ giới Bồ Tát vì thọ giới Bồ Tát không chỉ với quyết tâm thoát vòng luân hồi 
sanh tử, mà còn quyết tâm theo theo ý hướng đạt được quả vị Bồ Đề nhằm làm lợi lạc cho tất 
cả chúng sanh. Bồ Tát giới có tác dụng chế ngự tâm thái ích kỷ. Bồ Tát giới không chỉ điều 
chỉnh những hành động về thân hay khẩu, mà còn tác động tới tư tưởng và tâm thái nữa. Như 
vậy Bồ Tát giới khó hành trì hơn các giới phẩm nhằm giải thoát cho cá nhân khác. Bồ Tát 
giới chỉ có trong các xứ theo truyền thống Phật giáo Đại Thừa mà thôi. Cư sĩ, Tỳ Kheo hay 
Tỳ Kheo Ni đều có thể thọ Bồ Tát giới. Mặc dầu bản chất của giới phẩm Bồ Tát giới giống 
nhau nhưng số giới điều khác nhau giữa Phật giáo Trung Hoa và Tây Tạng. Khi đã thọ lãnh 
những giới phẩm này, chúng ta phải có quyết tâm tu tập cho đến khi nào thành đạt chánh 
quả. Việc thọ lãnh giới luật Bồ Tát là việc hoàn toàn tự nguyện. Để thọ giới chúng ta phải 
thông hiểu những lợi lạc của một đời sống có đạo đức. Có rất nhiều điều lợi lạc nhưng có thể 
nói tóm tắt là đời sống đạo đức đưa chúng ta đến giải thoát, giác ngộ và khiến cho chúng ta 
có thể làm lợi ích cho người khác. Một số người chần chừ trong việc thọ giới vì họ cảm thấy 
khó lòng mà giữ giới luật một cách hoàn toàn. Chúng ta không nên mong mỏi rằng chúng ta 
sẽ giữ tròn giới luật ngay từ phút đầu. Nếu có thể giữ gìn những giới luật một cách hoàn hảo 
thì chúng ta đâu cần phải thọ giới làm gì vì chúng ta đã là một vị A La Hán hay một vị Phật 
rồi còn gì. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng chúng ta thọ lãnh giới luật vì chúng ta chưa 
có thể tự tròn giữ chúng một cách hoàn hảo. Nhưng nhờ cố gắng mà thân, khẩu, ý của chúng 
ta được cải thiện. Ngược lại, chúng ta không nên thọ giới nếu chúng ta chưa sẵn sàng chịu 
giữ giới. Để giữ giới chúng ta cần phải chánh tâm và tỉnh thức. Nếu sai phạm, chúng ta có 
thể áp dụng bốn sức mạnh đối trị: sám hối, quy-y với chí hướng xả thân bố thí, lấy công 
chuộc tội và quyết chí không tái phạm... để thanh tịnh những dấu ấn xấu trong dòng chảy 
tâm thức của chúng ta. Với Phật tử thuần thành, giới luật phải được xem như là những món 
trang sức của một hành giả chân chánh. Trong Kinh Phạm Võng, Đức Phật dạy: “Nếu ai thọ 
giới mà không giữ, người đó không phải là Bồ Tát, người đó cũng không có chủng tử Phật. 
Ngay cả Phật mà còn Phải trì tụng những giới nầy. Tất cả chúng Bồ Tát đã học giới trong 
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quá khứ, sẽ học trong tương lai, hay đang học trong lúc nây. Ta đã giải thích những điểm 
chánh của Bồ Tát giới. Mấy ông phải học và hành Bồ tát giới trong chính tâm mình.” 


“6ó. Šad/aa££fua /zecđ/£ó 


The precepts of a Mahayana Bodhisattva. There are ten major and 48 minor. Any people 
can take the Bodhisattva ordination. This 1s does not only with the determination to be free 
from cyclic existence, but also with the motivatlon of attaining enlightenment In order fo 
benefit all beings. The Bodhisattva vows work particularly to subdue the selfish attitude. 
They deal not only with our physical and verbal actions, but also with our thoughts and 
attitudes. Thus, theyre more difficult to keep than the vows for individual liberation. The 
Bodhisattva ordination is found only in the Mahayana traditions. It may be taken by lay 
people, monks, and nuns. Although the essence 1s the same, the enumeration of the precepts 
varies In the Tibetan and Chinese versions. When taking these precepts, we determine to 
keep them until attaining enlightenmert. To take Bodhisattva vows 1s entirely voluntary. To 
take them, we must first understand the advantages of living ethically. There are innumerable 
benefits, but they may be subsumed by saying that living ethically leads us to libaration and 
enlightenment and enables us to make our lives useful for others. Some people hesitate to 
take Bodhisattva precepts because they feel they can”t keep them purely. But we shouldn't 
expect ourselves to be perfect from the outset. IÝ we could protect our precepts without one 
blemish, we needn't take them, because we'd already be an arhat or a Buddha. Devout 
Buddhists should always remember that precepts are taken because we can't keep them 
perfectly. But through trying to, our actions, speech and attitudes will improve. On the 
confrary, we should not take precepts IŸ we feel we are not ready or Incapable of maIntaining 
them. To keep our precepts, we need to be very consclentlous and mindful. Should we 
transgress them, we can employ the four opponent powers: regret, refusge with the altruistic 
Intention, remedial action and the determination not to repeat the negative action... fO DurIfY 
the Imprints left on our mindstreams. To devout Buddhists, precepts should be regarded as the 
ornaments of a sincere practitioner. The Ten MaJor Precepts or the ten weighty prohibitions. 
In the Brahma-Net Sutra, the Buddha said to his disciples, “If one receives the precepts but 
fails to keep (observe/practice) them, he 1s not a bodhisattva, nor he is a seed of Buddhahood. 
l, too, recite these precepts. All Bodhisattvas have studied them ¡n the past, will study 1n the 
future, and are studying them now. I have explained the main characteristics of the 
Bodhisattva precepts. You should study and observe them with all your heart.” 


267. (ấx¿ Óaa 224 2/2: 

Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng tật đố phát sinh do người ta có cẩm giác mình thấp 
kém, trong khi kiêu mạn (tà mạn, ngã mạn, tăng thượng mạn, etc.) phát sinh từ cảm giác tự 
tôn sai lâm. Những thứ tự kiêu này sinh ra do người ta nhìn các sự vật từ một quan điểm sai 
lệnh. Những ai đã thực sự thông hiểu Phật pháp và có thể đạt được cái nhìn đúng đắn về sự 
vật sẽ không bao giờ nhân nhượng lối suy nghĩ lệch lạc như thế. Có niều thứ cống cao ngã 
mạn. Thứ nhất là kiêu mạn vì tiến bộ và mê lầm rằng mình đã đạt được Niết Bàn. Đây là 
một trong mười cảnh trong thiển quán. Thứ nhì là sự kiêu hãnh của tự ngã. Thứ ba là cậy vào 
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cái ta mà khinh mạn hay kiêu ngạo người khác. Thứ tư là tính tự cao tự đại của cái ta. Theo 
Câu Xá Luận, có bảy loại kiêu mạn. Thứ nhất là “Mạn”. Mạn là khởi tâm kiêu mạn cho rằng 
mình hơn hay mình bằng người. Thứ nhì là “Quá mạn”. Quá mạn là khởi tâm kiêu mạn cho 
rằng mình hơn những người bằng mình, và cho rằng mình bằng hay coi thường những người 
hơn mình. Thứ ba là “Mạn quá mạn”. Mạn quá mạn là khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình hơn 
những người hơn mình. Thứ tư là “Ngã mạn”. Ngã mạn là khởi tâm kiêu mạn chấp có ta và 
có cái sở hữu của ta. Thứ năm là “Tăng thượng mạn” Tăng thượng mạn là khởi tâm kiêu mạn 
khi chưa chứng đắc Thánh đạo mà cho là chứng đắc. Thứ sáu là “Ti mạn”. T¡ mạn hay T¡ Hạ 
Mạn là khởi tâm kiêu mạn cho rằng người cực kỳ tài giỏi chỉ hơn mình chút ít thôi. Thứ bẩy 
là “Tà mạn” Tà mạn là khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình có đạo đức, kỳ thật mình chẳng có 
đạo đức gì. 


đó. zZt2woga,ec 


Devout Buddhists should always remember that envy 1s generated by one”s feeling of 
Iinferiority, while pride, haughtiness, and arrogance are born from a false sense of superIorIty. 
These kinds of pride and arrogance are caused by looking at things from a distorted, self- 
centered point of view. Those who have truly understood the Buddhaˆs teachings and been 
able to obtain a right view of things will never succumb to such warped thinking. There are 
many different kinds of arrogance. The first kind of pride 1s the arrogance 1n progress and the 
delusion that one has attained Nirvana. This 1s one of the ten stages or obJects in meditation. 
The second kind of pride 1s the self-superiority, or self-sufficlency, or the pride of self. The 
third kind of pride 1s the exalting self and depreciating others, or the self-intoxication or pride 
of self. The fourth kind of pride 1s the ego-conceit or the egotism. According to the Kosa 
Sastra, there are seven pretensions or arrogances. First, asserting SUD€TIOFIfy OVeT InÍ€TIOTS 
and equality with equals. Second, the pride which among equals regards self as superior and 
among superiors as equal (superioriy over equals and equality with superiors). Third, 
SUperIority over manifest superiors. Fourth, egotilsm or overweening pride. Fifth, vaunting 
assertion of possessing the truth. Sixth, vaunting one”s inferiortty or flase humility. The pride 
Of regarding self as little Inferior to those who far surpass one. Seventh, vaunting lack of 
Vvirftue for virtue. 


26ỹ. (⁄24w 2⁄⁄ 

“Chân Như” có nghĩa là chân lý cứu cánh hay sự thật tối thượng. Chân lý cứu cánh có 
nghĩa là bản chất tối hậu của thực tại, là vô vi, là không sanh không diệt. Nó ngang hàng với 
tánh không và chân thân, và nó trái lại với tục đế, có sanh có diệt bởi nhân duyên và vô 
thường. Chơn như tuyệt đối, siêu việt, hay chân không tuyệt đối, đây là những gì chư Phật đã 
dạy, tùy duyên mà bất biến. Chân lý truyệt đối có nghĩa là thắng nghĩa đế hay sự thật tối 
thượng. Trung Luận Quán cho rằng chư Phật trong quá khứ đã tuyên thuyết những giáo lý 
của mình cho chúng sanh bằng phương tiện “nhị đế” nhằm hướng dẫn chúng sanh vào chánh 
đạo. Chân đế muốn nói đến sự nhận thức rằng mọi vật ở thế gian đều không có thực, giống 
như ảo ảnh hay một tiếng vang. Tuy nhiên, không thể đạt đến chân đế nếu không dựa vào 
tục đế. Tục đế chỉ là phương tiện, còn chân đế mới là cứu cánh. Chính theo Chân đế thì Đức 
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Phật giảng rằng tất cả các pháp đều “không. Với những ai chấp “hữu' thì học thuyết “phi 
hữu' sẽ được giảng theo phương diện “chân đế” để dạy họ cảnh giới vô danh vô tướng. Theo 
Phật giáo Đại Thừa, có mười hai nghĩa cho chân như: chân như, pháp giới, pháp tánh, bất hư 
vọng tánh, bất biến dịch tánh, bình đẳng tánh, ly sanh tánh, pháp định, pháp tánh, thực tế 
(chỗ chân thật của chư pháp), hư không giới, và bất tư nghì giới. 

Trong Phật giáo, người ta còn dùng nhiều từ khác để gọi “Chân Như” như “Chân Thực 
Như Thường”, “Bất Biến Bất Cải”, “Tự Tánh Thanh Tịnh Tâm”, “Phật Tánh”, “Pháp Thân”, 
“Như Lai Tạng”, “Ihực Tướng”, “Pháp Giới”, “Pháp Tính”, “Viên Thành Thực Tính”, “Pháp 
Bản”, “Chân Đế”, vân vân. Như vậy “Chân Như” là tính chân thực của chư pháp hay chân lý 
tuyệt đối. Tịnh thức có thể tẩy sạch phần ô nhiễm của tạng thức và còn khai triển thế lực trí 
tuệ của nó. Thế giới của tưởng tượng và thế giới hỗ tương liên hệ được đưa đến chân lý chân 
thực, tức là viên thành thực tánh. Theo Thiển Sư D. T. Suzuki trong Nghiên Cứu Kinh Lăng 
Già, chân như là một trong năm pháp tướng. Chân như do chánh trí mà thấy được. Khi thế 
giới của Danh và Tướng được nhìn bằng con mắt của Chánh Trí thì người ta có thể hội được 
rằng phải biết Danh và Tướng không phải là phi hiện hữu, cũng không phải là hiện hữu. 
Chúng vốn vượt trên cái nhị biên về khẳng định và bác bổ, và rằng tâm trụ trong một trạng 
thái yên nh tuyệt đối, không bị Danh và Tướng làm sai lạc. Được như thế là đạt được trạng 
thái Như Như (tathata) và vì trong hoàn cảnh nầy không ảnh hưởng nào nổi lên nên vị Bồ Tát 
thể nghiệm an lạc. 

Chân như là chân tánh hay thực tướng, hay hiện thực ngược với nét bên ngoài của thế 
giới hiện tượng. Chân như (Bhutatathata) là bất biến và vĩnh hằng, còn hình thức và những 
nét bên ngoài thì lúc nào cũng sinh ra, thay đổi và biến mất. Chân lý tự nhiên, không phải do 
con người tạo ra; chân như hay bản tánh thật thường hằng nơi vạn hữu, thanh tịnh và không 
thay đổi, như biển đối nghịch lại với sóng (bản chất cố hữu của nước là phẳng lặng và thanh 
tịnh chứ không dập dồn như sóng). Chân là chân thực; Như là như thường. Chân như là thể 
tánh chân thật hay tinh yếu của vạn pháp. Chân như là như thị, như vậy, nghĩa là đúng như 
bản chất của nó là. Đây là thực tại tương phản với bất thực hay tướng mạo, và bất biến hay 
không đổi tương phản với hình dáng và hiện tượng. Nó cũng giống như đại dương tương phản 
với những cơn sóng. Chân như là một thực tại thường hằng, khách quan, không đổi thay ở bên 
dưới mọi hiện tượng. Ý niệm chân như làm nên tảng cho triết lý, nó ám chỉ bản chất tuyệt 
đối hay tối hậu của mọi hiện tượng. 

Chân như Phật tính hay tâm thể thanh tịnh trong sáng nơi mỗi người (không hư vọng là 
chân, không biến đổi là tính). Theo Trung Quán Luận, chân như là chân lý, nhưng nó phi 
nhân cách. Để hiển hiện, nó cần có một môi giới. Như Lai chính là môi giới của nó. Như Lai 
là trực ngộ về thực tại. Ngài là Thực Tại được nhân cách hóa. Đồng thời Ngài còn có cả hai 
loại tính chất của Tuyệt Đối và hiện tượng. Ngài đồng nhất với Chân Như, nhưng được thể 
hiện trong hình dạng của một con người. Đây là lý do tại sao Chân Như cũng còn được gọi là 
Như Lai Tạng. Theo triết học Trung Quán, chân như hay thực Tại Tế là sự thâm nhập khôn 
khéo của trí tuệ vào pháp giới. Chữ “Bhuta' (chân như) có nghĩa là thực tại không bị nhân 
duyên hạn định, tức là pháp giới. Còn chữ “Koti' có nghĩa là sự không khéo để đạt đến giới 
hạn hay chỗ tận cùng: nó nhấn mạnh sự thể hiện, tức là một loại thành toàn. Thực tại tế cũng 
được gọi là “vô sanh tế,` có nghĩa là chốn tận cùng ở ngoài cõi sanh tử. 

Theo Duy Thức Học, chân như là “Phi An Lập” hay cái lý của chân như thành thực, đối 
lại với chân như được diễn tả bằng lời nói và tư tưởng, phân biệt trong Duy Thức Học. Trong 
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khi đó, theo giáo lý Đại Thừa, chân như là toàn thể, nó được đồng hóa với nhiều ý niệm Đại 
Thừa. Chân như là nguyên lý tối hậu của hiện hữu, được biết bởi nhiều tên gọi khác nhau khi 
nó được nhìn ở nhiều giai đoạn khác nhau của biểu hiện của nó. Như thị là Phật tánh vì nó 
thiết lập Phật lý; nó là Pháp khi nó được xem là quy tắc của hiện hữu; nó là Bồ Đề khi nó là 
nguồn gốc của trí tuệ; nó là Niết Bàn khi nó mang lại sự an lạc vĩnh cửu cho một tâm thức bị 
phiển toái bởi vị kỷ và tham dục; nó là Bát Nhã khi nó hướng dẫn một cách thông minh tiến 
trình của tự nhiên; nó là Pháp thân khi nó được xem một cách tôn kính là suối nguồn của tình 
yêu và trí tuệ; nó là Bồ Đề Tâm khi nói đến sự phổ cứu trong Phật giáo; nó là tánh không khi 
nó được xem là siêu việt mọi hình thức riêng biệt; nó là thiện pháp khi đạo đức được nhấn 
mạnh; nó là chân lý tối hậu khi nó ở trên một chiều và giới hạn trong sự hiện hữu của từng 
cá nhân; nó là tinh yếu của sinh linh khi khía cạnh bản thể của nó được để cập; nó là Như 
Lai Tạng khi chúng ta liên tưởng đến sự giống nhau của một thế giới khác, nơi mà mọi chủng 
tử của đời sống được lưu giữ, và ở đó tất cả đá và kim loại quý đều được che dấu dưới một 
cái nắp đậy dơ bẩn. 

Theo Đại Trí Độ Luận, có ba loại Chân Như. Thứ nhất, chân Như là tánh đặc thù của 
mỗi sự vật. Thứ nhì, chân Như là tánh tối hậu của những bản chất đặc thù của sự vật về tánh 
hạn định hay tánh tương đối của mọi sự vật. Thứ ba, chân Như là Thực Tại tối hậu của mỗi 
sự vật: Bản chất tối hậu, vô hạn định hay phi nhân duyên của tất cả sự vật mới đích thật 
đúng nghĩa Chân Như. Còn có ba thứ chân như khác như vô tướng chân như (thể của chư 
pháp là hư tướng), vô sinh chân như (chư pháp do nhân duyên sinh ra, nên là vô thực sinh), vô 
tánh chân như (chân thể của chư pháp, tuyệt hết tất cả mọi suy nghĩ và lời nói). Ngoài ra, còn 
có ba thứ chân như khác nữa như thiện pháp chân như (chân như tùy duyên mà thành thiện 
pháp). bất thiện pháp chân như (chân như tùy duyên mà thành bất thiện), và vô ký pháp chân 
như (chân như tùy duyên mà thành vô ký pháp). Trong Đại Thừa Khởi Tín Luận, có bốn thứ 
chân như hay thể tướng bổn giác có bốn nghĩa tương tự như một cái kính. Thứ nhất là “Như 
Thực Không Kính (Không Chân Như)”. Thể của chân như bản lai không tịch lên mọi vọng 
tướng, giống như không kính la mọi thể ngoại vật. Thứ nhì là “Nhân Huân Tập Kính (Bất 
Không Chân Như)”. Giáo thể chân như có đủ vô lượng đức tính, là nhân của tịnh pháp, giống 
như thể tính của gương, có khả năng thể hiện muôn vạn hình tượng. Thứ ba là “Pháp Xuất Ly 
Kính (Thể Chân Như)”. Giác thể chân như chân giám trong phiền não của chúng sanh, gọi là 
Như Lai Tạng, nay la khỏi mọi tiềm cấu phiển não, thuần nhứt trong sáng giống như tịnh 
kính (tấm gương trong lau chùi thì sạch bụi bặm). Thứ tư là “Duyên Huân Tập Kính (Dụng 
Chân Như)”. Lúc giác thể chân như lìa khỏi triển phược thì có vô biên diệu dụng, nhưng do 
huân tập vọng tâm của chúng sanh từ bên ngoài hay huân tập ngoại duyên như gương sáng 
trên đài mà thu dụng. 


26#. #Z⁄tata£ứa£a 


“Bhutatathata” means supreme truth or ulimate truth or absolute truth. Ultimate truth 
means the final nature of reality, which 1s unconditioned (asamskrta) and which neither 1s 
produced nor ceases. Ït is equated with emptiness (sunyata) and truth body (dharma-kaya) 
and 1s contrasted with conventional truths (samvrti-satya), which are produced and ceased by 
causes and conditions and Iimpermanence (amtya). The absolute Truth, transcending 
dichotomies, as taught by the Buddhas. The absolute truth, or the truth of the void, mamIfest”s 


916 


1llumination but 1s always still,” and this 1s absolutely inexplicable. Ultimate Truth means the 
correct dogma or averment of the enliphtened. According to the Madhyamika Sastra, the 
Buddhas In the past proclaimed their teachings to the people by means of the twofold truth, in 
order to lead people to a ripght way. The ultimate truth is the realization that worldly things 
are non-exIstent like an 1llusion or an echo. However, transcendental truth cannot be attained 
without resorting to conventional truth. Conventional truth 1s only a mean, while 
transcendental truth 1s the end. It was by the higher truth that the Buddha preached that all 
elements are of universal relativity or void (sarva-sunyata). For those who are attached to 
Realism, the doctrine of non-exIstence 1s proclaimed In the way of the higher truth in order to 
teach them the nameless and characterless state. According to Mahayana Buddhism, there 
are twelve meaninsgs or aspects of the Bhutatathata: void or immaterlal, dharma (as the 
medium of all things), the nature of all things, reality contra the unreality of phenomena, 
immutability contra mortality and phenomenal variaton, universal (undifferentiated), 
1mmeortal (apart from birth and death or creation and destruction), nature ever sure (eternal), 
the abode of all things, the bound of all reality, the realm of space (immortality or the void), 
and the realm beyond thought of expression. 

In Buddhism, other terms are also used for “Bhutatathata” such as “Eternal Reality”, 
“Unchanging or Immutable”, “Self-existent Pure Mind”, “Buddha-Nature”, “Dharmakaya”, 
“[athagata-garbha, or Buddha-Treasury”, “Reality”, “Dharma-Realm”, “Dharma Nature”, 
“Absolute reality”, “Root or Essence of all things”, “Ulimate Truth”, and so on. Therefore, 
“Tathagata” means the perfect true nature, the perfect true nature, or the absolute reality. 
The pure Ideation can purify the tainted portion of the ideation-store (Alaya-vijnana) and 
further develop 1ts power of understanding. The world of imagination and the world of 
interdependence will be broupht to the real truth (Parinispanna). According to Zen Master D. 
T. Suzuki in The Studies In The Lankavatara Sutra, this 1s one of the five categorles of forms. 
Bhutatathata or absolute wisdom reached through understanding the law of the absolute or 
ultimate truth. When a word of Names and Appearances 1s surveyed by the eye of Right- 
Knowledge, the realization 1s achieved that they are to be known as neither non-existent nor 
exIstent, that they are in themselves above the dualism of assertion and refutation, and that 
the mind abides In a state of absolute tranguility undisturbed by Names and Appearances. 
With this 1s attained with the state of Suchness (tathata), and because In this conditlon no 
Imases are reflected the Bodhisattva experlences Joy. 


Bhutatathata, the suchness of existence, the reality as opposed to the appearance of the 
phenomenal world. Bhutatathata 1s Iimmutable and eternal, whereas forms and appearances 
arise, change and pass away. Bhutatathata means permanent reality underlyinng all 
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phenomena, pure and unchanged, such as the sea In contrast with the waves. “Chân” means 

the “real,” or “true”; “Như” means “so,” ^such,” ^suchness,” “thus, 
„3 66 2 „” é€ Là) 

always, in that manner,” or “eternally so.” Bhutatathata means the true nature or true 


being, or the root or essence of. al things. Bhutatathata 1s Suchness, or such as 1s 1fs nature. lt 
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thusness,” “thus 


1s the reality as contrasted with unreality, or appearance, and unchanging or immutable as 
contrasted with form and phenomena. It resembles the ocean In confrast with the waves. Ít 1s 
the ceternal, Impersonal, unchangeable realty behind all phenomena. The concept 
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“Bhutatathata” 1s fundamental to philosophy, 1mplying the absolute or ultimate nature of all 
phenomena. 

The true nature; the fundamental nature of each Individual, 1.e. the Budha-nature. 
According to Madhyamaka Philosophy, Tathata 1s the Truth, but 1t 1s Iimpersonal. In order to 
reveal Ifself, it requires a medium. Tathagata 1s that medium. Tathagata 1s the epIphany of 
Reality. He 1s Reality personalized. Tathagata 1s an amphibious being partaking both of the 
Absolute and phenomena. He 1s identical with Tathata, but embodied in a human form. That 
1s why Tathata 1s also called the womb of Tathagata (Tathagatagarbha). According to the 
Madhyamaka philosophy, Bhutakoti refers to the skilful penetration of the mind Imto the 
Dharmadhatu. The word “Bhuta` means the unconditioned reality, the Dharmadhatu. The 
word “KotI` means the skill to reach the limit or the end; it signifies realization. BhutakotI 1s 
also called anutpadakoti, which means the end beyond birth and death. 

According to the Consciousness Only, the doctrine of the bhutatathata, the absolute as 1t 
©xIsts 1n 1tself, 1.e. indefinable, contrasted with the absolute as expressible in words and 
thought, a distinction made by the Sastra of Consclousness Only. While according to the 
Mahayana teachings, bhutatathata 1s the “All”. It is identified with various Mahayana notions. 
Suchness 1s the ultimate principle of existence, 1s known by so many different names, as If 1S 
viewed ¡in so many different phases of 1s manifestation. Suchness 1s the Essence of Buddhas, 
as 1t constitutes the reason of Buddhahood; it is the Dharma, when it 1s considered the norm 
Of exIstence; 1t 1s the Bodhi when 1t 1s the source of wisdom; 1t 1s the Nirvana when 1t brings 
eternal peace to a conscIousness that 1s troubled with egoism and Ifs vile passions; 1t 1s PraJna 
when 1t intelligently directs the course of nature; 1t 1s the Dharmakaya when 1t 1s religlousÌy 
considered the fountainhead of love and wisdom; it is Bodhicitta when 1t 1s discussed about 
the universal salvation in Buddhism; 1t 1s the Emptiness when 1t 1s viewed as transcending all 
particular forms; 1t is wholesome karma when its ethical phase 1s emphasIzed; It 1s the highest 
truth when 1t 1s considered above the onesidedness and limitation of individual exIstence; It 1s 
the Essence of Being when its ontological aspect 1s taken IntO account; it 1s the 
Tathagatagarbha when it 1s thought of in analogy to another earth, where all the gems of life 
are stored, and where all precious stones and metals are concealed under cover of filth. 

According to the MahapraJnaparamita-Sastra, there are three kinds of Tathata or essential 
nature. First, tathata means the specific, distinct nature of everything. Second, tathata means 
the non-ultimacy of the specific natures of things, of the conditionless or relativity of all 
things that are determinate. Third, tathata means the ultimate reality of everything. Only this 
ultimate, unconditioned nature of all that appears which 1s Tathata In the highest sense. There 
are three other kinds of bhutatahata such as formless bhutatathata, uncreated bhutatathata, 
and without nature bhutatathata (without characteristics or qualities, absolute 1n 1tself). 
Besides, there are three other kinds of bhutatahata such as good-deed bhutatathata, bad-deed 
bhutatathata, and indeterminate bhutatathata. In the Awakening of Faith, there are four kinds 
of “bhutatathata” or the four resemblances between a mirror and the bhutatathata. First, the 
bhutatathata, like the mirror, 1s independent of all beings. Second, the bhutatathata, like a 
mirror, reveals all obJects. Third, the bhutatathata, like a mirror, 1s not hindered by obJects. 
Fourth, the bhutatathata, like a mirror, serves all beings. 
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Ø69. X22x 24« 

Kiêu mạn là quan niệm tự thổi phông mình lên. Khi chúng ta nhìn xuống từ một đỉnh núi 
thì mọi sự ở dưới thấp đều như nhỏ lại. Khi chúng ta tự cho mình cao hơn thiên hạ, và có một 
cái nhìn tự thổi phông mình lên, tức là chúng ta tự khoác lên cho mình một sắc thái cao vượt. 
Thật khó cho một người mang tánh kiêu mạn tu tập, vì dù cho vị thầy có dạy gì cho người ấy 
cũng không lợi ích gì. Sự kiêu ngạo nghĩa là sự kiêu căng sai lầm, nghĩ rằng mình đúng dù 
mình sai trái, nghĩ rằng mình giỏi dù trên thực tế mình dở tệ. Kiêu mạn cũng có nghĩa là tự 
phụ do cái ảo tưởng cho rằng mình thông hiểu những gì người khác khó mà hiểu được. Sự 
kiêu ngạo là một trong những chướng ngại chính trong việc tu tập của chúng ta. Trong khi tu 
đạo, chúng ta cần phải có đủ trí huệ chân chánh. Người có trí huệ chân chánh không bao giờ 
tự khen ngợi chính mình và hủy báng người khác. Những con người ấy không bao giờ nói 
mình thanh cao, còn người khác thì tệ hại, bần tiện. Trong đạo Phật, những kẻ ngã mạn, tự 
khen mình chê người không còn đường tiến tu, tuy họ sống mà như đã chết vì họ đã đi ngược 
lại với đạo đức của một người con Phật. 

Kiêu mạn có nhiều nghĩa bao gồm thứ nhất là “Mạn kiến”. Mạn kiến hay tự cao tự đại 
(sự kiêu ngạo hay kiêu căng). Mạn Kết hay sự ngã mạn. Kiêu mạn cho rằng mình hay hơn 
người khác. Thứ nhì là “Mạn cảnh”. Mạn cảnh có nghĩa là kiêu mạn vì tiến bộ và mê lầm 
rằng mình đã đạt được Niết Bàn. Đây là một trong mười cảnh trong thiển quán. Thứ ba là 
“Mạn tràng”. Mạn tràng (kiêu mạn như tấm tràng phan che chắn hết thiện nghiệp). Lòng ngã 
mạn bốc cao như cờ phướng treo cao trong gió. Thứ tư là “Mạn Danh”, tức là cậy nơi gia thế 
hay tiếng tăm mà kiêu mạn. Đây là một trong tám thứ kiêu mạn. Thứ năm là “Mạn Phước”, 
tức là cậy nơi phước đức bố thí thiện lành mà kiêu mạn. Đây là một trong tám thứ kiêu mạn. 
Thứ sáu là “Mạn Tuế”, tức là cậy nơi lớn tuổi mà kiêu mạn. Đây là một trong tám thứ kiêu 
mạn. Thứ bảy là “Tà Mạn”. Đây là một trong tám loại mạn. Thứ tám là “Ti Mạn” tức là khởi 
tâm kiêu mạn cho rằng người cực kỳ tài giỏi chỉ hơn mình chút ít thôi. Thứ chín là “Ti Hạ 
Mạn”. Người tự ti ngạo mạn cho rằng mình chỉ kém người (thật sự vượt thật xa mình) chút ít 
mà thôi, đây là một trong thất mạn. Hoặc sự ngã mạn cho rằng ta không kém hơn kẻ hơn ta 
là bao, đây cũng là một trong cửu mạn. Thứ mười là “Ngã Mạn”, tức là sự kiêu hãnh của tự 
ngã, hoặc cậy vào cái ta mà khinh mạn hay kiêu ngạo người khác, hoặc tính tự cao tự đại của 
cái ta. Thứ mười một là “Ngã Đẳng Mạn”. Quá mạn là một trong bảy loại kiêu ngạo. Ngã 
mạn cho rằng ta bằng những kẻ hơn ta, đây cũng là một trong chín loại ngã mạn. Thứ mười 
hai là “Quá mạn”. Quá mạn, một trong bảy loại kiêu ngạo, cho rằng ta hơn những kẻ ngang 
hàng với ta. Quá mạn là khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình hơn những người bằng mình, và 
cho rằng mình bằng hay coi thường những người hơn mình. Thứ mười ba là “Tăng Thượng 
Mạn”. Tăng thượng mạn là khởi tâm kiêu mạn khi chưa chứng đắc Thánh đạo mà cho là 
chứng đắc. Một vị Tăng nghĩ rằng mình đã chứng đắc, hoặc một vị Tăng cao ngạo, tự cho 
mình là hay giỏi, không chịu tu trì Phật pháp. Trong Pháp Hội Pháp Hoa, trong khi Đức Phật 
đang giảng Kinh Pháp Hoa, thì năm ngàn vị Tỳ Kheo Tiểu Thừa, tưởng rằng mình đã chứng 
đắc, nên bỏ ra về, từ chối không nghe Phật giảng kinh. 

Có bảy loại kiêu mạn khác: thứ nhất là khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình hơn hay mình 
bằng người; thứ nhì là “quá mạn” hay khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình hơn những người 
bằng mình, và cho rằng mình bằng hay coi thường những người hơn mình; thứ ba là “mạn quá 
mạn”, tức là khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình hơn những người hơn mình; thứ tư là “ngã 
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mạn” tức là khởi tâm kiêu mạn chấp có ta và có cái sở hữu của ta; thứ năm là “tăng thượng 
mạn” tức là khởi tâm kiêu mạn khi chưa chứng đắc Thánh đạo mà cho là chứng đắc; thứ sáu 
là “ti hạ mạn” tức là khởi tâm kiêu mạn cho rằng người cực kỳ tài giỏi chỉ hơn mình chút ít 
thôi; và thứ bảy là “tà mạn” tức là khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình có đạo đức, kỳ thật 
mình chẳng có đạo đức gì. 

Ngoài ra, còn có tám thứ kiêu mạn. Thứ nhất là “Lực mạn”, cậy mình mạnh hơn người 
nên kiêu mạn. Thứ nhì là “Gia thế mạn”, cậy nơi gia thế hay tiếng tăm mà kiêu mạn. Thứ ba 
là “Tài mạn”, cậy nơi nhiều tiền lắm bạc mà kiêu mạn. Thứ tư là “Tự tại mạn”, cậy nơi tự tại 
hay quyền cao chức trọng mà kiêu mạn. Thứ năm là “Tuế mạn”, cậy nơi lớn tuổi mà kiêu 
mạn. Thứ sáu là “Thông minh mạn, cậy nơi thông minh trí tuệ mà kiêu mạn. Thứ bảy là “Bố 
thí mạn”, cậy nơi phước đức bố thí thiện lành mà kiêu mạn. Thứ tám là “Hảo tướng mạn”, 
cậy nơi tướng hảo mà kiêu mạn. 

Theo truyền thống Phật giáo Đại Thừa, có tám loại kiêu mạn khác. Thứ nhất là “Như 
mạn”. Thứ nhì là “Mạn mạn”. Thứ ba là “Bất như mạn”. Thứ tư là “Tăng thượng mạn”. Thứ 
năm là “Ngã mạn”. Thứ sáu là “Tà mạn”. Thứ bảy là “Kiêu mạn”. Thứ tám là “Đại mạn”. 
Theo Vi Diệu Pháp thì có chín loại mạn. Thứ nhất là “Ngã Thắng Mạn”. Đối với người bằng 
mình, lại sinh tâm quá mạn cho rằng mình hơn họ. Thứ nhì là “Ngã Đẳng Mạn”. Đối với 
người hơn mình, lại sinh tâm quá mạn cho rằng mình bằng họ. Thứ ba là “Ngã Liệt Mạn”. 
Khởi tâm kiêu mạn cho rằng mình không đến nỗi tệ như người khác. Thứ tư là “Hữu Thắng 
Ngã Mạn”. Vẫn khởi tâm kiêu mạn dù biết rằng người đó hơn mình. Thứ năm là “Vô Đẳng 
Ngã Mạn”. Khởi tâm kiêu mạn cho rằng không ai bằng mình. Thứ sáu là “Vô Liệt Ngã 
Mạn”. Dù biết rằng không ai kém hơn mình nhưng vẫn sanh lòng kiêu mạn cho rằng mình chỉ 
kém người chút ít thôi. Thứ bảy là “Vô Thắng Ngã Mạn”. Đối với người bằng mình, lại sanh 
tâm kiêu mạn cho rằng không ai có thể hơn mình được. Thứ tám là “Hữu Đẳng Ngã Mạn”. 
Dù biết người cũng bằng mình, nhưng vẫn sanh tâm kiêu mạn cho rằng họ chỉ bằng ta thôi. 
Thứ chín là “Hữu Liệt Ngã Mạn”. Đối với người bằng mình, lại khởi tâm kiêu mạn cho rằng 
họ tệ hơn mình. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, chư đại Bồ Tát có mười mạn nghiệp. Chư Bồ Tát lìa 
được mười mạn nghiệp nầy thời được mười trí nghiệp. Thứ nhất là đối với Sư, Tăng, cha mẹ, 
sa môn, bà la môn trụ nơi chánh đạo, hoặc hướng về chánh đạo, là những phước điển đáng 
tôn trọng mà chẳng cung kính, là mạn nghiệp. Thứ nhì, hoặc có Pháp Sư được pháp tối thắng, 
ngồi Đại thừa, biết đạo xuất yếu, đắc Đà La Ni, diễn thuyết pháp quảng đại trong khế kinh 
không thôi nghỉ. Lại phát khởi tâm cao mạn cũng như chẳng cung kính các bậc ấy, là mạn 
nghiệp. Thứ ba, trong chúng hội nghe thuyết diệu pháp mà chẳng chịu khen cho người khác 
tin thọ, là mạn nghiệp. Mạn nghiệp thứ tư: ưa sanh lòng quá mạn, tự cao và khinh người, 
chẳng thấy lỗi mình, và chẳng biết mình dở. Mạn nghiệp thứ năm: ưa sanh lòng quá mạn, 
tưởng mình giỏi hơn người; chẳng tán thán người đạo đức đáng được tán thán; chẳng vui khi 
có người tán thán người đạo đức. Thứ sáu, ưa sanh lòng quá mạn. Thấy có Pháp sư và người 
thuyết pháp, biết là pháp, là luật, là chơn thiệt, là lời Phật dạy, mà vì ghét người nên cũng 
ghét pháp, tự mình hủy báng, bảo người hủy báng, đây là mạn nghiệp. Mạn nghiệp thứ bảy: 
tự cầu tòa cao; tự xưng Pháp Sư; tư xưng ưng thọ nhận cúng dường; chẳng ưng làm việc; thấy 
bậc tu hành lâu năm kỳ cựu, chẳng chịu đứng dậy tiếp rước; chẳng chịu hộ trì cúng dường 
chư Bồ Tát. Thứ tám, thấy người có đức thời nhíu mày chẳng vui, nói lời thô lỗ, tìm tòi lỗi 
lâm của bực ấy, là mạn nghiệp. Mạn nghiệp thứ chín là khi thấy người thông minh am hiểu 
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chánh pháp thì chẳng chịu gần gũi, chẳng chịu cung kính cúng dường, chẳng chịu hỏi han gì 
là thiện, øì là bất thiện, những gì nên làm, những gì chẳng nên làm, hoặc làm những công 
hạnh gì mà được lợi ích an lạc, và là kẻ ngu sỉ ngoan cố, chìm trong ngã mạn, chẳng bao giờ 
thấy được đạo giải thoát. Mạn nghiệp thứ mười: tâm khinh mạn che đậy; khi chư Phật xuất 
thế chẳng có thể thân cận, cung kính, cúng dường; thiện căn mới chẳng sanh, thiện căn cũ 
tiêu mất; nói những điều chẳng nên nói; cãi lại những điều chẳng nên cãicãi lại những điều 
chẳng nên cãi; trong kiếp vị lai tất đọa hầm sâu hiểm nạn; chẳng còn gặp Phật; trong trăm 
ngàn kiếp chẳng còn được nghe pháp; chỉ do từ trước đã từng phát tâm Bồ Để nên trọn tự 
tỉnh ngộ. 


269. z¿c 


Pride 1s the inflated opinion of ourselves and can manifest in relation to some good or bad 
obJect. When we look down from a hipgh mounfain, everyone below seems to have shrunken 
in size. When we hold ourselves to be superior to others, and have an Inflated opinion of 
ourselves, we take on a superIor aspect. It is extremely difficult to develop any good qualities 
at all when one has pride, for no matter how much the teacher may teach that person, 1t wIll 
do no good. Haughtiness means false arrogance, thinking oneself correct In spIte of one”s 
wrong conduct, thinking oneself 1s good in spIte of oneˆ”s very bad In reality. Haughtiness also 
means arrogance and conceit due to one”s 1llusion of having completely understood what one 
has hardly comprehended at all. Haughtiness 1s one of the main hindrances In our cultivation. 
In cultivating the Way, we must have genuine wisdom. Those who have genuine wisdom 
never praise themselves and disparage others. These people never consider themselves the 
purest and loftiest, and other people common and lowly. In Buddhism, those who pralse 
themselve have no future in their cultivation of the Way. Even though they are still alive, 
they can be considered as dead, for they have gone against their own conscience and 
Inf€BTItY. 

Pride has a varlety of meanings including the pride of thinking onself 1s superlor to others. 
Second, the Pride in progress and the delusion that one has attained Nirvana. This 1s one of 
the ten stages or obJects in meditation. Third, the Pride as a banner rearing 1tself aloft. Fourth, 
the Pride because of clan or name. This 1s one of the eight kinds of pride or arrogance. Fifth, 
the Pride because of good or charitable deeds. This 1s one of the eight kinds of pride or 
arrogance. Sixth, the Pride because of years of age. This 1s one of the eight kinds of pride or 
arrogance. Seventh, the Pride in false views or doings. Thịs 1s one of the eight kinds of pride, 
mana, arrogance or self-conceit. Eighth, the Pride of regarding self as little inferior to those 
who far surpass one. Vaunting one”s Inferiority or flase humility. Ninth, the Pride of regarding 
self as little Iinferior to those who far surpass one. Pride of thinking oneself 1s not much 
Inferior to those who surpass us. The pride of regarding self as little inferior to those who far 
surpass one. This 1s one of the seven kinds of pride. The pride of thinking myself not much 
1nferior to those who far surpass me, one of the nine kinds of pride. Tenth, the Pride of self, or 
the pride of self-superiority. It is to say exalting self and depreclating others, or self- 
Intoxication or pride of self, or the ego-concett (egotism). Eleventh, the Pride of thinking 
oneself is equal to those who surpass us. The pride which among superlors regards self as 
equal, one of the seven arrogances. The pride of thinking oneself equal to those who surpass 
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us, this 1s also one of the nine kinds of pride. Twelfth, the Pride of thinking oneself 1s superlor 
to equals. The pride which among equals regards self as superlor, one of the seven 
arrogances. The pride which among equals regards self as superlor and among SuperIorS as 
equal. Superiority over equals and equality with superiors. Thirteenth, self-conceit, or high 
opiInion of one”s self, or haughtiness. Haughtiness means vaunting assertion of possessing the 
truth. Haughtiness 1s one of the seven arrogances. pride (of superior knowledge), haughtiness, 
self-conceit, high opinion of one”s self. A monk who thinks to have attained more than 1s the 
fact. A Supremely (lofty——haughty) arrogant monk who has high opinion of one”s self (self- 
conceit—self pride—haughtiness) and refuses to hear the Buddha”s Teachings, one of the 
seven arrogances. pride (of superior knowledge), haughtiness, self-conceit, high opinion of 
one”s self. À monk who thinks to have attained more than 1s the fact. A Supremely (lofty— 
haughty) arrogant monk who has high opinion of one”s self (self-conceit—self pride—— 
haughtiness) and refuses to hear the Buddha”s Teachings. When the Buddha preached about 
the Lotus Sutra, there were 5,000 disciples who, in their Hinayana superiority, thought they 
had gained all wisdom and refused to hear the Lotus sutra. 

There are seven other arrogances: Íirst, asserting superlorIty over Inferiors and equality 
with equals; second, the pride which among equals regards self as superior and among 
Superiors as equal (superiorIty over equals and equality with superiors); third, superIorifty OVer 
manifest superiors; fourth, egotism or overweening pride; fifth, vaunting assertlon of 
possessing the truth; sixth, vaunting one”s Inferiority or flase humility. The pride of regarding 
self as little Inferior to those who far surpass one; and seventh, vaunting lack of virtue for 
Virfue. 

Besides, there are eight kinds of pride or arrogance. Flirst, arrogance because of strength. 
Second, pride because of clan or name. Third, arrogance because of wealth. Fourth, 
arrogance because of independence or high position. Fifth, pride because of years of age. 
Sixth, arrogance because of cleverness. Seventh, pride because of good or charitable deeds. 
Eighth, arrogance because of good looks. 

According to the Mahayana Buddhism, there are other eight kinds of arrogance. Flirst, 
though Inferior, to think oneself equal to others (ín religion). Second, thought superlor, to 
think oneself superior among manifest superlors. Third, to think oneself not so much 1nferior 
among manIfest superiors. Fourth, to think one has attained more than 1s the fact. Flfth, self- 
superlority, or self-sufficilency. Sixth, pride In false views or doings. Seventh, arrogance. 
Eighth, extreme arrogance. According to Abhidharma, there are nine forms of pride. First, 
that I surpass those who are equal to me. Second, that I am equal to those who surpass me. 
The pride of thinking oneself equal to those who surpass us. Third, that Ï am not so bad as 
others. Fourth, that others surpass me. Fifth, none are equal to me. Sixth, none are Inferior to 
me. Seventh, none surpass me. Eighth, that are equal to me. Ninth, that are worse than me. 

According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of conceited 
action of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who can get rid of these ten kinds 
of conceited action will attain ten kinds of actions of knowledge. First, not respecting 
teachers, parenfs, mendicants, people on the right Path, people aiming for the rigpht Path, or 
honorable fields of blessings, 1s conceited action. Second, 1f there are teachers who have 
aftained to supreme truth, who ride the Great Vehicle of universal enlightenment, who know 
the way to emancipation, who have attaned mental command and expound the great 


32 


pinciples of the scriptures, to be haughty toward them or their teachings and to be 
disrespectful is conceited action. Third, when in an audience hearing the sublime Teaching 
expounded, to be unwilling to laud 1ts excellence and cause others to believe and accept It, 1s 
concetted action. The fourth conceited action: habitually conceiving the 1llusion of 
superiority, elevating onself and looking down on others, not seeing one”s own faults, and not 
knowing one”s own shortcoming. The fifth conceited action: habitually imagining that one 1s 
better than those who are better than onself; not praising virtuous people who are 
pralseworthy; not being happy when others praise virtuous people. Sixth, when seeing 
someone preach, 1n spite of knowing 1t 1s the norm, the rule, the truth, the word of Buddha, to 
despise the teaching because of disliking the person, to slander it and incite others to slander 
If, IS conceited action. The seventh conceited action: seeking a hiph seat for oneself; 
edeclaring onself to a teacher; declaring onself to be worthy of receiving offerings; not 
supposed to work; failing fo rise to greet old people who have cultivated spiritual practice for 
a long time; being unwilling to serve and make offerings to enlightening beings. Eiphth, 
frowning unhappily on seeing people with virtue, speaking to them harshly and looking for 
faults in them, 1s conceited action. The ninth conceited action, when seeing intelligent people 
who know the truth, not being willing to approach and attend them, not respecting and 
honoring them, being unwilling to ask them what 1s good and what 1s not good, what should 
be done and what should not be done, what acts result in various benefits and comforts 1n the 
long night, being foolish and deluded, stubborn and contentious, swallow by self-Importance, 
never able to see the way of emancipation. The tenth conceited action: minds shrouded by 
conceit; when Buddhas appear In the world are unable to approach, respect, and honor them; 
no new øood arIses, and goodness from the past evaporates and vanishes; they say what they 
should not; they contend where they should not; in the future they will surely fall into a deep 
pt of danger and; will not even encounter Buddha; mụuch less hearing the Teaching for 
hundreds of thousands of eons; though because of having once conceived the aspiration for 
enlightenment they wIll in the end wake up on their own. 


272. “2 ⁄⁄4 

Theo Phật giáo, làm chủ lấy mình có nghĩa là tự chủ, tự làm chủ lấy mình, làm chủ 
những cảm kích, những xúc động, những ưa thích và ghét bỏ. Những điều này thật là khó 
thực hiện vô cùng. Chính vì thế mà Đức Phật dạy: “Dù có thể chinh phục cả triệu người ở 
chiến trường, tuy nhiên, chiến thắng vẻ vang nhất là tự chinh phục lấy mình.” Thật vậy, tự 
chiến thắng lấy mình là chìa khóa để mở cửa vào hạnh phúc. Đó là năng lực của mọi thành 
tựu. Hành động mà thiếu tự chủ ắt không đưa đến mục tiêu nhất định nào mà cuối cùng là 
thất bại. Chỉ vì con người không tự chủ được tâm mình nên bị đủ thứ xung đột phát sanh trong 
tâm. Vì vậy mà tự chủ là tối quan trọng và thiết yếu cho bất cứ người tu Phật nào. Theo Đức 
Phật, hành thiển là con đường hay nhất dẫn đến tự chủ. Theo quan điểm Phật giáo, tâm hay 
thức là phần nòng cốt của sự hiện hữu của con người. Tất cả những kinh tâm lý như đau khổ 
và thích thú, buồn vui, thiện ác, sống chết... đều không đến với ta bằng tác nhân ngoại lai. 
Chúng chỉ là hậu quả của những tư tưởng và hành động của chúng ta. Chính hành động cũng 
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xuất phát từ tư tưởng. Do đó trong guồng máy phức tạp của con người, tâm là yếu tố quan 
trọng vô cùng. 


272. S‹zứ- 2/(ao£œz 

According to Buddhism, self-mastery means mastering our minds, emotions, likes and 
dislikes, and so on. These are extremely difficult to achieve. Thus, the Buddha says: ““Though 
one may conguer In battle a million men, yet he indeed ¡1s the noblest victor who conquers 
himself.” Self-mastery of the mind 1s the key to happiness. It 1s the force behind all true 
achievement. Actions without self-mastery are purposeless and eventually failed. It is due to 
lack of self-mastery that conflicts of diverse kinds arise In our mind. Thus, self-masfery 1s 
extremely Important and essential for any Buddhist practiioners. According to the Buddha, 
meditation or mind training 1s the best way to self-mastery. According to the Buddhist point of 
view, the mind or consclousness 1s the core of our existence. All our psychologtcal 
experiences, such as pain and pleasure, sorrow and happiness, good and evil, life and death... 
are not caused by any external agency. They are the result of our own thoughts and their 
resultant actions. 


#7. “? *24u# 

Trong thuật ngữ truyền thống của Phật giáo, tự tánh có nghĩa là Phật tánh, nó tạo nên 
Phật quả; nó là Tánh Không tuyệt đối, nó là Chơn Như tuyệt đối. Người ta có thể gọi nó là tự 
thể thanh tịnh, từ mà triết học Tây Phương hay dùng hay không? Trong khi nó chẳng có quan 
hệ gì đến thế giới nhị nguyên giữa chủ thể và khách thể, mà nó được gọi một cách đơn giản 
là “Tâm” (với chữ đầu viết hoa), và cũng là Vô Thức. Ngôn từ Phật giáo có quá nhiều với 
những thuật ngữ tâm lý học và bởi vì tôn giáo này đặc biệt quan tâm đến triết lý về sự sống, 
những thuật ngữ như Tâm, Vô Thức, được dùng như đồng nghĩa với Tự Tánh, nhưng phải 
thận trọng để không lầm lẫn chúng với những thuật ngữ tâm lý học thực nghiệm hay dùng, vì 
chúng ta không nói đến tâm lý học thực nghiệm mà nói đến một thế giới siêu việt nơi đó 
không còn phân biệt về các ngoại hiện như vậy nữa. Trong tự tánh này, có một sự vận hành, 
một sự giác ngộ và Vô Thức trở nên ý thức về chính nó. Ở đây không đặt ra những câu hỏi 
“Tại sao?” hay “Thế nào?” Sự phát khởi hay sự vận hành này hay là bất cứ thứ gì phải được 
xem như là một sự kiện vượt lên trên tất cả chứng cứ biện luận. Cái chuông ngân nga và tôi 
nghe sự rung động của nó truyền qua không khí. Đây là một sự kiện đơn giản của nhận thức. 
Theo cùng cách thức, sự phóng rọi của ý thức vào Vô Thức là một vấn để của kinh nghiệm, 
chẳng có sự huyễn bí nào cả, nhưng theo quan điểm lý luận học, một sự mâu thuẫn bề ngoài, 
một sự mâu thuẫn mà nó phát khởi, tiếp tục sự mâu thuẫn vĩnh viễn. Dầu gì đi nữa, hiện giờ 
chúng ta vẫn có một cái Vô thức tự ý thức chính nó, hay một cái tâm tự phản chiếu chính nó. 
Sự chuyển hóa như vậy, tự tánh được biết là Bát Nhã. 

Bản chất của hiện hữu hay cái gồm nên bản thể của sự vật. Trong Kinh Lăng Già, Đức 
Phật bảo Mahamati: “Này Mahamati, bản chất của hiện hữu không phải như người ngu phân 
biệt nó.” Vạn hữu trong thế giới hiện tượng đều không thường bến, chỉ hiện hữu tạm thời, 
chứ không có tự tánh. Có thể nói tự tánh là cái biết của chính mình, nó không chỉ là hiện hữu 
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mà còn là thông hiểu nữaChúng ta có thể nói nó hiện hữu vì nó biết, biết là hiện hữu và hiện 
hữu là biết. Đó là điều Huệ Năng muốn nói khi Ngài tuyên bố: “Chính trong bổn tánh có cái 
trí Bát Nhã và do đó là cái trí của mình. Bản tánh tự phản chiếu trong chính nó và sự tự chiếu 
này không thể diễn đạt bằng ngôn từ. Khi Huệ Năng nói về trí Bát Nhã đến độ như là nó 
sinh ra từ tự tánh, điều này do cách suy nghĩ chiếm ưu thế, tình trạng này quan hệ và ảnh 
hưởng với chúng ta, chúng ta thấy xuất hiện một chủ thuyết nhị nguyên giữa tự tánh và Bát 
Nhã, điều này hoàn toàn đối nghịch với tinh thần tư tưởng của Thiền Huệ Năng. Dù sao đi 
nữa, chúng ta cũng phải đến với trí Bát Nhã, và trí Bát Nhã phải được giải thích dưới ánh 
sáng của thiền định theo ý nghĩa của Đại Thừa. Trong triết học Đại Thừa, có 3 khái niệm về 
hiện hữu mà các triết gia cần phải giải thích mối quan hệ giữa bản thể và công năng. Đó là 
thể, tướng và dụng, lần đầu tiên xuất hiện trong Đại Thừa Khởi Tín Luận, mà người ta 
thường cho rằng Bồ Tát Mã Minh là tác giả. Thể tương ứng với bản chất, Tướng với hình 
dạng và Dụng với công năng. Quả táo là một vật màu hơi đỏ và có hình cầu: đó là tướng của 
nó, nó xuất hiện với các giác quan của chúng ta như vậy. Tướng thuộc về thế giới của các 
giác quan, tức là ngoại hình. Cái dụng của nó bao gồm toàn bộ những gì nó tạo tác, nó có ý 
nghĩa, giá trị, và sự sử dụng chức năng của nó. Cuối cùng, Thể của quả táo là cái tạo thành 
bản tánh của quả táo, không có cái gọi là Thể ấy, quả táo mất đi sự hiện hữu của nó, cũng 
như Tướng và Dụng của nó, nó không còn là quả táo nữa. Một sự vật để có thực hữu, nó 
phải đáp ứng ba khái niệm này: Thể, Tướng và Dụng. 

Để áp dụng tất cả các điều này vào đề tài thực tế của chúng ta, tự tánh là Thể và Bát 
Nhã là Dụng, trong khi ở đây không có cái gì tương ứng với Tướng bởi vì đề tài không thuộc 
về thế giới hình tướng. Đây là tánh Phật, nó hiện diện nơi tất cả vạn hữu và tạo thành tự tánh 
của chúng ta. Ngài Huệ Năng đã biện luận về mục đích tu thiển của chúng ta là nhận ra Phật 
tánh ấy và giải thoát khỏi những sai lầm, nghĩa là thoát ra khỏi mọi tham dục. Người ta có 
thể hỏi, vậy thì làm cách nào để có được sự nhận ra ấy? Điều này có thể được bởi vì tự tánh 
là cái tánh biết của mình. Thể là vô thể nếu không có cái Dụng, và Thể là Dụng. Tự hữu là 
tự biết. Tự thể của chúng ta được trình bày bởi cái Dụng của chính chúng ta, và với cái Dụng 
này theo thuật ngữ của Huệ Năng là “thấy trong tự tánh.' Bàn tay chẳng phải là bàn tay, nó 
không hiện hữu cho tới lúc nó hái hoa cúng Phật; cũng vậy, bàn chân không phải là bàn chân 
cho đến khi nào cái Dụng của nó được sắp đặt, và khi nó được đặt trong cái Dụng qua cầu, 
lội suối hay leo núi. Sau thời Huệ Năng, lịch sử nhà Thiền được phát triển tối đa về cái Dụng 
: những kẻ tham vấn đáng tội nghiệp chỉ nhận được cái tát tai, cái đá, cái đấm, hay lời mắng 
chưởi đến độ kinh hoàng tựa như một khán giả ngây ngô. Cách đối xử thô bạo ban đầu này 
với những thiển sinh được Huệ Năng mở đầu, dù dường như Ngài kiêng ky thực hiện một áp 
dụng thực tiễn về triết lý của Dụng. 

Khi chúng ta nói: “Ông hãy thấy tự tánh mình,” cái thấy này có thể xem như một nhận 
thức đơn giản, một cái biết đơn giản, một phản ảnh tự tánh đơn giản, thanh tịnh không ô 
nhiễm, nó giữ gìn phẩm tính này nơi tất cả chúng sanh cũng như nơi tất cả chư Phật. Thần Tú 
và những người theo Ngài hiển nhiên đã chấp nhận cái thấy như vậy. Nhưng kỳ thật thấy là 
một hành động, một hành động cách mạng của phần tri thức của con người mà sự vận hành 
theo quan niệm ngự trị từ bao đời , bám vào sự phân tích các ý niệm, những ý niệm xác định 
bằng ý nghĩa năng động của chúng. Cái thấy, đắc biệt theo ý nghĩa của Huệ Năng, còn hơn 
một cái nhìn thụ động, một cái biết đơn giản thành tựu trong chiêm nghiệm cái tính thanh 
tịnh của tự tánh rất nhiều, với Huệ Năng, cái thấy là tự tánh, thị hiện trước mặt ngài không 
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che dấu, cái Dụng không cân phải bảo tôn. Ở đây chúng ta thấy rõ cái hố ngăn cách lớn lao 
giữa hai tông phái Bắc tông thiển định và Nam tông Bát Nhã. 

Trong Pháp Bảo Đàn Kinh, Lục Tổ Huệ Năng bắt đầu bài thuyết giảng thấy tánh bằng 
cách nhấn mạnh đến tầm quan trọng của Bát Nhã, mà mỗi người trong chúng ta, ngu cũng 
như trí, đều được phú cho. Ngài chấp nhận cách thông thường để tự diễn đạt vì ngài không 
phải là một triết gia. Theo luận cứ của chính chúng ta, tự tánh nhìn thấy thể của nó khi nó tự 
nhìn thấy chính nó, vì cái thấy này là hành động của Bát Nhã. Nhưng vì Bát Nhã là tên khác 
của tự tánh khi nó tự thấy chính nó, không có Bát Nhã nào ngoài tự tánh. Cái thấy cũng được 
gọi là nhận biết hay lãnh hội, hoặc hơn nữa, là kinh nghiệm. Khi hiểu tự tánh là Bát Nhã, và 
cũng là Thiền định, là nói về mặt tĩnh hay bản thể học. Bát Nhã còn có ý nghĩa nhiều hơn là 
nhận thức luận. Bây giờ Huệ Năng tuyên bố tính đồng nhất của Bát Nhã và Thiền định. 
“Này các thiện tri thức, cái căn bản nhất trong pháp của tôi là Định và Huệ. Các ông chớ để 
bị mê hoặc mà tin rằng có thể tách rời Định với Huệ. Chúng chỉ là một, không phải hai. Định 
là Thể của Huệ, và Huệ là Dụng của Định. Khi các ông quán Huệ thì thấy Định ở trong Huệ, 
khi các ông quán Định thì thấy Huệ ở trong Định. Nếu hiểu được như thế, thì Định và Huệ 
luôn đi đôi trong tu tập. Này những người học đạo, chớ nói trước phải có Định rồi Huệ mới 
phát, vì nói như thế là tách đôi nó rồi. Những người có kiến giải như thế khiến chư pháp 
thành nhị nguyên (có hai tướng), những người này miệng nói mà tâm không làm. Họ xem 
Định phân biệt với Huệ. Nhưng những người mà miệng và tâm hòa hợp với nhau, trong ngoài 
như một, thì Định và Huệ đồng nhau như một. Cái quan trọng đầu tiên trong triết học của 
Ngài Huệ Năng là khái niệm về tự tánh. Nhưng tự tánh không phải là thứ được nhận biết là 
cái gì đó thuộc về bản chất. Nó không phải là cái mà nó tổn tại khi tất cả các sự vật tương 
đối và có điều kiện đã bị giới hạn trong khái niệm của một hữu thể cá nhân. Đây không phải 
là cái “ngã”, cái linh hồn, hay tỉnh thần như người ta nghĩ nó theo cách bình thường. Nó 
không thuộc về phạm trù của thế giới tương đối. Nó cũng không phải là thực tại tối thượng 
mà người ta thường định danh như là thượng đế, tiểu ngã hay đại ngã (phạm thiên). Nó 
không thể được định nghĩa theo bất cứ cách nào, tuy nhiên, nếu không có nó, chính cái thế 
giới như thế giới mà chúng ta thấy và dùng nó trong cuộc sống hằng ngày sẽ biến mất. Nói 
rằng nó có tức là phủ nhận nó. Đây là một sự vật kỳ lạ. 


#27. Se#- ?/a£œc 


In the traditional terminology of Buddhism, self-nature 1s Buddha-nature, that which 
makes up Buddhahood; it 1s absolute Emptiness, Sunyata, 1t 1s absolute Suchness, Tathata. 
May it be called Pure Being, the term used in Western philosophy? While it has nothing to do 
yet with a dualistic world of subJect and obJect, 1t 1s called “Mind” (with the capital initial 
letter), and also the Unconscious. A Buddhist phraseology 1s saturated with psychologtcal 
terms, and as religion 1s principally concerned with the philosophy of life. These terms, Mind 
and Ủnconscious, are here used as synonymous with Self-nature, but the utmost care 1s to be 
taken not to confuse them with those of empirical psychology; for we have not yet come to 
this; we are speaking of a transcendental world where no such shadows are yet traceable. In 
this self-nature there 1s a movement, an awakening and the ỦnconscIous of Itself. Thịs 1s not 
the region where the question “Why” or “How” can be asked. The awakening or movement 
or whatever It may be called 1s to be taken as a fact which goes beyond refutation. The bell 


926 


rings, and I hear its vibrations as transmitted through the air. This 1s a plain fact of perception. 
In the same way, the rise of consciousness In the UnconscIous 1s a matter of experlence; no 
mystery 1s connected with 1t, but, logically stated, there 1s an apparent contradiction, which 
once started goes on contradicting 1tself eternally. Whatever this 1s, we have now a self- 
conscious Unconscious or a self-reflecting Mind. Thus, transformed, Self-nature 1s known as 
Prajna. 

Self-nature or one`s own original nature, or one`s own Buddha-nature, that which 
constitutes the essential nature of a thing. In the Lankavatara Sutra, the Buddha told 
Mahamati: “Oh Mahamati, the nature of existence 1s not as 1t 1s discriminated by the 
Ignorant.” Things in the phenomenal world are transient, momentary, and without duration; 
hence they have no self-nature. Self-nature 1s self-knowledge; It Is not mere being but 
knowing. We can say that because of knowing Itself, ¡it is; knowing as being, and being 1s 
knowing. This 1s the meaning of the statement made by Hui-Neng that: “In original nature 
1fself, there 1s Prajna knowledge, and because of this self-knowledge. Nature reflecfs 1tself in 
1fself, which 1s self-illumination not to be expressed in words. When Hui-Neng speaks of 
Prajna knowledge as I1 it 1s born of self-nature, this is due to the way of thinking which then 
prevailed, and often involves us In a complicated situation, resulting in the dualism of self- 
nature and Prajna, which 1s altogether against the spirit of Hui -Neng”s Zen thought. 
However this may be, we have now come to Prajna, which must be explained in the light of 
Dhyana, In accordance with Mahayanist signification. In Mahayana philosophy, there are 
three concepts which have been resorted to by scholars to explain between substance and 1ts 
function. They are body, form, and use, which first appeared in “Phe Awakening of Faith” in 
the Mahayana, usually ascribed to Asvaghosa. Body corresponds to substance, Form to 
appearance, and Use to function. The apple 1s a reddish, round-shaped obJect: this 1s its Form, 
in which it appeals to our senses. Form belongs to the world of senses, 1.e. appearance. Ïts 
Use Iincludes all that it does and stands for, 1ts values, 1ts utility, 1fs function, and so on. Lastly, 
the Body of the apple 1s what constitutes 1s appleship, without which 1t loses 1ts being, and no 
apple, even with all the appearances and functions ascribed to 1t, 1s an apple without 1t. To be 
a real obJect these three concepts, Body, Form, and Use, must be accounted for. 

To apply these concepts to our obJect of discourse here, self-nature 1s the Body and 
Prajna 1ts Use, whereas there 1s nothing here corresponding to Form because the subJect does 
not belong to the world of form. There 1s the Buddha-nature, Hui-Neng would argue, which 
makes up the reason of Buddhahood; and this 1s present in all beings, constituting their self- 
nature. The obJect of Zen discipline 1s to recognize 1t, and to be released from error, which 
are the passlons. How Is the recognition possible, one may Inquire? It 1s possible because 
self-nature 1s self-knowledge. The Body 1s nobody without is Use, and the Body 1s the Use. 
To be 1tself 1s to know 1self. By using 1tself, is being 1s demonstrated, and this using 1s, In 
Hui-Neng's terminology “seeing Into one°s own Nature.` Hands are no hands, have no 
exiIstence, until they pick up flowers and offer them to the Buddha; so with legs, they are no 
legs, non-entities, unless their se 1s set to work, and they walk over the bridge, ford the 
stream, and climb the mountain. Hence the history of Zen after Hui-Neng developed this 
philosophy of Use to 1ts fullest extent: the poor questioner was slapped, kicked, beaten, or 
called names to his utter bewilderment, and also to that of the Iinnocent spectators. The 
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Initiative to this “rouph” treatment of the Zen students was given by Hui-Neng, though he 
seems to have refrained from making any practical application of his philosophy of Use. 

When we say, “see In(o your self-nature”, the seeing 1s apt to be regarded as mere 
perceiving, mere knowing, mere statically reflecting on self-nature, which 1s pure and 
undefiled, and which retains this quality 1n all beings as well as in all the Buddhas. Shen- 
Hsiu and his followers undoubtedly took this view of seeing. But as a matter of fact, the 
seeing 1s an act, a revolutionary deed on the part of the human understanding whose function 
have been supposed all the time to be logically analyzing ideas, Ideas sensed from theIr 
dynamic signification. The “seeing, especially in Hui-Neng”s sense, was far more than a 
passive deed of looking at, a mere knowledge obtained from contemplating the purity of self- 
nature; the seeing with him was self-nature itself, which exposes 1fself before him in all 
nakedness, and functions without any reservation. Herein we observe the great gap between 
the Northern School of Dhyana and the Southern School of PraJna. 

In the Platform Sutra, the Sixth Patriarch, Hui-Neng opens his sermon with the seeing 
Into one”s self-nature by means of Prajna, with which everyone of us, whether wise or 
Ignorant, is endowed. He adopts the conventional way of expressing himself, as he 1s no 
original philosopher. In our own reasoning, self-nature finds 1s own being when It sees Ifself, 
and this seeing takes place by PraJna. But as Prajna 1s another name given to self-nature 
when the latter sees itself, there 1s no Prajna outside self-nature. The seeing 1s also called 
recognizing or understanding, or, better, experiencing. Self-nature 1s PraJna, and also Dhyana 
when 1t 1s viewed, as 1t were, statically or ontologically. PraJna 1s more of epistemologtcal 
significance. Now Hui-Neng declares the oneness of PraJna and Dhyana. “Oh good friends, in 
my teaching what 1s most fundamenrtal 1s Dhyana and Prajna. And friends, do not be deceived 
and led to thinking that Dhyana and Prajna are separable. They are one, and not two. Dhyana 
1s the Body of PraJna, and PraJna 1s the Use of Dhyana. When Prajna 1s taken up, Dhyana Is In 
PraJna; when Dhyana 1s taken up, PraJna 1s In it. When this understood, Dhyana and PraJna go 
hand In hand in the practice of meditation. Oh, followers of the truth, do not say that Dhyana 
1S first attained and then PraJna 1s awakened; for they are separate. Those who advocate this 
view make a duality of the Dharma; they are those who affirm with the mouth and negate in 
the heart. They regard Dhyana as distinct from Prajna. But with those whose mouth and heart 
are In agreemernt, the Inner and outer are one, and Dhyana and PraJna are regarded as equal. 
WWhat comes first in Importance ¡n the philosophy of Hui-Neng 1s the idea of self-nature. But 
self-nature 1s not to be conceived as something of substance. It is not the last residue left 
behind after all things relative and conditional have been extracted from the notion of an 
individual being. It is not the self, or the soul, or the spirit, as ordinarily regarded. It 1s not 
something belonging to any categories of the understanding. It does not belong to this world 
of relativitles. Nor 1s It the highest reality which 1s generally ascribed to God or to Atman or 
to Brahma. It cannot be described or defined in any possible way, but without 1t the world 
even as we see 1t and use If in our everyday life collapses. To say 1t 1s 1s to deny 1t. Ít 1s a 
strange thing. 
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272. Z4 24„4 

Khổ Hạnh có nghĩa là chịu đựng những khổ hạnh hay hành xác (ngoại đạo tu khổ hạnh 
để cầu sanh Thiên, đạo Phật gọi khổ hạnh là “Đầu Đà”). Từ thời Đức Phật còn tại thế và mãi 
cho đến bây giờ, tại Ấn Độ, có nhiều đạo sĩ tin tưởng mãnh liệt rằng lối tu ép xác khổ hạnh 
có thể thanh lọc thân tâm và đưa đến giải thoát cùng tột, nên thoạt đầu Thái tử Sĩ Đạt Đa 
cũng quyết định trắc nghiệm pháp tu này. Tại Uruvela, Ngài bắt đầu cuộc đấu tranh quyết 
liệt để khắc phục thân xác, với hy vọng một khi đã thoát ra khỏi mọi khuấy động của thân, 
thì tâm có thể vượt đến mức độ giải thoát cao siêu. Ngài đã cố gắng đến mức cùng tột của 
pháp tu khổ hạnh. Ngài chỉ ăn lá cây để sống và thu gọn vật thực đến mức tối thiểu. Ngài 
đắp y bằng những mảnh giẻ rách lượm được từ các đống rác, ngủ trên giường gai hay giữa 
đám tử thi. Trạng thái này sớm biến Ngài thành một thân hình chỉ còn da bọc xương. Ngài 
nói: “Như Lai đã sống khắc khổ trong kỷ cương của người tu khổ hạnh. Khắc khổ, Như Lai 
đã sống khắc khổ hơn tất cả những vị khác, đến độ tay chân chỉ còn như cọng sậy úa tàn, 
không dùng được nữa...” Về sau, khi đã chứng ngộ Toàn Giác Ngài mô tả như thế ấy cho các 
đệ tử, mức độ khổ hạnh kinh hoàng của những năm đầu tiên tu tập của Ngài. Sau sáu năm 
trời chiến đấu cam go như thế Ngài đã đến tận ngưỡng cửa của thần chết, nhưng vẫn chưa 
thấy mục tiêu mà mình muốn đạt tới. Lối tu khổ hạnh rõ ràng vô ích, kinh nghiệm của chính 
bản thân Ngài đã rõ ràng như vậy. Ngài nhận định rằng con đường đưa đến đạo quả mà Ngài 
hằng mong thành phải hướng về nội tâm. Không hề nản chí, tâm Ngài vẫn tích cực hoạt động 
nhằm tìm một hướng đi mới. Tuy nhiên, Ngài cảm thấy cơ thể hao mòn và tiểu tụy như thế 
ấy ắt không thể hy vọng thành công. Do đó Ngài đã từ bỏ lối tu khổ hạnh và trở lại ăn uống 
bình thường. Lúc bấy giờ năm anh em Kiều Trần Như ngỡ là Ngài đã thối chuyển mà trở lại 
đời sống hưởng thụ nên không theo Ngài nữa. Sau đó với tâm kiên định và niềm tin vững 
chắc, không có sự hỗ trợ của đạo sư nào, không cùng tu với bất luận ai, Ngài đã thành tựu 
mục tiêu cuối cùng. Vào buổi sáng, trước giờ ngọ ngày thành đạo, trong khi Ngài đang ngồi 
thiển dưới cội Bồ Đề, người con gái của một trưởng giả trong vùng, không biết Ngài là người 
hay thần thánh, đến dâng cơm nấu với sữa và bạch: “Bạch Ngài, con xin ngưỡng nguyện 
Ngài sẽ thành công!” Đó là buổi cơm trước khi Ngài thành đạo. Ngài ngồi tréo chân dưới cội 
cây Bồ Đề, mà sau này được gọi là cây “Giác Ngộ” hay “Cây Trí Tuệ,” bên bờ sông Ni Liên 
Thiền, tại Bồ Đề Đạo Tràng. Ngài nhất quyết nỗ lực cùng tột với lời chú nguyện bất thối 
chuyển: “Dù chỉ còn da bọc xương, dù máu thịt khô cạn và tan biến, ta vẫn không đời khỏi 
chỗ này cho đến khi nào ta chứng ngộ Toàn Giác.” Cố gắng không biết mệt, nhiệt thành 
không thối chuyển, Ngài nhất quyết chứng ngộ chân lý và thành tựu trạng thái Toàn Giác. 
Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Chẳng phải đi chân không, chẳng phải để tóc xù (bờm), 
chẳng phải xoa tro đất vào mình, chẳng phải tuyệt thực, chẳng nằm trên đất, chẳng phải để 
thân mình nhớp nhúa, cũng chẳng phải ngồi xổm mà người ta có thể trở nên thanh tịnh, nếu 
không dứt trừ nghi hoặc (141).” 


272. Scđ/- 2.:td(ca£taw 

Self-mortification (duskara-carya) means undergoing difficulties, hardships, or sufferings, 
1.e. burning, tormenting; hence religlous ausfterity, mortification. At the time of the Buddha 
and until now, there has been a belief in India among many ascetics that purification and final 
deliverance can be achieved by rigorous self-mortification, and prince Siddhartha decided to 
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test the truth of it. And, at Uruvela he began a determined struggle to subdue his body in the 
hope that his mind, set free from shackles of the body, might be able to soar to the heigths of 
liberation. He tried his best In the practice of self-mortification. He lived on leaves and roots, 
on a steadily reduced pittance of food; he wore rags from dust heaps; he slept among corpses 
of beds of thorns. The utter paucity of nourishment left him a physical wreck. Says the 
Master: “Rigorous have I been in my ascetic discipline. Rigorous have I been beyond all 
others. Like wasted, withered reeds became all my limbs...” In such words as these, 1n later 
years, having attained to full enlightenment, dịd the Buddha give His disciples an awe- 
1nspring description of his early penances. After six long years of practicing of self- 
mortification, he came to the very door of death, but he found himself no nearer to his goal. 
The practice of self-mortification became abundantly clear to him by his own experience. He 
realized that the Path in search of Truth lay In the direction of a search inward into his own 
mind. Undiscouraged, his still active mind searched for new paths. However, he felt that with 
a body too weak as his, he could not follow that path with any chance of success. Thus, he 
abandoned self-mortification (self-tortured) and turned back to normal practices. At that time, 
the five brothers of. AJnata Kaundinya left him In their disappointment, for they thought that 
he had given up the effort and had resumed a life of abundance. However, with his firm 
determination and complete faith in his own purify and strength, without the help from any 
teacher, and without any companions, he resolved to make his final effort in complete 
solitude. On the morning before the day of his Enlipghtenment while he was seated In 
meditaton under a Bodhi tree, SuJata, the daughter of a rịch householder, not knowing 
whether he was divine or human, offered milk rice to hìm saying: “Lord, may your aspiration 
be crowned with success!” This was his last meal prior to his Enlightenment. He sat cross- 
legged under the Bodhi-tree, which later became known as the “Tree of Enlightenment” or 
the “Iree of Wisdom” on the bank of the river NeranJara, at Gaya, making the final effort 
with the inflexible resolution: “Though only my skin and bones remain, and my blood and 
flesh dry up and wither away, yet I will never rise from this seat until I have attfained full 
enlightenmernt. So indefatigable in effort, so unflagging In his devotion was he, and so 
resolufe to realize truth and attain full enlightenmernt. In the Dharmapada Sutra, the Buddha 
taught: “Neither walking bare footed, nor matted locks, nor dirt, nor fasting, nor lying on the 
bare ground, nor dust, nor squatting on the heels, can purIfy a mortal who has not overcome 
his doubts (Dharmapada 141).” 


272. Sá: 2WauA “24m -đuuAi Tag lâu ⁄2(ãue Giếu Tiáa? 

Thần thông biến hóa là những quyển năng thần diệu siêu nhiên nằm trong lục thông, đặc 
biệt biến hóa dưới nhiều dạng, hay qua một dạng khác, tàng hình, xuyên qua các vật thể rắn, 
đi trên nước hay lửa, sờ mặt trời hay mặt trăng, hoặc đi vào các tầng trời cao nhất. “Abhijna” 
là từ Phạn ngữ có nghĩa là “Thần Thông.” Thần thông là những loại tuệ giác đạt được bằng 
tu tập thiển định. Những quyền năng siêu nhiên, trạng thái tâm thức cao khi những năng lực 
tâm linh được phát triển, những năng lực phi phàm có được ở một vị Phật, Bồ Tát hay A la 
hán. Có sáu loại thần thông: 1) Thần túc thông là có khả năng biến hiện khắp mọi nơi trong 
mọi lúc; tha tâm thông là đoán biết được tâm hay ý tưởng của người khác; 2) Thiên nhĩ thông 
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là nghe được mọi tiếng của trời người; 3) Tha tâm thông; 4) Thiên nhãn thông là thấy mọi vật 
trong vũ trụ ngay cả những sinh tử của thế gian; 5) Túc mạng thông là biết chuyện đời trước, 
đời nầy và đời sau của mình và người; 6) Lậu tận thông lậu tận thông là dứt tận mọi ô nhiễm 
chấp trước. 

Đức Phật có ba thứ siêu việt: biết nghiệp tương lai, biết nghiệp quá khứ, và biết phiển 
não và giải thoát trong hiện tại. Theo các truyền thống Phật giáo, có năm loại thần thông. 
Thứ nhất là “Đạo thông”. Nhờ chứng ngộ lý thực tướng trung đạo mà được như chư Bồ Tát 
thông lực vô ngại. Thứ nhì là “Thần thông”. Nhờ tu định mà được như chư A-La-Hán thông 
lực tự tại. Thứ ba là “Y thông”. Nhờ vào thuốc men phù chú mà được. Thứ tư là “Báo thông” 
(Nghiệp thông). Nhờ quả báo mà được như chư Thiên và long thần. Thứ năm là “Yêu thông”. 
Do yêu quái lực mà được như tính của cáo hỗ hay những cây đại thụ lâu năm. Lại có năm 
thứ thần thông khác hay ngũ thông hay ngũ trí chứng. Thứ nhất là “Thiên Nhãn Thông” hay 
Thiên Nhãn trí chứng. Đây là khả năng thấy không ngăn ngại, thấy chúng sanh biến mất rồi 
xuất hiện, ti tiện và cao quý, đẹp xấu, tùy theo nghiệp lực của họ. Khả năng thấu rõ mọi sự 
mọi vật khắp trong sắc giới. Thứ nhì là “Thiên Nhĩ Thông” hay Thiên Nhĩ trí chứng. Đây là 
khả năng nghe được âm thanh của trời và người, xa hay gần. Khả năng nghe được âm thanh 
ở khắp mọi nơi. Thứ ba là “Tha Tâm Thông” hay Tha tâm trí chứng. Đây là khả năng biết 
được tâm của người khác. Khả năng xuyên suốt tâm trí của người khác. Người nầy nhìn biết 
tâm tham, tâm sân, tâm mê mờ, cũng như tâm đắm nhiễm, tâm phát triển, tâm tập trung tâm 
giải thoát của người khác, hay ngược lại. Thứ tư là “Túc Mạng Thông” hay Túc mạng trí 
chứng. Đây là khả năng biết được đời trước của mình và của người. Khả năng nhớ lại tiền 
kiếp, có thể từ một đến năm hay một trăm, một ngàn đời. Thứ năm là “Thần Túc Thông” hay 
Thần Túc trí chứng. Đây là khả năng xuất hiện mọi nơi như ý, không gì ngăn ngại. Khả năng 
đi xuyên qua tường vách, núi non, cũng như đi trên không, trên nước mà không chìm như đi 
trên đất. 

Theo cả Đại Thừa lẫn Nguyên Thủy, có sáu thần thông mà chư Phật hay chư A La Hán 
đạt được qua tứ thiển. Thứ nhất là “Thiên Nhãn Thông”. Đây là khả năng thấy được tất cả 
mọi thứ trong sắc giới. Khả năng thấy cái mà mình muốn thấy. Đây cũng là khả năng thấy 
không ngăn ngại, thấy chúng sanh biến mất rồi xuất hiện, ti tiện và cao quý, đẹp xấu, tùy 
theo nghiệp lực của họ. Thứ nhì là “Thiên Nhĩ Thông”. Đây là khả năng nghe mọi âm thanh; 
khả năng nghe và hiểu mọi ngôn ngữ. Đây cũng là khả năng nghe được âm thanh của trời và 
người, xa hay gần. Thứ ba là “Tha Tâm Thông”. Tha Tâm Trí Thông hay khả năng đọc được 
tư tưởng của người khác mà các bậc giác ngộ đạt được cao hay thấp tùy theo sự thành đạt 
của bậc ấy. Khả năng xuyên suốt tâm trí của người khác. Người nầy nhìn biết tâm tham, tâm 
sân, tâm mê mờ, cũng như tâm đắm nhiễm, tâm phát triển, tâm tập trung tâm giải thoát của 
người khác, hay ngược lại. Thứ tư là “Thần Túc Thông”. Đây là khả năng đi bất cứ đâu và 
làm bất cứ thứ gì tùy ý. Đây cũng là khả năng đi xuyên qua tường vách, núi non, cũng như đi 
trên không, trên nước mà không chìm như đi trên đất. Thứ năm là “Túc Mạng Thông”. Đây 
là khả năng biết được quá khứ vị lai của mình và người. Đây cũng là khả năng nhớ lại tiền 
kiếp, có thể từ một đến năm hay một trăm, một ngàn đời. Thứ sáu là “Lậu Tận Thông”.Thứ 
sáu là “Lậu Tận Thông”. Đây là khả năng hủy diệt phiền não ngay trong đời nầy kiếp nầy 
bằng trí tuệ. Ngoài ra, còn có mười thần thông: túc mạng thông, thiên nhĩ thông, tha tâm 
thông, thiên nhãn thông, hiện thần lực, hiện đa thân, thần túc thông, năng trang nghiêm sát 
độ (có thể làm cho quốc độ thêm tươi đẹp), hiện hóa thân, và lậu tận thông. 
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Lại có ba loại thần thông khác. Thứ nhất là bay lên không trung hay chun xuống đất, hay 
biểu diễn những điều kỳ lạ mà người thường không thể nào làm được. Thứ hai là đọc được 
tâm người khác. Họ có thể nhìn vào mắt của người khác và biết được người ấy đang nghĩ gì, 
nên rất được người ta thán phục và nể sợ. Thứ ba là khả năng hướng dẫn người khác. Theo 
Đức Phật, thần thông cũng là sức mạnh tâm linh, nhưng có loại cần thiết, có loại không cần 
thiết. Tỷ như loại thần thông thứ sáu là “Lậu Tận Thông”. Đây là khả năng hủy diệt phiển 
não ngay trong đời nầy kiếp nầy bằng trí tuệ. Khả năng chấm dứt nhiễm trược và đưa tâm 
đến chỗ giải thoát khỏi mọi dục vọng. Đây cũng là khả năng hủy diệt phiền não ngay trong 
đời nầy kiếp nầy bằng trí tuệ. Và loại thần thông khả năng chỉ dẫn người khác. Loại người 
nây có thể chỉ bày cho người khác là họ đã làm đúng hay sai, hoặc cử chỉ hành động như vậy 
là tốt hay không tốt. Đó là điều bất thiện, không đem lại an lạc và hạnh phúc cho mình và 
cho người. Nên bỏ những điều bất thiện và nên làm những điều thiện. Đây là loại năng lực 
hướng dẫn người khác đi theo chánh đạo, đây là loại thần thông tốt nhất. 

Thật vậy, thần Thông là sức mạnh kỳ diệu bao gồm sự hiểu biết, kỹ xảo, thông minh, trí 
nhớ, vân vân. Thần thông là những thứ mà sự tưởng tượng của xã hội văn minh trần tục hiện 
nay cho là phi thường, hay những thứ mà sự tưởng tượng trong các tôn giáo phương tây cho là 
siêu nhiên; thần lực đạt được bằng trí tuệ sáng suốt, được thấy qua Kinh A Di Đà, và không 
thể nghĩ bàn. Những quyển năng nây đạt được do tu tập thiển định, tập trung tư tưởng hay 
quán chiếu. Tuy nhiên, khoe khoang những quyền năng nầy là vi phạm các qui tắc tu hành, 
sẽ bị loại trừ khỏi cộng đồng Tăng già. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 13, có một 
vị sa Môn hỏi Phật, “Bởi lý do gì mà biết được đời trước, mà hội nhập được đạo chí thượng?” 
Đức Phật dạy: “Tâm thanh tịnh, chí vững bên thì hội nhập đạo chí thượng, cũng như khi lau 
kính hết dơ thì trong sáng hiển lộ; đoạn tận ái dục và tâm không mong cầu thì sẽ biết đời 
trước'.” 
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Supernatural or magical powers that are part of Abhijna. It refers to the power to manIfest 
multiple forms of oneself or to transform oneself into another shape, to become 1nvisible, to 
pass through valid things, to walk on water or fire, to touch the sun and moon, and to scale the 
highest heaven. “Abhijna” 1s a Sanskrit term for higher knowledge. Super-knowledge are 
modes of Insight attained by the practice of Dhyana. Super knowledge or supernatural 
powers, a hiph state of consclousness when six spiritual powers have been developped, 
abilitles possesses by a Buddha, bodhisattva or arhat. These are six supernatural abilities that 
are believed In tradiional Buddhist meditation theory to result from the practice of 
meditation: 1) magical powers (rddh), such as levitation, or divine ability to be at anywhere 
at anytime; 2) the “devine ear” (divya-srotra), or clairaudience, which can perceive all human 
and divine voices; 3) the ability to know others” minds (paracitta-jnana); 4) the “devine eye” 
(divya-caksus), or clairvoyance, which can see all things In the universe including the cycles 
of births and deaths of all beings; 5) the ability to recall the details of former lives 
(purvanivasamusmrfI), or divine perception of the thoughts of other beings, recollection of 
previous exIstences; 6) knowledge of the extinction of defilemenfs (asrava-ksaya-viJnana), or 
knowledge concerning the extinction of one”s own Iimputrity and passions. The first five are 
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classified as mundane abilities, while the sixth 1s a supramundane ability that results from 
completion of training 1n insight medifation. 

The Buddha has three aspects of the omniscience: knowledge of future karma, 
knowledge of past karma, and knowledge of present illusion and liberation. According to 
Buddhist traditions, there are five kinds of supernatural powers. First, supernatural powers of 
bodhisattvas throuph their Insight Into truth. Second, supernatural powers of arhats through 
ther mental concentration. Third, supernatural or magical powers dependent on drugs, 
charms, incanfations, etc. Fourth, reward of karma powers of transformation possessed by 
devas, nagas, etc. Fiíth, magical powers of goblins, satyrs, etc. There are five other 
supernatural powers or five mystical powers. Flrst, seeing to any distance or ability to see 
without hindrances. This 1s the ability to see beings vanishing and reappearing, low and noble 
ones, beautiful and ugly ones, seeing beings are reappearing according to their deeds 
(karma). Deva-vision, Instantaneous view of anything anywhere in the form-realm. Second, 
deva hearing or ability to hear any sound anywhere. This 1s the ability to hear sound both 
heavenly and human, far and near. Third, penetrating men”s thoughts or knowledge of the 
minds of all others. Thịs 1s the ability to know the thoughfs of all other minds, or the ability to 
know the minds of other beings, by penetrating them with one”s own mind. This person knows 
the greedy mind, hate mind and deluded mind, shrunken and distracted mind, developed mind 
and free mind of others or vice sersa. Fourth, knowing their state and antecedents or the 
knowledge of all former existence or transmigrations of self and others. This 1s the ability to 
remember former exIstences, may be from one to five or even to hundred or thousand births. 
Fifth, taking any form at wIll or the power to be anywhere or do anything at wIll. Thịs 1s the 
ability to pass through walls and mounfains, Just as 1f through the aIr. Ability to walk on the 
water without sinking, Just as 1Ý on the earth. 

There are three types of psychic powers. The first one 1s the power to fly In the air and 
dive Into the earth, or to perform other superhuman performances. The second one 1s the 
power to read other people”s minds. They can look 1nto the eyes of th eperson and tell what 
the person 1s thinking. People can be very Iimpressed with them. The third psychic power, the 
poWer of Instruction. According to both Mahayana and Theravada traditions, there are six 
magical penetrations (six superknowledges or six supernatural or universal powers) acquired 
by a Buddha, also by an arhat through the fourth degree of dhyana. First, ability to see all 
forms (clairvoyance, deva-eye, deva-vision, divine sipht, or penetration of the Heavenly 
Eye). This 1s the instantaneous view of anything anywhere in the form realm or the power to 
see what one wills to see anywhere. This 1s also the ability to see to any distance, or the 
ability to see without hindrances. The ability to see beings vanishing and reappearing, low 
and noble ones, beautiful and ugly ones, seeing beings are reappearing according to theIr 
deeds (karma). Second, ability of penetration of the Heavenly Ear (clairaudience, deva-ear, 
divine hearing). This 1s the ability to hear all sounds (ability to hear any sound anywhere); the 
power to hear and understand all languages. This also the ability of hearing to any distance. 
Ability to hear sound both heavenly and human, far and near. Third, the mental telepathy. 
Penetration Iinto others” minds or thoughts. Ability to know the thoughtfs of others or power fo 
read thoughts, or knowledge of the minds of all living beings. Ability (power) to know the 
thoughts of all other minds which enlightened beings have to a greater or lesser extent 
depending on their spiritual achievements. Penetrating men”s thoughts. Ability to know the 
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minds of other beings, by penetrating them with one”s own mind. 'This person knows the 
greedy mind, hate mind and deluded mind, shrunken and distracted mind, developed mind 
and free mind of others or vice sersa. Fourth, penetration of spiritual fulfillment (fulfillment 
of the spirit, psychic travel, magical powers). This 1s the ability (power) to be anywhere and 
to do anything at wIÏl, or power to appear at will in any place and to have absolute freedom to 
do anything. This 1s also the ability of taking any form at will. Ability to pass through walls 
and mountains, Just as 1f through the air, the ability to walk on the water without sinking, Jusf 
as 1 on the earth. Fifth, knowledge of all forms of former existences of self and others. This 1s 
the knowledge of past and future of self and others or ability to penetrate info past and future 
lives of self and others. This 1s also the knowledge of their state and antecedents. Ability to 
remember former existences, may be from one to five or even to hundred or thousand births. 
SIxth, ability to end contamination. This 1s the power to deliver of the mind from alÏ passlons. 
Penetraion of the exhaustion (extinction) of outflows. Ability to extinct all cankers 
(afflictions) In this very life. Besides, there are also ten supernatural, ubiquitous pOWers: 
knowing all previous transmigrations, deva hearing,knowing the minds of others, deva vision, 
showing deva powers, manifesting many bodies or forms, being anywhere 1nstantÏy, power of 
bringing glory to one”s domain, manifesting a body of transformation, and power to end evil 
and transmigrafion. 

According to the Buddha, supernatural powers are also the powers of the mind; 

however, some are necessary and some are not. For example, the ability to extinct all cankers 
(afflicions) In this very life, extinction of cankers throuph wisdom. Supernatural 
consciousness of the waning of viclous propensities, and the deliverance of mind from 
passlons, or Insight Into the ending of the stream of transmigration. Thịs 1s also the ability to 
extinct all cankers (afflictions) in this very life, extinction of cankers through wisdom. 
And psychic power of instruction, whereby one can tell other people what 1s right and what 1s 
wrong; what 1s good and what Is bad. This 1s unwholesome, unskillful, not conducive to your 
welfare or that of others. They are able to tell people what to abandon and what to follow or 
to practice or to cultivate wholesome actions. This power to guide another person on the right 
path 1s the most important psychic power. This 1s the best psychic power of them all. 

As a matter of fact, miracle powers include knowing, skillful, clever, understanding, 
conversant with, remembrance, recollection. Miracles mean ubiquitous supernatural power, 
psychic power, hiph powers, supernormal knowledges, or superknowledge. Miraculous 
Powers are what the Western religlous Imaginaton would regard as miraculous or 
supernatural, attainable only through penetrating Insight, as seen in the two Amitabha Sutras 
as Iinconceivable. These abililes are by-products of meditaton, concenfraton and 
contemplation practices. However, exhibiting or exploiting these powers 1s a violation of 
monastic discipline and pretending to possess such powers 1s grounds for dismissal from the 
sangha. According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 13, a Sramana asked the 
Buddha: “What are the causes and conditions by which one come to know past lives and also 
by which one”s understanding enables one to attainn the Way?” The Buddha said: “By 
purifying the mind and guarding the will, your understanding can achieve (attain) the Way. 
Just as when you polish a mirror, the dust vanishes and brightness remains; so, too, 1Ÿ you cut 
off and do not seek desires, you can then know past lIves.” 


934 


274. X⁄4 ?fă»¿ 7⁄2 ?fgạc 

Vô ngại có nghĩa là tự tại thông suốt, không trở ngại. Tại sao chúng ta không Tự Tại Vô 
Ngại được? Chúng ta không thể tự tại vô ngại được là vì chúng ta còn chất chứa quá nhiều 
lòng tranh, lòng tham, lòng cầu, lòng ích kỷ, lòng tự lợi. Làm sao chúng ta có thể đạt được vô 
ngại khi chẳng có thứ gì trên đời nầy làm cho chúng ta thỏa mãn? Lúc nào chúng ta cũng 
cảm thấy chúng ta đã đối xử rất tốt với mọi người, nhưng mọi người lại đối xử tệ với chúng 
ta. Lúc nào chúng ta cũng tự bảo vệ mình và tự cho mình phải đứng trên cương vị không kém 
bất cứ một ai. Đó không phải là cách Tu Đạo để đạt được vô ngại. Nếu muốn Tu Đạo để đạt 
được vô ngại, chúng ta chẳng nên biện hộ, chẳng nên tranh hơn tranh thua, chẳng nên nói thị 
phi về ai. Vô ngại biện chẳng do người dạy mà được vì vô ngại biện là trí huệ quang minh, 
có thể chiếu rõ khắp cả Phật pháp, được thần lực của tất cả Như Lai hộ trì đồng một pháp 
thân với tất cả chư Phật, thành tựu tất cả pháp kiên cố, bí mật, minh tịnh của bực đại nhân, an 
trụ những thừa giải thoát bình đẳng, cảnh giới chư Phật đều hiện ra, đầy đủ tất cả thế trí 
quang minh, soi thấy tất cả chúng sanh giới, có thể vì chúng sanh mà làm tri pháp sư, thị hiện 
cầu chánh pháp không thôi dứt, dầu thật làm vô thượng sư cho chúng sanh mà thị hiện tôn 
kính a-xà-lê. Vì đại Bồ Tát thiện xảo phương tiện trụ Bồ Tát đạo, tùy theo sở nghi đều vì 
chúng sanh mà thị hiện. Vô Ngại Biện là pháp vô ngại của các Bồ Tát khi giảng thuyết hay 
lý luận. 

Theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, chư Bồ Tát có mười thứ vô ngại dụng: chúng sanh vô 
ngại dụng, quốc độ vô ngại dụng, pháp vô ngại dụng, thân vô ngại dụng, nguyện vô ngại 
dụng, cảnh giới vô ngại dụng, trí vô ngại dụng, thần thông vô ngại dụng, thần lực vô ngại 
dụng, và lực vô ngại dụng. 

Cũng theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, chư Bồ Tát có mười thân vô ngại dụng: đem thân 
mình vào thân tất cả chúng sanh; đem tất cả thân chúng sanh vào thân mình; đem tất cả thân 
Phật vào một thân Phật; đem một thân Phật vào tất cả thân Phật; đem tất cả cõi vào thân 
mình; đem một thân đầy khắp tất cả pháp tam thế thị hiện cho chúng sanh; nơi một thân thị 
hiện vô biên thân nhập tam muội; nơi thân một chúng sanh hiện thân tất cả chúng sanh mà 
đạt thành chánh giác; nơi thân tất cả chúng sanh hiện thân một chúng sanh, nơi thân một 
chúng sanh hiện thân tất cả chúng sanh; nơi thân tất cả chúng sanh thị hiện pháp thân, nơi 
pháp thân thị hiện thân tất cả chúng sanh. 

Cũng theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, chư Bồ Tát có mười trí vô ngại dụng: vô tận biện 
tài; tất cả tổng trì không quên mất; khả năng biết và nói những căn tánh của tất cả chúng 
sanh; ở trong một niệm, dùng trí vô ngại, biết tâm hành của tất cả chúng sanh; biết rõ chúng 
sanh về sở thích dục lạc, thiên hướng, tập khí, phiển não, và tùy theo chỗ thích nghi mà cho 
thuốc trị liệu; trong khoảng một niệm hay vào được thập lực của Như Lai; dùng trí vô ngại 
biết tất cả kiếp tam thế và chúng sanh trong đó; ở trong mỗi niệm hiện thành chánh giác, thị 
hiện cho chúng sanh không đứt đoạn; nơi một chúng sanh tưởng biết tất cả chúng sanh 
nghiệp; và nơi ngôn âm của một chúng sanh, hiểu lời nói của tất cả chúng sanh. 

Cũng theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, chư Bồ Tát có mười quốc độ vô ngại dụng: tất cả 
cõi làm một cõi; tất cả cõi vào một lỗ lông; biết tất cả cõi vô tận; một thân ngồi kiết già đầy 
khắp tất cả cõi; trong một thân hiện tất cả cõi; chấn động tất cả cõi mà chẳng khiến chúng 
sanh kinh sợ; dùng đồ trang nghiêm tất cả cõi để trang nghiêm một cõi; dùng đồ trang 
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nghiêm một cõi để trang nghiêm tất cả cõi; đem một Như Lai một chúng hội khắp tất cả Phật 
độ thị hiện cho chúng sanh; và đem tất cả các cõi thị hiện cho tất cả chúng sanh, tất cả cõi 
nhỏ, cõi vừa, cõi lớn, cõi rộng, cõi sâu, cõi ngữa, cõi úp, cõi nghiêng, cõi ngay, khắp các 
phương vô lượng sai biệt. 

Cũng theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, chư Bồ Tát có mười thần lực vô ngại dụng. Thứ 
nhất, đem bất khả thuyết thế giới để vào một vi trần. Thứ nhì, trong một vi trần hiện khắp 
thế giới tất cả cõi Phật. Thứ ba, đem nước tất cả đại hải để vào một lỗ lông qua lại cùng 
khắp mười phương thế giới mà không làm xúc não chúng sanh. Thứ tư, đem bất khả thuyết 
thế giới nạp trong thân mình, thị hiện tất cả việc làm do sức thần thông. Thứ năm, dùng một 
sợi lông buộc bất khả thuyết thế giới và cầm đi du hành tất cả thế giới, mà chẳng làm cho 
chúng sanh có lòng kinh sợ. Thứ sáu, đem bất khả thuyết kiếp làm một kiếp, một kiếp làm 
bất khả thuyết kiếp, trong đó thị hiện sự thành hoại sai biệt, mà chẳng làm cho chúng sanh có 
lòng kinh sợ. Thứ bảy, trong tất cả thế giới hiện thủy, hổa và phong tai, những sự biến hoại 
mà chẳng não hại chúng sanh. Thứ tám, tất cả thế giới lúc tam tai hoại, đều có thể hộ trì đồ 
dùng của tất cả chúng sanh, chẳng để tổn hư thiếu thốn. Thứ chín, dùng một tay cầm bất tư 
nghì thế giới ném ra ngoài bất khả thuyết thế giới, chẳng làm cho chúng sanh có ý tưởng kinh 
sợ. Thứ mười, nói tất cả cõi đồng với hư không, làm cho các chúng sanh đều được tỏ ngộ. 

Cũng theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 3§, chư Bồ Tát có mười pháp vô ngại dụng. Thứ 
nhất, biết tất cả các pháp vào một pháp, một pháp vào tất cả các pháp, mà chẳng trái tâm 
giải của chúng sanh. Thứ nhì, từ Bát Nhã Ba La Mật xuất sanh tất cả pháp, vì người khác giải 
nói đều làm cho khai ngộ. Thứ ba, biết tất cả pháp lìa văn tự mà khiến chúng sanh được ngộ 
nhập. Thứ tư, biết tất cả pháp nhập một tướng mà hay diễn thuyết vô lượng pháp tướng. Thứ 
năm, biết tất cả pháp lìa ngôn thuyết mà có thể vì người nói vô biên pháp môn. Thứ sáu, nơi 
tất cả pháp khéo chuyển Phổ Môn tự luân. Thứ bảy, đem tất cả pháp vào một pháp mà 
chẳng trái nhau, trong bất khả thuyết kiếp nói chẳng cùng tận. Thứ tám, đem tất cả pháp vào 
Phật pháp, khiến các chúng sanh đều được tỏ ngộ. Thứ chín, biết tất cả pháp không có biên 
tế. Thứ mười, biết tất cả pháp không ngần mé chướng ngại, dường như lưới huyễn vô lượng 
sai biệt, trong vô lượng kiếp vì chúng sanh mà nói chẳng thể cùng tận. 

Cũng theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, chư Bồ Tát có mười lực vô ngại dụng. Thứ nhất, 
chúng sanh lực vô ngại dụng, vì giáo hóa điều phục chẳng bỏ rời. Thứ nhì, sát lực vô ngại 
dụng, vì thị hiện bất khả thuyết trang nghiêm để trang nghiêm. Thứ ba, pháp lực vô ngại 
dụng, vì làm cho tất cả thân vào một thân. Thứ tư, kiếp lực vô ngại dụng, vì giác ngộ thùy 
miên. Thứ năm, Phật lực vô ngại dụng, vì giác ngộ thùy miên. Thứ sáu, hành lực vô ngại 
dụng, vì nhiếp thủ tất cả Bồ Tát hạnh. Thứ bẩy, như Lai lực vô ngại dụng, vì độ thoát tất cả 
chúng sanh. Thứ tám, vô sư lực vô ngại dụng, vì tự giác tất cả các pháp. Thứ chín, nhứt thiết 
trí lực vô ngại dụng, vì dùng nhứt thiết trí thành chánh giác. Thứ mười, đại bi lực vô ngại, vì 
chẳng bỏ tất cả chúng sanh. 

Cũng theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, chư Bồ Tát có mười cảnh giới vô ngại dụng. Thứ 
nhất, tại cảnh giới pháp giới mà chẳng bỏ cảnh giới chúng sanh. Thứ nhì, tại cảnh giới Phật 
mà chẳng bỏ cảnh giới ma quỷ. Thứ ba, tại cảnh giới Niết bàn mà chẳng bỏ cảnh giới sanh 
tử. Thứ tư, nhập cảnh giới nhứt thiết trí mà chẳng dứt Cảnh giới Bổ Tát chủng tánh. Thứ năm, 
trụ nơi cảnh giới tịch tịnh mà chẳng bỏ cảnh giới tán loạn. Thứ sáu, trụ nơi cảnh giới hư 
không, nơi không đi không đến, không hý luận, không tướng trạng, không thể tánh, không 
ngôn thuyết; dầu vậy chư Bồ Tát vẫn không lìa bỏ cảnh giới hý luận của tất cả chúng sanh. 
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Thứ bảy, trụ nơi cảnh giới những trí lực, giải thoát mà chẳng bỏ cảnh giới của tất cả những 
phương sở. Thứ tám, nhập cảnh giới vô chúng sanh tế, mà chẳng bỏ giáo hóa tất cả chúng 
sanh. Thứ chín, trụ nơi cảnh giới tịch tịnh thiển định, giải thoát, thần thông, minh trí, mà ở tất 
cả thế giới thọ sanh. Thứ mười, trụ nơi cảnh giới Như Lai tất cả hạnh trang nghiêm thành 
chánh giác, mà hiện oai nghi tịch tịnh của tất cả Thanh văn, Bích Chi Phật. 

Cũng theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, chư Bồ Tát có mười thần thông vô ngại dụng. 
Thứ nhất, nơi một thân thị hiện tất cả thế giới thân. Thứ nhì, nơi chúng hội một Đức Phật, 
thính thọ lời thuyết pháp trong chúng hội của tất cả chư Phật. Thứ ba, ở trong tâm niệm của 
một chúng sanh, thành tựu bất khả thuyết vô thượng Bồ Đề, khai ngộ tâm của tất cả chúng 
sanh. Thứ tư, dùng một âm thanh hiện ngôn âm sai biệt của tất cả thế giới, làm cho tất cả 
chúng sanh đều được hiểu rõ. Thứ năm, trong một niệm hiện hết tất cả kiếp quá khứ có bao 
nhiêu nghiệp quả nhiều thứ sai khác, làm cho các chúng sanh đều được thấy biết. Thứ sáu, 
trong một vi trần xuất hiện cõi Phật quảng đại vô lượng trang nghiêm. Thứ bảy, làm cho tất 
cả các cõi được đầy đủ trang nghiêm. Thứ tám, vào khắp cả tam thế. Thứ chín, phóng quang 
minh đại pháp, hiện tất cả chư Phật Bồ Đề, tất cả chúng sanh hạnh nguyện. Thứ mười, chư 
Bồ Tát thủ hộ một cách vô ngại tất cả chúng sanh, chư Thánh, chư Độc giác, chư Bồ Tát, 
thập lực của Như Lai, và tất cả thiện căn của chư Bồ Tát. 

Cũng theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, chư Bồ Tát có mười nguyện vô ngại dụng. Thứ 
nhất, đem nguyện của tất cả Bồ Tát làm nguyện của mình. Thứ nhì, đem nguyện lực thành 
Bồ Đề của tất cả chư Phật, thị hiện tự mình thành chánh giác. Thứ ba, tùy chúng sanh được 
hóa độ, tự mình thành vô thượng chánh đẳng chánh giác. Thứ tư, đại nguyện chẳng dứt nơi 
tất cả vô biên tế kiếp. Thứ năm, xa lìa thức thân, chẳng chấp trí thân, dùng nguyện tự tại 
hiện tất cả thân. Thứ sáu, xả bỏ thân mình để thành mãn nguyện của người. Thứ bẩy, giáo 
hóa khắp chúng sanh mà chẳng bỏ đại nguyện. Thứ tám, ở tất cả các kiếp thực hành Bồ Tát 
hạnh mà đại nguyện chẳng dứt. Thứ chín, nơi một lỗ lông hiện thành chánh giác, do nguyện 
lực nên đầy khắp tất cả Phật độ. Ở vô lượng thế giới vì mỗi chúng sanh mà thị hiện như vậy. 
Thứ mười, nói một câu pháp khắp tất cả pháp giới, nổi mây lớn chánh pháp, chói điển quang 
giải thoát, nổ tiếng sấm thiệt pháp, rưới mưa vị cam lỗ, dùng nguyện lực lớn thấm nhuần 
khắp tất cả chúng sanh giới. 

Cũng theo kinh Hoa Nghiêm, phẩm 28, chư Phật có mười vô ngại giải thoát. Thứ nhất, tất 
cả chư Phật hay ở nơi một vi trần hiện vô lượng chư Phật xuất thế. Thứ nhì, tất cả chư Phật 
hay ở nơi một vi trần hiện bất khả thuyết chư Phật chuyển tịnh pháp luân. Thứ ba, tất cả chư 
Phật hay ở nơi một vi trần hiện bất khả thuyết chúng sanh được giáo hóa điều phục. Thứ tư, 
tất cả chư Phật hay ở nơi một vi trần hiện bất khả thuyết chư Phật quốc độ. Thứ năm, tất cả 
chư Phật hay ở nơi một vi trần hiện bất khả thuyết Bồ Tát thọ ký. Thứ sáu, tất cả chư Phật 
hay ở nơi một vi trần hiện tam thế tất cả chư Phật. Thứ bảy, tất cả chư Phật hay ở nơi một vi 
trần hiện tam thế tất cả thế giới chủng. Thứ tám, tất cả chư Phật hay ở nơi một vi trần hiện 
tam thế tất cả thần thông. Thứ chín, tất cả chư Phật hay ở nơi một vi trần hiện tam thế tất cả 
chúng sanh. Thứ mười, tất cả chư Phật hay ở nơi một vi trần hiện tam thế tất cả Phật sự. 
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The unobstructed means unhindered and undoubted, or without doubt, without obstacle, 
and without resistance. Why can we not obtain the Unobstructed eloquences? We cannot 
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obtain the unobstructed eloquences because we still have thoughts of fighting, greed, seeking, 
selfishness, and self-benefit. How can we obtain the unobstructed eloquences when we are 
not satisfied with the way things are? We always feel that we treat everyone well, but that 
everyone treats us badly. We always defend ourselves and secure the most advantageous 
position for ourselves. That 1s not the way to cultivate to obtain the unobstructed eloquences. 
If we want to cultivate to obtain the unobstructed eloquences, we cannot defend ourselves, 
argue, or talk about other peopleˆs shortcoming. Attain unhindered intellect and the light of 
knowledge without being taught by another. Bodhisattvas are able to illumine and understand 
all Buddha teachings, are sustained by the spiritual power of all Buddhas, are one of the same 
body of reality with all Buddhas, accomplish all incorruptible mystic states of clarity and 
purity of great people, abide in all equal vehicles of liberation, are aware of all spheres of 
Buddhahood, are endowed with the light of all worldly knowledge, and clearly see all realms 
of sentient beings; they are able to be truth-knowing teachers for sentlent beings, yet they 
make the appearance of ceaseless search for truth; though they are actually unexcelled 
teachers of sentient beings, they show respect to precepftors and religious mentors, because 
great enliphtening beings, by skillful expedients, abide 1n the path of enlightening beings, yet 
manifest whatever is necessary. Unobstructed eloquences are unhindered or unlimited 
Bodhisattva powers of Interpretafion or reasoning. 

According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, Great Enlightening Beings have 
ten kinds of unimpeded functions: unimpeded function relating to sentient beings, unimpeded 
function relating to lands, unimpeded function relating to phenomena and principles, 
unimpeded function relating to bodies, unimpeded function relating to vows, unimpeded 
function relating to realms, unimpeded function relating to knowledge, unimpeded function 
relating to spiritual capacities, unimpeded function relating to miracles, an dunimpeded 
function relating to poWers. 

Also according to the Flower Adornment Sutra, chapter 38, Great Enlightening Beings 
Have ten kinds of unimpeded functions relating to bodies: spread one”s own body ĩn all of all 
sentlent beings; encompassing the bodies of all sentient beings in one”s own body; 

merging one”s own body Into the bodies of all sentient beings; all Buddha-bodies 
entering one Buddha-body; one Buddha-body entering all Buddha-bodies; encompassing all 
lands in one”s own body; pervading all things of all tmes with one body, showing sentient 
beings; showing boundless bodies in one body entering concentration; in one body showing as 
many bodies as sentient beings attaining enlightenment; showing the body of one being 1n the 
bodies of all beings, showing the bodies of all beings in the body of one being; showing the 
body of reality in the bodies of all beings, showing the bodies of all beings in the body of 
reality. 

Also according to the Flower Adornment Sutra, chapter 38, Great Enlightening Beings 
have ten kinds of unimpeded functions relating to knowledge: Iinexhaustible analytIic powers; 
retention of all dharani concentration formulae; ability to know and explain with certainty the 
faculties of all sentient beings; Instantly knowing, by unhindered knowledge, the action of the 
minds of all sentient beings; knowing clearly all sentient beings on 1nclinatlons, propensifies, 
habits, afflictions, and giving them remedies In accordance with their ailmenfs; In a single 
moment they are able to enter ¡nto the ten powers of Buddhas; by unimpeded knowledge 
they are able to know all ages of past, present, and future and sentient beings therein; 
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momernt to moment they manifest the attainment of enlightenment, showing 1t to sentient 
beings endlessly; know the actions of all sentient beings in the thought of one sentient being; 
and understand the language of all sentient beings In the words of one sentient being. 

Also according to the Flower Adornment Sutra, chapter 38, Great Enlightening Beings 
have ten kinds of unimpeded functions relating to lands: making all lands one land; fitting all 
lands in a pore; knowing that the totality of lands 1s Inexhaustible; filling all lands with one 
body sitting in cross-legsed; showing all lands In one body; shaking all lands without 
frightening the beings there; arraying one land with the adornmernt of all lands; arraying all 
lands with the adornment of one land; pervading all lands with one Buddha and one 
congregation, showing sentient beings; and showing all sentient beings the ¡nfinite 
differentiations of the network of lands filling the ten directions, all small lands, middle-size 
lands, large lands, broad lands, deep lands, upright lands, Iinverted lands, sideways lands, 
straight lands, infinite differentiations of the network of lands filling the ten directions. 

Also according to the Flower Adornment Sutra, chapter 38, Great Enlightening Beings 
have ten kinds of unimpeded functions relating to miraculous abilities. First, place untold 
worlds in one atom. Second, mamfest all Buddha-lands, equal to the cosmos, 1n a single atom. 
Third, place the water of all oceans 1n one pore and travel throghout the universe, without the 
sentient beings therein being disturbed. Fourth, contain untold worlds within their own bodies 
and manifest all spiritual powers. Fifth, tie up Innumerable mountain chainswith a single haIr 
and carry them through all worlds, without frightening sentient beings. Sixth, make untold 
ages one age and make one age untold ages, showing therein the differences of formation 
and disintegration, without scaring sentient beings. Seventh, in all worlds they show varlous 
changes and devastations by floods, conflagrations, and gales, without troubling sentient 
beings. Eighth, when such disasters arise they can safeguard the necessitles of life of all 
sentlent beings In all worlds, not letting them be damaged or lost. Ninth, can hold 
inconceivably many worlds in one hand and toss them beyond untold worlds, without exciting 
fear In the sentient beings. Tenth, explain how all lands are the same as space, causing 
sentient beings all to gain understanding. 

Also according to the Flower Adornment Sutra, chapter 38, Great Enlightening Beings 
have ten kinds of unimpeded functions relating to phenomena and principles. FIrst, know that 
all phenomena are In one phenomenon and one phenomenon 1s ¡in all phenomena, yet they do 
not contravene the understanding of sentient beings. Second, elicit all transcendent wisdom, 
explain them to others, and enlighten them all. Third, know all things are beyond words, yet 
they enable all sentient beings to understand them. Fourth, know all things are of one 
characteristic, yet they can expound Infinite characteristics of things. Fifth, know all truths are 
beyond explanation, yet they explain boundless ways of access to truth. Sixth, can skillfully 
Operate a pregnant symbol representing all truths. Seventh, accommodate all things in one 
principle without contradiction, expounding 1t for untold eons without exhausting 1t. Eighth, 
include all things in the teaching of enlightenment, they enable all sentilent beings to gain 
understanding. Ninth, know all thíings have no boundarles. Tenth, know the ultimate 
nonobstrucion of all things, like a network of illusions, with infimte differentiations, 
explaining to sentient beings for Infinite eons without exhausting 1t. 

Also according to the Flower Adornment Sutra, chapter 38, Great Enlightening Beings 
have ten kinds of unimpeded functions relating to power. First, unimpeded function of power 
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relating to sentilent beings, teaching and taming them without abandoning them. Second, 
power relating to lands, manifesting untold adornment and arraying them. Third, power 
relating to phenomena, causing all bodies to enter the bodiless. Fourth, power relating to 
Oens, cultivating practices unceasingly. Fifth, power of enlightenment, awakening those who 
are asleep. Sixth, power of action Iincluding all practices of enlightening beings. Seventh, 
power of Buddhas, liberating all sentient beings. Eighth, teacherless power, spontaneously 
awakening to all truth. Ninth, power of omniscience, attaining true enlightenment by 
omniscience. Tenth, power of great compassion, not abandoning sentient beings. 

Also according to the Flower Adornment Sutra, chapter 38, Great Enlightening Beings 
have ten kinds of unimpeded functions relating to realms. First, abide in the realm of reality 
without abandoning the realm of sentient beings. Second, abide in the realm of Buddhas 
without abandoning the realm of demons. Third, abide In the realm of nirvana without 
abandoning the realm of birth and death. Fourth, enter the realm of omnisclence without 
putting an end to the realm of the nature of Enlightening Beings. Fifth, abide in the realm of 
tranguility and calm without abandoning the realm of distraction. Sixth, abide in the spacelike 
realm where there 1s no coming or going, no conceptualization, no form, no essence, no 
verbalzation; yet Enlightening Beings still do not abandon the realm of all sentient beings, 
conceptual representations. Seventh, dwell in the realm of occult powers and liberation, yet 
without abandoning the realm of specific locations. Eighth, enter the realm of ultimate 
nonexistence of sentient beings, yet they do not give teaching all sentient beings. Ninth, 
dwell in the realm of medifation, liberation, spiritual powers, and higher knowledges, quIet 
and peaceful, yet they manifest birth in all worlds. Tenth, dwell in the realm of realization of 
true enlightenment adorned by all the deeds of Buddhas, yet they manifest the composed, 
tranguil comportment of the personally liberated and Individually illuminated. 

Also according to the Flower Adornment Sutra, chapter 38, Great Enlightening Beings 
have ten kinds of unimpeded functions relating to spiritual capacities. First, show the bodies 
of all worlds in one body. Second, ¡n the audience of one Buddha they hear the teachings 
spoken in the assemblies of all Buddhas. Third, in the mind and thoughts of one sentient being 
they accomplish inexpressible, unsurpassed enlightenment and open the minds of all sentient 
beings. Fourth, with one voice they manifest the different sounds of speech of all worlds and 
enable sentient beings each to attain understanding. Fifth, in a single moment they show the 
various differences In results of actions of all ages of the enftire past, causing senfient beings 
all to know and see. Sixth, in one atom appears Buddha-land with boundless adornmer. 
Seventh, cause all worlds to be fully adorned. Eighth, penetrate all pasts, presents and 
futures. Ninth, emanate the great light of truth and show the enlightenment of all Buddhas, 
and the acts and aspirations of sentient beings. Tenth, Enlightening beings protect all living 
beings, all Saints, all Individual Illuminates, all Enlightening Beings, the ten powers of 
enlightenment, and all the roots of goodness of Enlightening Beings. 

Also according to the Flower Adornment Sutra, chapter 38, Great Enlightening Beings 
have ten kinds of unimpeded functions relating to vows. First, make the vows of all 
Enlightening Beings their own vows. Second, manifest themselves attaining enlightenment by 
the power of the vow of attainng of enlightenment of all Buddhas. Third, attain supreme 
perfect enliphtenment themselves In accordance with the sentient beings they are teaching. 
Fourth, never end the1r øgreat vows, throughout all eons, without bounds. Fifth, detaching from 
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the body of discriminating consciousness and not clinging to the body of knowledge, they 
manifest all bodies by free wIll. Sixth, give up their own bodies to fulfill the aspirations of 
others. Seventh, edify all sentient beings without giving up their great vows. Eighth, cultivate 
the deeds of Enlightening Beings In all ages, yet their great vows never end. Ninth, manifest 
the attainment of true enlightenment in a minute point (a pore), pervade all Buddha-landsby 
the power of vowing, and show this to each and every sentient beings in untold worlds. Tenth, 
explain a phrase of teaching, throughout all universes, ralsing great clouds of true teaching, 
flashing the lightning of liberation, booming the thunder of truth, showering the rain of elixir 
of Iimmortality, fulfilling all sentient beings by the power of greaf vows. 

Also according to the Flower Adornment Sutra, chapter 28, the Buddhas have ten kinds of 
unimpeded liberation. First, all Buddhas can cause the emergence in the world of untold 
Buddhas In a single atom. Second, all Buddhas can cause untold Buddhas actively teaching to 
appear In a single atom. Third, all Buddhas can cause untold sentient beings being taught and 
guided to appear In a single atom. Eourth, all Buddhas can cause unfold Buddha-lands to 
appear In a single atom. Fifth, all Buddhas can cause untold Enlightening Beings receiving 
predictions of Buddhahood to appear In a single atom. Sixth, all Buddhas can cause all 
Buddhas of past, future and present to appear In a single atom. Seventh, all Buddhas can 
cause all worlds of past, present and future to appear in a single atom. Eighth, all Buddhas 
can cause all past, present and future miracles to appear In a single atom. Ninth, all Buddhas 
can cause all sentient beings of past, present, and future to appear In a single atom. Tenth, all 
Budha can cause all past, present and future Buddha-works to appear In a single atom. 
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Trí tuệ là sự hiểu biết về vạn hữu và thực chứng chân lý. Trí tuệ khởi lên sự hiểu biết về 
vạn hữu. Trí tuệ là căn bản về thực chứng chân lý (Trí tuệ dựa vào chánh kiến và chánh tư 
duy). Đối với đạo lý của hết thảy sự vật có khả năng đoán định phải trái chánh tà. Trí và tuệ 
thường có chung nghĩa; tuy nhiên thông đạt sự tướng hữu vi thì gọi là “trí.” Thông đạt không 
lý vô vi thì gọi là “tuệ.” Phạn ngữ “Prajna: có nghĩa Trí Tuệ Bát Nhã. Đôi khi khó mà vạch 
ra một cách rõ ràng sự khác biệt giữa Buddhi và Jnana, vì cả hai đều chỉ cái trí tương đối của 
thế tục cũng như trí siêu việt. Trong khi Prajna rõ ràng là cái trí siêu việt. Bát Nhã Ba La 
Mật Kinh diễn tả chữ “Bát Nhã” là đệ nhất trí tuệ trong hết thảy trí tuệ, không gì cao hơn, 
không gì so sánh bằng (vô thượng, vô tỷ, vô đẳng). Bát Nhã hay cái biết siêu việt 
(Transcendental knowledge) hay ý thức hay trí năng. Theo Phật giáo Đại thừa, do trí năng 
trực giác và trực tiếp, chứ không phải là trí năng trừu tượng và phục tùng trí tuệ phàm phu 
mà con người có thể đạt đến đại giác. Việc thực hiện trí năng cũng đồng nghĩa với thực hiện 
đại giác. Chính trí năng siêu việt nầy giúp chúng ta chuyển hóa mọi hệ phược và giải thoát 
khỏi sanh tử luân hồi, chứ không ở lòng thương xót hay thương hại của bất cứ ai. 

Kiến Thức là cái biết có thể được biểu hiện ra bằng nhiều cách. Tác dụng của cái “Biết” 
như chúng ta thường thấy khi nghe, thấy, cẩm giác, so sánh, nhớ, tưởng tượng, suy tư, lo sợ, 
hy vọng, vân vân. Trong Duy Thức Học Phật Giáo, môn học chuyên về nhận thức, nhiều tác 
dụng của sự nhận biết được tìm thấy. Trong trường hợp A Lại Da thức, biết có nghĩa là sự 
hàm chứa, duy trì và biểu hiện. Cũng theo Duy Thức Học, tất cả những cắm thọ, tư tưởng, và 
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tri thức đều khởi lên từ tàng thức căn bản này. Trong trường hợp Mạt na thức, một trong 
những cái biết căn bản, chỉ biết có tác dụng bám chặt không chịu buông bổ vào một đối 
tượng và cho là đó là cái “ngã.” Mạt Na chính là bộ chỉ huy của tất cả mọi cẩm thọ, tư tưởng, 
và làm ra sự sáng tạo, sự tưởng tượng cũng như sự chia chẻ thực tại. Trong trường hợp Yêm 
Ma La thức, cái biết có tác dụng chiếu rọi giống như một thứ ánh sáng trắng tinh khiết trong 
tàng thức. Trong bất cứ hiện tượng nào, dù là tâm lý sinh lý hay vật lý, có sự có mặt của sự 
vận chuyển sinh động, đó là đời sống. Chúng ta có thể nói rằng sự vận chuyển này, đời sống 
này, là sự phổ hiện của vũ trụ, là tách dụng phổ biến của cái biết. Chúng ta không nên cho 
rằng “cái biết” là một vật bên ngoài đến để làm hơi thở cho đời sống trong vũ trụ. Nó chính 
là sự sinh động của chính vũ trụ. 

Theo Phật giáo, trí tuệ không phải là sự chất đống của tri thức. Trái lại, nó là sự vùng 
vã y để thoát khỏi các tri thức ấy. Nó đập vỡ những tri thức cũ để làm phát sinh những tri thức 
mới phù hợp với thực tại hơn. Khi Copernicus phát hiện trái đất quay xung quanh nó và quay 
xung quanh mặt trời, có biết bao nhiêu ý niệm cũ về thiên văn học bị sụp đổ, trong đó có ý 
niệm trên và dưới. Thuyết Lượng Tử hiện thời đang phấn đấu mãnh liệt để vượt thoát các ý 
niệm đồng nhất và nhân quả vốn là những ý niệm căn bản xưa nay của khoa học. Khoa học 
cũng đang dấn thân trên con đường rũ bỏ ý niệm như đạo học. Cái hiểu biết nơi con người 
được diễn dịch thành khái niệm, tư tưởng và ngôn ngữ. Cái biết ở đây là tri thức thu lượm 
được bằng cách chất chứa. Nó là cái thấy trực tiếp và mau lẹ. Về mặt tình cảm thì gọi là cảm 
xúc. Về mặt tri thức thì gọi là tri giác. Nó là một trực giác chứ không phải là kết quả của suy 
luận. Có khi nó hiện hữu tràn đây trong chúng ta, nhưng chúng ta không diễn dịch nó thành 
khái niệm được, không dùng hình thức tư duy để chuyên chở nó được và do đó không diễn tả 
được thành lời. Không thể diễn tả nên lời, đó là tâm trạng của chúng ta vào lúc đó. Có những 
tri thức được nói trong đạo Phật là “bất khả tư, bất khả nghị, bất khả thuyết,” nghĩa là không 
thể suy tư, nghị luận và lập thành học thuyết được. Ngoài ra, sự hiểu biết còn là miếng chắn 
giúp bảo vệ hành giả khỏi sự tấn công của tham, sân và si. Con người thường hành động sai 
quấy là do bởi vô minh hoặc không thấy rõ được chính mình, không thấy rõ những khát vọng 
muốn đạt hạnh phúc cũng phương cách nào để đạt được chân hạnh phúc. Sự hiểu biết còn 
giúp hành giả có khả năng triệt tiêu nhiễm trược và tăng cường đức tính tốt nơi chính mình. 

Trí tuệ nhận thức những hiện tượng và những qui luật của chúng. Jnana là sự sáng suốt 
nắm vững tất cả những thuyết giảng được chứa đựng trong các kinh điển. Trí là tri giác trong 
sáng và hoàn hảo của tâm, nơi không nắm giữ bất cứ khái niệm nào. Đây là sự thức tỉnh trực 
giác và duy trì chân lý cho một vị Bồ Tát, ý nghĩa và sự hiện hữu không chỉ tìm thấy trên mặt 
phân giới giữa những thành tố không bền chắc và liên tục chuyển đến mạng lưới phức tạp 
của các mối quan hệ trong đời sống hằng ngày, trong khi trí là sức mạnh của trí tuệ đưa đến 
trạng thái của năng lực giải thoát, là dụng cụ chính xác có khả năng uyển chuyển vượt qua 
các chướng ngại của hình thức ô nhiễm và các chấp thủ thâm căn di truyền trong tư tưởng và 
hành động. Jnana là một từ rất linh động vì đôi khi nó có nghĩa là cái trí thế gian tầm thường, 
cái trí của tương đối không thâm nhập được vào chân lý của hiện hữu, nhưng đôi khi nó cũng 
có nghĩa là cái trí siêu việt, trong trường hợp nầy nó đồng nghĩa với Bát Nhã (Prajna). 

Trí Tuệ được mô tả là sự hiểu biết về Tứ Diệu Đế, sự hiểu biết về lý nhân duyên, và 
những điều tương tự như vậy. Sự đắc thành trí huệ là sự đắc thành khả năng biến đổi học 
thuyết từ những đối tượng của trí tuệ thành kinh nghiệm thực tế cho cá nhân mình. Nói cách 
khác, trí tuệ theo Phật giáo là khả năng biến đổi những kiến thức về Tứ Diệu Đế và những 
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điều tương tự học trong kinh điển thành chân lý hiện thực và sinh động. Muốn đạt được trí 
tuệ, trước nhất chúng ta phải trau dôi giới hạnh và phát triển sự định tỉnh nơi tinh thần. Nên 
nhớ rằng, đọc và hiểu kinh điển không phải là đạt được trì tuệ. Trí tuệ là đọc, hiểu và biến 
được những gì mình đã đọc hiểu thành kinh nghiệm hiện thực của cá nhân. Trí tuệ cho chúng 
ta khả năng “thấy được chân lý” hay “thấy sự thể đúng như sự thể” vì đạt được trí tuệ không 
phải là một bài tập về trí tuệ hay học thuật, mà là sự thấy biết chân lý một cách trực tiếp. 

Trong Phật giáo, Trí Tuệ là đức tính cao cả nhất. Người ta thường dịch từ ngữ Bắc Phạn 
“Prajna” (pali-Panna) là trí tuệ, và cách dịch đó không được chính xác. Tuy nhiên, khi chúng 
ta bàn về truyền thống Phật giáo, chúng ta phải luôn nhớ rằng Trí Tuệ ở đây được dùng theo 
một ý nghĩa đặc biệt, thật đặc biệt trong lịch sử tư tưởng của nhân loại. Trí Tuệ được các 
Phật tử hiểu như là sự “quán tưởng các pháp một cách có phương pháp.” Điều này được chỉ 
bày rõ ràng theo định nghĩa của Ngài Phật Âm: “Trí Tuệ có đặc tính thâm nhập vào bản 
chất của vạn pháp. Nhiệm vụ của nó là phá tan bóng tối của ẩo tưởng che mất tự tính của 
vạn pháp. Biểu hiện của trí tuệ là không bị mê mờ. Bởi vì “người nào nhập định biết và thấy 
rõ thực tướng, thiển định chính là nguyên nhân trực tiếp và gần nhất của trí tuệ.” 

Trí tuệ biết được rằng tánh không là bản chất tối hậu của tất cả các pháp. Loại trí tuệ 
đặc biệt này là phương tiện duy nhất dùng để loại trừ vô minh và những trạng thái tâm nhiễu 
loạn của chúng ta. Trí tuệ này cũng là một khí cụ mạnh mẽ nhất dùng để hóa giải những dấu 
ấn nghiệp thức u ám. Hơn nữa, trí tuệ này khiến cho chúng ta có khả năng làm lợi lạc người 
khác một cách hiệu quả, vì nhờ nó mà chúng ta có thể chỉ dạy người khác phương pháp để tự 
họ cũng đạt được loại trí tuệ này. Loại trí tuệ thứ nhất là chìa khóa để dẫn đến giải thoát và 
giác ngộ. Để có thể đạt được loại trí tuệ này, chúng ta phải đầu tư mọi nỗ lực vào tu tập giáo 
lý nhà Phật và thực hành thiển định. Trí tuệ biết được ngôn ngữ, lý luận, khoa học, nghệ 
thuật, vân vân. Loại trí tuệ này là loại bẩm sanh; tuy nhiên, người ta tin rằng người có loại trí 
tuệ này là người mà trong nhiều kiếp trước đã tu tập và thực hành nhiều hạnh lành rồi. 

Trí tuệ cơ bản vốn có nơi mỗi người chúng ta có thể lộ khi nào bức màn vô minh bị vẹt 
bỏ qua tu tập. Theo Đức Phật, trí tuệ là một phẩm hạnh cực kỳ quan trọng vì nó tương đương 
với chính sự giác ngộ. Chính trí tuệ mở cửa cho sự tự do, và trí tuệ xóa bỏ vô minh, nguyên 
nhân căn bản của khổ đau phiền não. Người ta nói rằng chặt hết cành cây hay thậm chí chặt 
cả thân cây, nhưng không nhổ tận gốc rễ của nó, thì cây ấy vẫn mọc lại. Tương tự, dù ta có 
thể loại bỏ luyến chấp vằng cách từ bỏ trần tục và sân hận với tâm từ bi, nhưng chừng nào 
mà vô minh chưa bị trí tuệ loại bỏ, thì luyến chấp và sân hận vẫn có thể nảy sinh trở lại như 
thường. Về phần Đức Phật, ngay hôm Ngài chứng kiến cảnh bất hạnh xãy ra cho con trùng 
và con chim trong buổi lễ hạ điền, Ngài bèn ngồi quán tưởng dưới gốc cây hồng táo gần đó. 
Đây là kinh nghiệm thiển định sớm nhất của Đức Phật. Về sau này, khi Ngài đã từ bỏ thế tục 
để đi tìm chân lý tối thượng, một trong những giới luật đầu tiên mà Ngài phát triển cũng là 
thiển định. Như vậy chúng ta thấy Đức Phật đã tự mình nhấn mạnh rằng trí tuệ chỉ có thể đạt 
được qua thiền định mà thôi. 

Tu tập trí tuệ là kết quả của giới và định. Dù trí huệ quan hệ tới nhân quả. Những ai đã 
từng tu tập và vun trồng thiện căn trong những đời quá khứ sẽ có được trí tuệ tốt hơn. Tuy 
nhiên, ngay trong kiếp này, nếu bạn muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận và si mê, bạn 
không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được trí tuệ ba la mật. Với 
trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên trộm nầy và chấm dứt khổ đau phiền não. 
Trí tuệ là một trong ba pháp tu học quan trọng trong Phật giáo. Hai pháp kia là Giới và định. 
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Theo Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện thì tâm định ở mức độ 
cao là phương tiện để thành đạt trí tuệ hay tuệ minh sát. Tuệ bao gồm chánh kiến và chánh 
tư duy, tức là hai chỉ đầu trong Bát Chánh Đạo. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ sỉ 
mê bao phủ sự vật và thực chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời sống đúng như thật sự, 
nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Đêm rất dài với những kẻ mất ngủ, đường rất xa 
với kẻ lữ hành mỏi mệt. Cũng thế, vòng luân hồi sẽ tiếp nối vô tận với kẻ ngu si không minh 
đạt chánh pháp (60). Không được kết bạn với kẻ hơn mình, không được kết bạn với kẻ ngang 
mình, thà quyết chí ở một mình tốt hơn kết bạn với người ngu muội (61). “Đây là con ta, đây 
là tài sản ta,” kể phàm phu thường lo nghĩ như thế, nhưng người trí biết chính ta còn không 
thiệt có, huống là con ta hay tài sản ta? (62). Ngu mà tự biết ngu, tức là trí, ngu mà tự xưng 
rằng trí, chính đó mới thật là ngu (63). Người ngu suốt đời gần gũi người trí vẫn chẳng hiểu gì 
Chánh pháp, ví như cái muỗng múc canh luôn mà chẳng bao giờ biết được mùi vị của canh 
(64). Người trí dù chỉ gần gủi người trí trong khoảnh khắc cũng hiểu ngay được Chánh pháp, 
chẳng khác gì cái lưỡi dù mới tiếp xúc với canh trong khoảnh khắc, đã biết ngay được mùi vị 
của canh (65). Kẻ phàm phu, lòng thì muốn cầu được trí thức mà hành động lại dẫn tới diệt 
vong, nên hạnh phúc bị tổn hại mà trí tuệ cũng tiêu tan (72). Con thiên nga chỉ bay được giữa 
không trung, người có thần thông chỉ bay được khỏi mặt đất, duy bậc đại trí, trừ hết ma quân 
mới bay được khỏi thế gian nầy (175).” 

Nói tóm lại, trong đạo Phật, trí tuệ là quan trọng tối thượng, vì sự thanh tịnh có được là 
nhờ trí tuệ, do trí tuệ, và trí tuệ là chìa khóa dẫn đến giác ngộ và giải thoát cuối cùng. Nhưng 
Đức Phật không bao giờ tán thán tri thức suông. Theo Ngài, trí phải luôn đi đôi với thanh tịnh 
nơi tâm, với sự hoàn hảo về giới: Minh Hạnh Túc. Trí tuệ đạt được do sự hiểu biết và phát 
triển các phẩm chất của tâm là trí, là trí tuệ siêu việt, hay trí tuệ do tu tập mà thành. Đó là trí 
tuệ giải thoát chứ không phải là sự lý luận hay suy luận suông. Như vậy Đạo Phật không chỉ 
là yêu mến trí tuệ, không xúi dục đi tìm trí tuệ, không có sự sùng bái trí tuệ, mặc dù những 
điểu này có ý nghĩa của nó và liên quan đến sự sống còn của nhân loại, mà đạo Phật chỉ 
khích lệ việc áp dụng thực tiễn những lời dạy của Đức Phật nhằm dẫn người theo đi đến sự 
xả ly, giác ngộ, và giải thoát cuối cùng. Trí tuệ trong Phật giáo là trí tuệ nhận thức được tánh 
không. Đây là phương tiện duy nhất được dùng để loại trừ vô minh và những tâm thái nhiễu 
loạn của chúng ta. Loại trí tuệ nầy cũng là phương tiện giúp hóa giải những dấu ấn nghiệp 
thức u ám. Chữ Phật tự nó theo Phạn ngữ có nghĩa là trí tuệ và giác ngộ. Tuy nhiên, trí tuệ 
nầy không phải là phàm trí mà chúng ta tưởng. Nói rộng ra, nó là trí tuệ của Phật, loại trí tuệ 
có khả năng thông hiểu một cách đúng đắn và toàn hảo bản chất thật của đời sống trong vũ 
trụ nây trong quá khứ, hiện tại và tương lai. Nhiều người cho rằng trí tuệ có được từ thông tin 
hay kiến thức bên ngoài. Đức Phật lại nói ngược lại. Ngài dạy rằng trí tuệ đã sẵn có ngay 
trong tự tánh của chúng ta, chứ nó không đến từ bên ngoài. Trên thế giới có rất nhiều người 
thông minh và khôn ngoan như những nhà khoa học hay những triết gia, vân vân. Tuy nhiên, 
Đức Phật không công nhận những kiến thức phàm tục nầy là sự giác ngộ đúng nghĩa theo 
đạo Phật, vì những người nầy chưa dứt trừ được phiền não của chính mình. Họ vẫn còn còn 
trụ vào thị phi của người khác, họ vẫn còn tham, sân, si và sự kiêu ngạo. Họ vẫn còn chứa 
chấp những vọng tưởng phân biệt cũng như những chấp trước. Nói cách khác, tâm của họ 
không thanh tịnh. Không có tâm thanh tịnh, dù có chứng đắc đến tầng cao nào đi nữa, cũng 
không phải là sự giác ngộ đúng nghĩa theo Phật giáo. Như vậy, chướng ngại đầu tiên trong sự 
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giác ngộ của chúng ta chính là tự ngã, sự chấp trước, và những vọng tưởng của chính mình. 
Chỉ có trí tuệ dựa vào khả năng định tĩnh mới có khả năng loại trừ được những chấp trước và 
vô minh. Nghĩa là loại trí tuệ khởi lên từ bản tâm thanh tịnh, chứ không phải là loại trí tuệ 
đạt được do học hỏi từ sách vở, vì loại trí tuệ nầy chỉ là phầm trí chứ không phải là chân trí 
tuệ. Chính vì thế mà Đức Phật đã nói: “Ai có định sẽ biết và thấy đúng như thật.” Theo Kinh 
Hoa Nghiêm, tất cả chúng sanh đều có cùng trí tuệ và đức hạnh của một vị Phật, nhưng họ 
không thể thể hiện những phẩm chất nầy vì những vọng tưởng và chấp trước. Tu tập Phật 
pháp sẽ giúp chúng ta loại bổ được những vọng tưởng phân biệt và dong ruỗi cũng như những 
chấp trước. Từ đó chúng ta sẽ tìm lại được bản tâm thanh tịnh sẵn có, và cũng từ đó trí tuệ 
chân thực sẽ khởi sanh. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng chân trí và khả năng thật sự 
của chúng ta chỉ tạm thời bị che mờ vì đám mây mù vô minh, chấp trước và vọng tưởng phân 
biệt, chứ không phải thật sự mất đi vĩnh viễn. Mục đích tu tập theo Phật pháp của chúng ta là 
phá tan đám mây mù nầy để đạt được giác ngộ. 


275. 2⁄44daw 


Wisdom 1s the knowledge of things and realization of truth. Wisdom 1s arosen from 
perception or knowing. Wisdom 1s based on right understanding and right thought. DecIsion or 
Judgment as to phenomena or affairs and their principles, of things and their fundamenfal 
laws. Prajna 1s often Iinterchanged with wisdom. Wisdom means knowledge, the sclence of 
the phenomenal, while prajna more generally to principles or morals The difference between 
Buddhi and Jnana 1s sometimes difficult to point out definitively, for they both sigmify worldly 
relative knowledge as well as transcendental knowledge. While PraJna 1s distinctly pointing 
out the transcendental wisdom. The Prajna-paramita-sutra describes “praJna” as supreme, 
highest, incomparable, unequalled, unsurpassed. Wisdom or real wisdom. According to the 
Mahayana Buddhism, only an immediate experienced Intuitive wisdom, not intelligence can 
help man reach enlightenment. Therefore, to achieve prajna 1s synonymous with to reach 
enlightenment. One of the two perfections required for Buddhahood. The wisdom which 
enables us to transcend disire, attachment and anger so that we will be emancipated (not 
throught the mercy of any body, but rather through our own power of wIll and wisdom) and so 
that we wIll not be reborn again and again In “samsara” or transmigration. 

Knowing reveals Itself in many ways. Knowing can be active whenever there 1s hearing, 
seeing, feeling, comparing, remembering, Imagining, reflecting, worrying, hoping and so 
forth. In the Vijnanavadinn school of Buddhism, which specialized in the study of 
“conscIousnesses,” many more fields of activity were atfributed to knowing. For instance, In 
alayavijnana, or “storehouse of consciousness,” the fields of activity of knowing are 
maintaining, conserving, and manifesting.” Also according to the Vijnanavadins, all sensation, 
perception, thought, and knowledge arise from this basic store-house conscIousness. Manyana 
1s one of the ways of knowing based on this consciousness and Its function 1s to ørasp onfo the 
object and take It as a “self”” Manovijnana serves as the headquarters for all sensations, 
perceptions, and thoughts, and makes creation, Imagination, as well as dissection of reality 
possible. Amala 1s the consciousness that shines like a pure white light on the store-house 
ConscIousness. In any phenomena, whether psychological, physiological, or physical, there 1s 
dynamic movemert, lie. We can say that this movemernt, this life, 1s the universal 
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manifestation, the most commonly recognized action of knowing. We must not regard 
“knowing” as something from the outside which comes to breathe life Into the universe. lí 1s 
the life of the universe 1tself. 

According to Buddhism, understanding 1s not an accumulation of knowledge. To the 
confrary, It 1s the result of the struggle to become free of knowledge. Understanding shatters 
old knowledge to make room for the new that accords better with reality. When Copernicus 
discovered that the Earth goes around the sun, most of the astronomical knowledge of the 
time had to be discarded, including the ideas of above and below. Today, physics 1s struggling 
valiandly to free Itself from the ideas of identity and cause effect that underlie classical 
scIence. ScIence, like the Way, urges us to get rid of all preconceived notions. Understanding, 
1n human, 1s translated Into concepts, thoughts, and words. Understanding 1s not an agøregate 
Of bits of knowledge. It is a direct and immediate penetration. In the realm of sentimeint, 1t 1s 
feeling. In the realm of intellect, 1t 1s perception. lt 1s an intuition rather than the culmination 
Of reasoning. Every now and again 1t Is fully present In us, and we find we cannot eXpress 1f 
1n words, thoughts, or concepts. “Unable to describe 1t,” that 1s our situation at such moments. 
Insights like this are spoken of in Buddhism as “1mpossible to reason about, to discuss, or to 
Incorporate 1nto doctrines or systems of thought.” Besides, understanding also means a shield 
to protect cultivator from the attack of greed, hatred and Ignorance. À man often does wrong 
because of his Ignorance or misunderstanding about himself, his desire of gaining happiness, 
and the way to obtain happiness. Understanding wIll also help cultivators with the ability to 
remove all defilements and strengthen their virtues. 

Higher Intellect or spiritual wisdom; knowledge of the ultimate truth (reality). Jnana 1s 
the essential clarity and unerring sensibility of a mind that no longer clings to conceptfs oŸ any 
kínd. It is direct and sustained awareness of the truth, for a Bodhisattva, that meaning and 
existence are found only in the interface between the components of an unstable and 
constantly shifting web of relationships, which 1s everyday life, while prajna 1s the strength of 
Iintellectual discrimination elevated to the status of a liberating power, a precision tool 
capable of slicing through obstructions that take the form of afflictions and attachments to 
deeply engrained hereditary patterns of thought and action. Jnana 1s a very flexible term, as 1t 
means sometimes ordinary worldly knowledge, knowledge of relativity, which does not 
penetrate Into the truth of existence, but also sometimes transcendental knowledge, in which 
case being synonymous with Prajna or Arya-Jnana. 

Wisdom 1s described as the understanding of the Four Noble Truths, the understanding of 
interdependent origination, and the like. The attainment of wisdom 1s the ability of 
transformation of these doctrinal items from mere obJects of intellectual knowledge Into real, 
personal experience. In other words, according to Buddhism, wIisdom 1s the ability to change 
our knowledge of the four Noble Truths and the like from mere sutra learning Into actual, 
living truth. To attain wisdom, we must first cultivate good conduct, then cultivate mental 
development. It should be noted that reading and understanding the meaning of a sutra 
doesn't mean attaining wisdom. Wisdom means reading, understanding, and transforming 
doctrinal items from sutras Into real, personal experience. Wisdom gIves us the ability of 
“seeing the truth” or “seeing things as they really are” because the attainment of wisdom 1s 
not an intellectual or academic exercise, If 1s understanding or seeing these truths directly. 
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In Buddhism, wisdom 1s the highest virtue of all. It is usual to translate the Sanskrit term 
“Prajna” (pali-Panna) by “wisdom,” and that 1s not positively inaccurate. When we are 
dealing with the Buddhist tradition, however, we must always bear in mind that there Wisdom 
1s taken In a special sense that 1s truly unique ín the history of human thought. “Wisdom” 1s 
understood by Buddhists as the methodical contemplation of “Dharmas.` This 1s clearly shown 
by Buddhaghosa*s formal and academic defimtion of the term: “Wisdom has the 
characteristic of penetrating into dharmas as they are themselves. It has the function of 
destroying the darkness of delusion which covers the own-being of dharmas. It has the 
mmanifestation of not being deluded. Because of the statement: “He who 1s concentrated 
knows, sees what really 1s, concentration 1s 1ts đirect and proximate cause.” 

Wisdom understanding that emptiness of inherent existence 1s the ultimate nature of all 
phenomena. This specific type of wisdom 1s the sole means to eliminate our Ignorance and 
other disturbing states. It is also the most powerful tool for purifying negative karmic 
Imprints. In addition, 1t enables us to benefit others effectively, for we can then teach them 
how to gain this wisdom themselves. Thịs 1s also the first key to liberation and enlightenmernt. 
In order to be able to obtain this type of wisdom, we must invest all our efforts in cultivating 
Buddhist laws and practicing Buddhist meditation. Conventional Intelligence knowing, logIc, 
scIlence, arts, and so forth. This type of wisdom 1s from bírth; however, the person who 
pOssesses this type of wisdom 1s believed that In previous lives, he or she had already 
culfivated or practiced so many good deeds. 

Fundamental wisdom which 1s inherent in every man and which can manifest 1tself only 
after the veil of ignorance, which screens it, has been transformed by means of self- 
cultivation as taught by the Buddha. According to the Buddha, wisdom 1s extremely Important 
for It can be commensurate with enlightenment 1tself. It is wisdom that finally opens the door 
to freedom, and wIisdom that removes I1gnorance, the fundamental cause of suffering. It 1s said 
that while one may sever the branches of a tree and even cut down 1ts trunk, but If the root 1s 
not removed, the tree will grow again. Similarily, although one may remove attachment by 
means of renunciation, and aversion by means of love and compassion, as long as Ignorance 
1S not removed by means of wisdom, attachment and aversion wIll sooner or later arise again. 
As for the Buddha, immediately after witnessing the unhappy Incident Involving the worm 
and the brrd at the plowing ceremony, the prince sat under a nearby rose-apple tree and 
began to contemplate. This 1s a very early experience of meditation of the Buddha. Later, 
when he renounced the world and went forth to seek the ultmate truth, one of the fẨirst 
disciplines he developed was that of meditation. Thus, the Buddha himself always stressed 
that meditation 1s the only way to help us to achieve wIisdom. 

The resulting wisdom, or training in wisdom. Even though wisdom involves cause and 
effect. Those who cultivated and planted good roots in their past lives would have a better 
wisdom. However, In this very life, 1ƒ you want to get rid oŸ greed, anger, and Ignorance, you 
have no cholce but cultivating discipline and samadhi so that you can obtain wisdom 
paramita. With wisdom paramita, you can destroy these thieves and terminate all afflictions. 
Wisdom 1s one of the three studies in Buddhism. The other two are precepts and meditation. 
According to Bhikkhu PIyadassi Mahathera in The Spectrum of Buddhism, high concentration 
1s the means to the acquisitilon of wisdom or Insight. Wisdom consisfs of right understanding 
and right thought, the first two factors of the path. This 1s called the training in wisdom or 


947 


panna-sikkha. Wisdom helps us get rid of the clouded view of things, and to see life as 1t 
really 1s, that 1s to see life and things pertaining to life as arising and passing. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Long 1s the night to the wakeful; long 1s 
the road to him who 1s tired; long 1s samsara to the foolish who do not know true Law 
(Dharmapada 60). If a traveler does not meet a companion who 1s better or at least equal, let 
him firmly pursue his solitary career, rather than being in fellowship with the foolish 
(Dharmapada 61). These are my sons; this is my wealth; with such thought a fool 1s 
tormented. Verily, he ¡1s not even the owner of himself. Whence sons? Whence wealth? 
(Dharmapada 62). A foolish man who knows that he 1s a fool, for that very reason a wise 
man; the fool who think hiìmself wise, he 1s indeed a real fool (Dharmapada 63). If a fool 
assoclates with a wise man even all his life, he will understand the Dharma as litle as a 
spoon tastes the flavour of soup (Dharmapada 64). An Intelligent person assoclates with a 
wIse man, even for a moment, he will quickly understand the Dharma, as the tongue tastes 
the flavour of soup (Dharmapada 65). The knowledge and fame that the fool gains, so far 
from benefiting; they destroy his bright lot and cleave his head (Dharmapada 72). Šwans can 
only fly in the sky, man who has supernatural powers can only go throuph air by their psychic 
powers. The wise rise beyond the world when they have conquered all kinds of Mara 
(Dharmapada 175).” 

In summary, in Buddhism, wisdom 1s of the highest importance; for purification comes 
through wisdom, through understanding; and wisdom 1n Buddhism 1s the key to enlightenment 
and final liberation. But the Buddha never praised mere Intellect. According to hìm, 
knowledge should go hand ¡in hand with purity of heart, with moral excellence (vijJa- 
caranasampanna—p). Wisdom gained by understanding and development of the qualitiles of 
mind and heart 1s wisdom par excellence (bhavanamaya panna—p). lt is saving knowledge, 
and not mere speculation, logic or specIous reasoning. Thus, it 1s clear that Buddhism 1s 
neither mere love of, nor inducing the search after wIisdom, nor devotion, though they have 
therr significance and bearing on mankind, but an encouragement of a practical application of 
the teaching that leads the follower to dispassion, enlightenment and final deliverance. 
Wisdom 1n Buddhism 1s also a sole means to eliminate our Ignorance and other disturbing 
attitudes. It 1s also a tool for purifying negative karmic Iimprints. Many people say that 
wIsdom 1s gaIned from 1nformation or knowledge. The Buddha told us the opposite! He taught 
us that wIsdom 1s already within our self-nature; 1t does not come from the outside. In the 
world, there are some very Intelligent and wise people, such as sclentists and philosophers, 
etc. However, the Buddha would not recognize their knowledge as the proper Buddhist 
enlightenment, because they have not severed their afflictions. They still dwell on the rights 
and wrongs of others, on greed, anger, Ignorance and arrogance. They still harbor wandering 
discrimatory thoughts and attachments. In other words, their minds are not pure. Without the 
pure mind, no matter how high the level of realization one reaches, it 1s still not the proper 
Buddhist enliphtenmernt. Thus, our first hindrance to enlightenment and liberation 1s eøo, Oour 
self-attachment, our own wandering thoughts. Only the wisdom that 1s based on concentration 
has the ability to eliminate attachments and Ignorance. That 1s to say the wisdom that arIses 
from a pure mind, not the wisdom that 1s attained from reading and studying books, for this 
wisdom 1s only worldly knowledge, not true wisdom. Thus, the Buddha said: “He who 1s 
concentrated knows and sees what really 1s.” According to the Flower Adornment Sutra, all 
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sentient beings possess the same wisdom and virtuous capabilities as the Buddha, but these 
qualities are unattainable due to wandering thoughts and attachments. Practicing Buddhism 
will help us rid of wandering, discriminating thoughts and attachments. Thus, we uncover our 
pure mind, in turn ø1ving rise to true wisdom. Sincere Buddhists should always remember that 
our Innate wisdom and abililes are temporarilly lost due to the cloud of Ignorance, 
attachments and wandering discriminatory thoughts, but ar enot truly or permanently lost. Qur 
goal in Practicing Buddhism 1s to break through this cloud and achieve enlightenment. 


Ø7. ám (ta £V “da “né ZXiếuy /áậ£ 

Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng đã dạy: “Nầy thiện tri thức! Nếu hay nơi 
tướng mà lìa tướng, nơi không mà lìa không thì trong ngoài chẳng mê. Nếu ngộ được pháp 
nầy, một niệm tâm khai, ấy là khai Tri Kiến Phật. Phật tức là giác, phân làm bốn môn: Khai 
giác tri kiến, thị giác tri kiến, ngộ giác tri kiến, nhập giác tri kiến. Nếu nghe khai thị liền hay 
ngộ nhập tức là giác tri kiến, chơn chánh xưa nay mà được xuất hiện. Các ông dè dặt chớ 
hiểu lầm ý kinh, nghe trong kinh nói khai thị ngộ nhập rồi tự cho là Tri Kiến của Phật, chúng 
ta thì vô phần. Nếu khởi cái hiểu nầy tức là chê bai kinh, hủy báng Phật vậy. Phật kia đã là 
Phật rồi, đã đầy đủ tri kiến, cần gì phải khai nữa. Nay ông phải tin Phật tri kiến đó chỉ là tự 
tâm của ông, lại không có Phật nào khác; vì tất cả chúng sanh tự che phủ cái quang minh, 
tham ái trần cảnh, ngoài thì duyên với ngoại cảnh, trong tâm thì lăng xăng, cam chịu lôi 
cuốn, liền nhọc Đức Thế Tôn kia từ trong tam muội mà dậy, dùng bao nhiêu phương tiện nói 
đến đắng miệng, khuyên bảo khiến các ông buông dứt chớ hướng ra ngoài tìm cầu thì cùng 
Phật không hai, nên nói khai Phật tri kiến. Tôi cũng khuyên tất cả các người nên thường khai 
tri kiến Phật ở trong tâm của mình. Người đời do tâm tà, ngu mê tạo tội, miệng thì lành tâm 
thì ác, tham sân tật đố, siểm nịnh, ngã mạn, xâm phạm người hại vật, tự khai tri kiến chúng 
sanh. Nếu ngay chánh tâm, thường sanh trí huệ, quán chiếu tâm mình, dừng ác làm lành, ấy 
là tự khai tri kiến Phật. Các ông phải mỗi niệm khai tri kiến Phật, chớ khai tri kiến chúng 
sanh. Khai tri kiến Phật tức là xuất thế, khai tri kiến chúng sanh tức là thế gian. Nếu ông chỉ 
nhọc nhằn chấp việc tụng niệm làm công khóa thì nào khác con trâu ly mến cái đuôi của 
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According to the Dharma Jewel Platform Sutra, the Sixth Patriarch taught: “Good 
Knowing Advisors! If you can live among marks and yet be seaprate from 1t, then you wIll be 
confused by neither the ¡nternal nor the external. If you awaken to this Dharma, in one 
moment your mind will open to enliphtenment. The knowledge and vision of the Buddha 1s 
simply that. The Buddha ¡1s enliphtenment. There are four divisions: Opening to the 
enlightened knowledge and vision; Demonstrating the enlightened knowledge and vision; 
Awakening to the enlightened knowledge and vision; and Entering the enlightened 
knowledge and vision. If you listen to the opening and demonstrating of the Dharma, you can 
easily awaken and enter. That 1s the enlightened knowledge and vision, the original true 
nature becoming manifest. Be careful not to misinterpret the Sutra by thinking that the 
opening, demonstrating, awakening, and entering of which 1t speaks 1s the Buddha”s 
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knowledge and vision and that we have no share In it. To explain 1t that way would be to 
slander the Sutra and defame the Buddha. Since he 1s already a Buddha, perfect In 
knowledge and vision, what 1s the use of his opening to 1t again? You should now believe that 
the Buddhaˆs knowledge and vision 1s sinply your own mind, for there 1s no other Buddha. 
But, because living beings cover their brilliance with greed and with the love or states Of 
defilement, external conditions and Inner disturbance make slaves of them. That troubles the 
World-Honored One to rise from Samadhi, and with various reproaches and expedients, he 
exhorts living beings to stop and rest, not to seek outside themselves, and to make themselves 
the same as he 1s. That ¡is called “Opening the knowledge and vision of the Buddha.' I, too, 
am always exhorting all people to open to the knowledge and vision of the Buddha within 
ther own minds. The mind of worldly people are deviant. Confused and deluded, they 
commit offenses. Their speech may be good, but their minds are evil. They are greedy, 
hateful, envious, given over flattery, decetf, and arrogance. They oppress one another and 
harm living creatures, thus they open not the knowledge and vision of Buddha, but that of 
living beings. If you can with an upright mind constantly bring forth wisdom, contemplating 
and i1lluminating your own mind, and 1ƒ you can practice the good and refrain from evIl, you, 
yourself will open to the knowledge and vision of the Buddha. In every thought you should 
open up the knowledge and vision of the Buddha; do not open up to the knowledge and vision 
of living beings. To be open to the knowledge and vision of the Buddha 1s transcendental; to 
be open to the knowledge and vision of living beings 1s mundane. lÝ you exert yourself in 
recitation, clinging to 1t as a meriforious exercise, how does that make you different from a 
yak who loves his own tall?” 


277. 8ấu “xí đực á 22a¿ 

“Bốn Trí Lực Vô Ngại” hay “Tứ Vô Ngại Biện” hay “Tứ Vô Ngại Giải hay “Tứ Vô Ngại 
Trí” là bốn pháp vô ngại của các Bồ Tát khi giảng thuyết hay lý luận. Theo Giáo Thuyết Đại 
Thừa, có bốn pháp vô ngại trí lực. Thứ nhất là “Pháp Vô Ngại Trí Lực”. Đây là lực thấu triệt 
văn pháp trong kinh điển không chướng ngại. Thứ nhì là “Nghĩa Vô Ngại Trí Lực”. Đây là 
lực biết rõ nghĩa lý mà giáo pháp chuyên chở không chướng ngại. Thứ ba là “Từ Vô Ngại Trí 
Lực”. Đây là lực thông đạt tự tại về ngôn từ trong bất cứ ngôn ngữ nào. Thứ tư là “Nhạo 
Thuyết Vô Ngại Trí Lực” (pratibhana (skt). Lực biện thuyết không chướng ngại, lời lẽ trôi 
chảy hợp với chánh lý. 

Theo Giáo Thuyết Nguyên Thủy (Thanh Tịnh Đạo). Vô Ngại Trí Lực thứ nhất là “Nghĩa 
Biện Tài Vô Ngại Lực”. Đây là trí lực biết về nghĩa gọi là nghĩa biện tài vô ngại. Nghĩa, nói 
gọn là danh từ chỉ kết quả của một nhân (hetu). Vì phù hợp với nhân, nó được đạt đến, được 
phục vụ nên gọi là nghĩa hay mục đích. Nhưng đặc biệt năm thứ cần được hiểu là nghĩa. Thứ 
nhất là bất cứ thứ gì do duyên sanh; thứ hai là Niết Bàn; thứ ba là ý nghĩa những gì được nói; 
thứ tư là nghiệp quả; và thứ năm là tâm duy tác. Khi một người quán sát nghĩa nầy, bất cứ 
hiểu biết nào của vị ấy thuộc về phạm trù liên hệ đến ý nghĩa, gọi là biện tài về nghĩa. Vô 
Ngại Trí Lực thứ nhì là “Pháp Biện Tài Vô Ngại Lực”. Trí lực biết về pháp gọi là pháp biện 
tài vô ngại. Pháp nói gọn là danh từ chỉ điều kiện hay duyên (paccaya). Vì điều kiện thì cần 
đến một cái khác làm cho nó phát sinh, khiến nó xãy ra, nên gọi là pháp (dhamma). Nhưng 
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đặc biệt có năm thứ cần được hiểu là pháp. Thứ nhất là bất cứ nhân nào phát sinh ra quả; thứ 
nhì là Thánh đạo; thứ ba là cái gì được nói lên; thứ tư là cái gì có lợi; và thứ năm là cái gì 
không có lợi. Khi một người quán sát pháp ấy thì bất cứ hiểu biết nào của vị ấy về pháp gọi 
là biện tài về Pháp. Vô Ngại Trí Lực thứ ba là “Từ Ngữ Biện Tài Vô Ngại Lực”. Trí lực biết 
về các từ ngữ để cập đến nghĩa và pháp thì gọi là từ ngữ hay ngôn ngữ biện tài vô ngại. Có 
ngôn ngữ “tự tánh,` nghĩa là cách xử dụng nó không có ngoại lệ, chỉ để cập đến nghĩa ấy, 
pháp ấy. Bất cứ thứ gì thuộc phạm trù liên hệ đến sự nói lên ngôn ngữ ấy, thốt ra, phát ngôn 
nó, liên hệ đến ngữ ngôn căn để của mọi loài, ngôn ngữ Magadha tự tính, nói cách khác, là 
ngôn ngữ của pháp, bất cứ trí gì biết được, vừa khi nghe ngôn ngữ ấy được nói lên rằng đây 
là ngôn ngữ có tự tính hay đây không phải là ngôn ngữ có tự tính như vậy gọi là biện tài vô 
ngại về ngôn ngữ. Vô Ngại Trí Lực thứ tư là “Trí Biện Tài Vô Ngại Lực”. Trí biết về các loại 
trí gọi là trí biện tài vô ngại. Khi một người xét lại và lấy bất cứ loại nào trong các loại trí 
trên làm đối tượng cho hiểu biết của mình, thì bất cứ sự hiểu biết nào của vị ấy có đối tượng 
là trí thì gọi là trí biện tài vô ngại. 


277. 2a: 7(weíoft«ctcd /70(cte d( 2((od0w 


Four Unobstructed Powers of Wisdom are four unhindered or unlimited bodhisattva 
pOWers Of Interpretation or reasoning. According to Mahayana Doctrine, there are four 
unobstructed powers of wisdom. The first unobstructed power of wisdom 1s the “Understand 
all the letters of the law (Dharma)”. This 1s the unobstructed (unlimited) eloquence 1n 
Dharma. The second unobstructed power of wisdom 1s the “Understand deeply the meaning 
of the law”. This ¡is the unobstructed (unlimited) eloquence in meaning. The third 
unobstructed power of wisdom 1s the “Ability to understand the law 1n any languages”. This 
1s the unobstructed (unlimited) eloquence in phrasing or form of expression. The fourth 
unobstructed power of wisdom 1s the “Pleasure in speaking or argument of the law”. Thịs 1s 
the unobstructed (unlimited) eloquence in delight or pleasure in speaking or argumeiit. 
According to Theravada Doctrine (The Path of Purification). The first unobstructed power of 
wisdom 1s the “unobstructed eloquence in meaning”. This 1s the knowledge about meaning 1s 
the discrimination of meaning. Meaning (Attha) 1s briefly a term for the fruit of a cause 
(hetu). For In accordance with the cause 1t 1s served, arrived at, reached, therfore 1t 1s called 
“meaning” ot “purpose.` But In particular, the five things should be understood as meaning. 
The first is anything conditionally produced; the second 1s Nibanna; the third 1s the meaning 
of what 1s spoken; the fourth 1s the result; and the fifth 1s functional consciousness. When 
anyone reviews that meaning, any knowledge of his, falling within the category concerned 
with meaning, 1s the discrimination of meaning. The second unobstructed power of wIisdom 1s 
the “Unobstructed eloquence In the Law”. The knowledge about law 1s the discrimination of 
law. Law (Dhamma) 1s briefly a term for a condiflon (paccaya). For since a condition 
necessifates whatever 1t may be, makes 1t occur or allows It to happen, 1t 1s therefore called 
law (dhamma). But in particular, the five things should be understood as law. The first 1s any 
cause that produces fruif; the second 1s the Noble Path; the third 1s what 1s spoken; the fourth 
1s what 1s profitable; and the fifth is what 1s unprofitable. When anyone reviews that law, any 
knowledge of his, falling within the category concenred with law, 1s the discrimination of law. 
The third unobstructed power of wIsdom 1s the “Unobstructed eloquence In the Language”. 
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The knowledge about enunciation of language dealing with meaning and law 1s the 
discrimination of language. There 1s the language that 1s individual essence, the usage that 
has no exceptions, and deals with that meaning and that law. Any knowledge falling within 
the category concerned with the enunciation of that, with the speaking, with the utterance of 
that, concerned with the root-speech of all beings, the Magadhan language that 1s individual 
essence, 1n other words, the language of law (dhamma). This 1s the I1ndividual-essence 
language, such knowledge 1s discrimination of language. The fourth unobstructed power of 
wisdom 1s the “Unobstructed eloquence in intelliigence”. The knowledge about kinds of 
knowledge 1s discrimination of perspicuity. When a man 1s reviewing and makes any of the 
foregoing kinds of knowledge the obJect of his knowledge, then any knowledge in him that 
has knowledge as Ifs obJect 1s discrimination of perspicuity, and so 1s any knowledge about 
these aforesaid kinds of knowledge, which 1s concerned with details of their Individual 
domains, functions, and so on. 


#7. 4 Sự 

Theo đạo Phật, “lý” là nguyên lý, là cái toàn thể, cái nguyên khối, cái đại đồng, cái trừu 
tượng, vân vân. Lý tánh có thể dịch là thật tướng hay vô tướng. Thật tướng chỉ có thể nhận 
qua các hiện tượng. Theo Kinh Pháp Hoa, chương hai có dạy: “Những gì Phật đã thành tựu 
là pháp tối thượng, hi hữu, khó hiểu. Chỉ có chư Phật mới thấu suốt được thật tướng của tất 
cả các pháp, tức là tất cả các pháp đều như thị tướng, như thị thể, như thị nhân, như thị lực, 
như thị tác, như thị duyên, như thị quả, như thị báo, như thị bản mạt cứu cánh.” Qua những 
biểu hiện này của những hiện tượng hay của chân như, chúng ta thấy được thật tướng. Đúng 
hơn, những biểu hiện này tức là thật tướng. Không có thật thể bên ngoài hiện tượng, chính 
nơi hiện tượng là thực thể. Theo đạo Phật, “lý” là nguyên lý, là cái toàn thể, cái nguyên 
khối, cái đại đồng, cái trừu tượng, vân vân. 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, pháp giới duyên 
khởi là cực điểm của tất cả những thuyết nhân quả; thục sự đó là kết luận của thuyết duyên 
khởi bởi vì nó là lý tắc nhân quả phổ biến và đã nằm trong lý bản hữu, thông huyền của vũ 
trụ, hay nói thế nào cũng được. Lý tắc duyên khởi được giải thích trước tiên bằng nghiệp cẩm 
duyên khởi, nhưng vì nghiệp phát khởi trong tạng thức, nên thứ đến chúng ta có A Lại Da 
duyên khởi. Vì A Lại Da, hay tạng thức, là kho tàng của chủng tử, sanh khởi từ một cái khác 
nên chúng ta có Như Lai Tạng duyên khởi, hay chân như. Từ ngữ kỳ lạ nầy chỉ cho cái làm 
khuất lấp Phật tánh. Do sự che khuất nầy mà có phần bất tịnh, nhưng vì có Phật tánh nên có 
cả phần tịnh nữa. Nó đồng nghĩa với Chân Như (Tathata—Không phải như thế nầy hay như 
thế kia) mà theo nghĩa rộng nhất thì có đủ cả bản chất tịnh và bất tịnh. Do công năng của 
những căn nhân tịnh và bất tịnh, nó biểu lộ sai biệt tướng của hữu tình như sống và chết, 
thiện và ác. Chân như bảo trì vạn hữu, hay nói đúng hơn, tất cả vạn hữu đều ở trong Chân 
như. Nơi đây, giai đoạn thứ tư, Pháp giới Duyên khởi được nêu lên. Đó là lý tắc tự khởi và tự 
tạo của hữu tình và vũ trụ, hoặc giả chúng ta có thể gọi nó là duyên khởi nghiệp cảm chung 
của tất cả mọi loài. Nói hẹp thì vũ trụ sẽ là một sự biểu hiện của Chân như hay Như Lai 
Tạng. Nhưng nói rộng thì đó là duyên khởi của vũ trụ do chính vũ trụ, chứ không gì khác. 
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Sự bao gồm các pháp hay hiện tượng do nhân duyên sinh ra, như bóng hoa trong nước, 
hay ánh trăng nơi đáy giếng, không có thực tính. Tuy không có thực tính, lại không phải là 
pháp hư vô. Sự hiện hữu của chư pháp chỉ là giả hữu, nếu không muốn nói là không hơn gì sự 
hiện hữu của lông rùa sừng thỏ. Thế giới của các hiện tượng và hình thức bể ngoài; thế giới 
của bấp bênh và thường xuyên biến hóa, mà một người chưa giác ngộ lại cho là hiện thực. 
Vũ trụ hiện tượng luôn bị chi phối bởi đổi thay và vô thường. Sự có thể có nghĩa là sự việc, 
biến cố, hành động, thực hành, vân vân. Trong Phật giáo, “sự” hay các pháp hữu vi do nhân 
duyên sanh ra, đối lại với “Lý” hay các pháp vô vi xa la khỏi mọi nhân duyên sanh ra; hoặc 
giả là “thực hành” đối lại với “lý thuyết”. Sự có nghĩa là sự việc, là cớ sự xãy ra, hay là một 
vật hiện hữu, nhưng nghĩa thông thường vẫn là “sự việc.” Phật tử không tin tưởng vào thực tại 
của những hiện hữu cá nhân vì kinh nghiệm cho biết không có gì tổn tại được dù chỉ trong 
chốc lát. Tất cả đều biến đổi, lần hồi, chằm chậm, nên lâu ngày chầy tháng ta mới nhận ra. 
Cảm giác của ta gắn liền với ý niệm thời gian và đo bằng không gian, cho nên mọi sự việc 
tiếp nối diễn ra trong thời gian đều chuyển thành một chuỗi thực tại cá biệt trong không gian. 
“Sự” theo nghĩa thông thường là sự việc, là cơ sự, nhưng theo Phật giáo, “sự” có nghĩa là cái 
cá thể, cái dị biệt, cái cụ thể, cái đơn thể. Sự luôn đối lập với lý và đi đôi với lý thành “sự 
lý.” Sự thì sai biệt và phân biệt, còn lý thì vô sai biệt và vô phân biệt. Theo nghĩa thông 
thường trong đạo Phật, lý tức là “không,” và sự tức là “sắc.” Khi bàn về sự sai biệt của sự 
tướng (hiện tượng hay sự thực hành) thì gọi là “Sự Luận,” đối lại với “Lý Luận” hay bàn về 
chân lý tuyệt đốiCho rằng nhận thức con người chỉ liên hệ vào biểu tượng hay hiện tượng 
chứ không liên hệ vào bản thân. Quan niệm cho rằng thế giới tiềm tàng trong một khoảnh 
khắc của tư tưởng, là triết học nội tại thể, thì hiện tượng và tác động của tâm là một. Ta có 
thể gọi là “Hiện tượng luận,” nhưng theo thuật ngữ, nên gọi là “Thật tướng luận,” mỗi hiện 
tượng tâm hay vật, tự biểu lộ lý tánh hay bản tánh của chính nó 

Theo Đức Phật, thông hiểu sự vận hành của các hiện tượng rất ư là quan trọng trong tiến 
trình tu tập của Phật tử. Cũng theo Đức Phật, dữ kiện kinh nghiệm được chia thành hai phần, 
phần khách quan và phần chủ quan. Nói cách khác, đó là mọi sự mà chúng ta nhận thấy 
chung quanh chúng ta và chính chúng ta, người nhận thức chủ quan. Đức Phật luôn phân tích 
những dữ kiện kinh nghiệm thành những thành phần hay yếu tố khác nhau. Thành phần căn 
bản nhất của những thành phần này là ngũ uẩn (sắc, thọ, tưởng, hành, thức). Đức Phật phân 
tích kinh nghiệm ra thành từng phần giống như khi chúng ta tháo một cỗ xe ra thành bánh xe, 
trục xe, sườn xe, vân vân..., để từ đó chúng ta hiểu biết thêm về sự vận hành của các hiện 
tượng. Theo tông Thiên Thai, thực tướng hay thực thể chỉ được thể nhận qua các hiện tượng. 
Chương hai của Kinh Pháp Hoa nói: “Những gì Đức Phật đã thành tựu là pháp tối thượng, hy 
hữu, và khó hiểu. Chỉ có chư Phật mới thấu suốt được thực tướng của tất cả các Pháp, tức là 
tất cả các pháp đều như thị tướng, như thị thể, như thị nhân, như thị lực, như thị tác, như thị 
duyên, như thị quả, như thị báo, như thị bản mạt cứu cánh.” Qua những biểu hiện nầy của 
những hiện tượng hay của chân như, chúng ta thấy được thực tướng. Đúng hơn, những biểu 
hiện nầy tức là thực tướng. Không có thực thể bên ngoài hiện tượng, chính nơi hiện tượng là 
thực thể. 

Mục đích của đạo Phật nhằm đem lại lợi ích, làm giảm khổ đau phiền não và mang lại 
an lạc, tỉnh thức và hạnh phúc cho con người. Đạo Phật như một phương tiện, qua đó chúng ta 
có thể mang lại sự chuyển hóa của tâm. Đạo Phật không chỉ quan tâm đến những lý tưởng 
đạo đức và triết học thâm sâu. Chánh niệm trong Phật giáo không chỉ để nói, không chỉ thích 
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hợp cho giới trí thức hay Tăng đoàn, mà còn cho cả mọi người. Tuy nhiên, nếu chỉ tụng đọc 
kinh điển hay thực hành nghỉ lễ thôi thì không đủ. Nên nhớ, chân lý triệt tiêu văn tự; chân lý 
độc lập với văn tự, hay nói cách khác, văn tự không diễn tả được chân lý. Người Phật tử chân 
thuần nên kết hợp một cách toàn hảo giữa lý và sự, giữa lý thuyết và thực hành. Muốn đạt 
được sự hòa hợp giữa nội tâm và ngoại cảnh, người Phật tử phải tu tập Bát Thánh Đạo, nhất 
là chánh tư duy, chánh ngữ và chánh nghiệp, cũng như tu tập thiển định. Muốn đắc thành đạo 
quả Bồ Đề, người Phật tử phải tu tập thế nào cho lý sự (nguyên tắc và thực hành) tác động 
lẫn nhau một cách vô ngại. 


27ÿ. “?/caxcco aud( /uac£(ccó 


In Buddhism, “lý” means “a principle,” “reason,” “the whole,” “the all,” “totality,” “the 
universal,” “the abstract,” etc. The noumenon can be translated as true sfate, or no state. The 


33 .& 


true state or noumenon can be only realized through phenomena. According to the Lotus 
Sutra, chapter two: “What the Buddha has accomplished 1s the dharma foremost, rare and 
inconceivable. Only the Buddhas can realize the true state of all đharmas; that 1s to say, all 
dharmas are thus-formed, thus-natured, thus-substantiated, thus-caused, thus-forced, thus- 
activated, thus-circumstanced, thus-effected, thus-remunerated and thus-beginning-ending- 
completing.” Through these manifestations of Thusness or phenomena we can see true sfafe. 
l( is to say, these manifestatons are the true state. There Is no noumenon besides 
phenomenon; phenomenon 1tself 1s noumenon. In Buddhism, “lý” means “a principle,” 
“reason,” “the whole,” “the all,” “totality,” “ 

According to Prof. Junjiro Takakusu in the Esentials of Buddhist Philosophy, the theory of 
causation by Dharmadhatu ¡is the climax of all the causation theorles; 1t Is actually the 
conclusion of the theory of causatlon origination, as 1t Is the universal causatlon and 1s 


the universal,” “the abstract,” etc. 


already within the theory of universal immanence, pansophism, cosmotheism, or whatever 1t 
may be called. The causation theory was explained first by action-Iinfluence, but as action 
OrIginates In Ideation, we had, secondly, the theory od causation by Ideation-sfore. Since the 
Ideation-store as the repository of seed-energy must originate from something else, we had, 
thirdly, the causation theory explained by the expression “Matrix of the Thus-come” 
(Tathagata-garbha) or Thusness. This curious term means that which conceals the Buddha. 
Because of concealment it has an impure side, but because of Buddhahood it has a pure side 
as well. It 1s a synonym of Thusness (Tathatva or Tathata, not Tattva=Thisness or Thatness) 
which has In 1ts broadest sense both pure and impure nature. Through the energy of pure and 
Impure causes 1t manifests the specific character of becoming as birth and death, or as good 
and evil. Thusness pervades all beings, or better, all beings are In the state of Thusness. Here, 
as the fourth stage, the causation theory by Dharmadhatu (universe) 1s set forth. It is the 
causation by all beings themselves and 1s the creation of the universe 1tself, or we can call 1t 
the causation by the common action-influence of all beings. Intensively considered the 
universe will be a manifestation of Thusness or the Matrix of Tathagata (Thus-come). But 
extensively considered 1t 1s the causation of the universe by the universe 1tself and nothing 
mOre. 

The phenomenal which no more exists than turtle”s hair or rabbit”s horns. The continually 
changing, impermanent phenomanal world of appearances and forms, of illusion or 
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deception, which an unenlightened mind takes as the only reality. The phenomenal unIiverse 
1s subJect to differentiation and impermanence. The phenomenal can have the meanings of 
affair, event, action, practice, and so on. In Buddhism, the phenomena are in contrast with 
noumena; or “practice” or the thing, affair, matfer, In contrast with “theory” or the underlying 
pmnciple. Vatsu means “a matter,” “an event,” or “a happening,” or “an exiIsting thing.” 
However, Ifs general meaning 1s “an event.” Buddhists do not believe In the reality of an 
individual existence, for there 1s nothing in our world of experience that keeps 1ts Identity 
even for a moment; 1t Is subJect to constant change. The changes are, however, 
Iimperceptively gradual as far as our human senses are concerned, and are not noticed until 
they pass through certain stages of modification. Human sensibility 1s bound up with the 
notion of time-divisions; 1t translates time 1nfo space; a succession oŸ events 1s converted 1nto 
a spatial system of individual realities. “Sự” ordinarily means “an event,” “a happening,” but 
according to Buddhist philosophy, “Vastu” means “the Individual,” “the particular,” “the 
concrete,” “the monad.” “Sự” always stands contrasted to “lý.” “Sự” 1s distinction and 
discrimination, and “lý” 1s non-distinction and non-discrimination. In regular Buddhist 
terminolosy, “lý” corresponds to Sunyata, Void or Emptiness, while “sự” 1s form. When 
discussing of phenomena 1n contrast with discussion of noumena or absolute truth. The 
concept that the world 1s Immanent In one moment of thought 1s the philosophy of 
Immanence, phenomena being identical with consclous action. It may be called 
“phenomenology,` each phenomenon, matter or mind, expressing Ifs own principle or nature. 

According to the Buddha, a thorough understanding of the phenomenal function 1s 
extremely important In the Buddhist cultivation process. Also according to the Buddha, the 
data of experlence are divided ¡into tfwo components, the obJective component and the 
subjective one. In other words, the things we perceive around us, and we ourselves, the 
subJective perceivers. The Buddha always analyzes the facts of experlence InfO varIous 
components or factors. The most basic of these components are the five aggregates (form, 
feeling, perception, volition and consciousness). He analyzes experience and breaks 1t down 
Into 1s componenfs Just as we disassemble a charlot into the wheels, the axle, the body, and 
so forth... so that we can gain a better Idea of how these phenomena function. The 
phenomena ever change, the underlying principle, being absolute, neither changes nor acts. Ït 
1s the bhutatathata. According to the T”ien-T”ai Sect, the true state or noumenon can be 
realized only through phenomena. In the second chapter of the Lotus Sutra, It 1s said: “What 
the Buddha has accomplished 1s the dharma foremost, rare and inconceivable. Only the 
Buddhas can realize the true state of all dharmas; that 1s to say, all đharmas are thus formed, 
thus-natured, thus-substantiated, thus-caused, thus-forced, thus-activated, thus-circumstanced, 
thus-effected, thus-remunerated and thus-beginning-ending-completing.” “Through these 
manifestations of Thusness or phenomena we can see the true state. Truly speaking, these 
manifestatlons are the true state. There is no noumenon besides phenomenon; phenomenon 
1fself is noumenon. 

The goal of Buddhism 1s to benefit the emotional and spiritual welfare of all sentient 
beings, to decrease sufferings and afflictions and to bring peace, mindfulness and happiness 
to all beings. Buddhism serves as a means by which we can bring about the transformation of 
mind. Buddhism 1s not only concerned with the ideals of morality and profound philosophy. 
Mindfulness in Buddhism 1s not for empty lecturing. It 1s not only approprlate for the 
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Iintellectual and the Sangha, but also for the general public. However, simply reading and 
reciting sufras or Just performing rites 1s not enough. Remember, truth 1s in eliminating words; 
1t 1s Independent of words; 1t does not require words to express 1t. Devout Buddhists should 
perfectly combine both principle and practice. In order to achieve Internal and external 
harmony, Buddhist practitioners must put the Noble Eightfold Path into practice, especially 
the mindfulness of thought, action, speech, and meditation. In order to achieve the fruit of 
enlightenment, Buddhist practitioners should try to have unimpeded I1nteraction of noumenon 
and phenoumenon, principle and practice, etc (no barrier in either of the two). 


272. 4¿ S¿ “„x¿ “2 

Lý sự tương tức nghĩa là cái này tức là cái kia. Sự nhân lý mà hiển vì sự không thể tự tổn 
tại và sự biến đổi không ngừng nghỉ. Lý, trái lại không thể đứng lìa ra, vì nếu nó đứng lìa ra 
thì nó không còn là lý nữa mà nó hóa thành một sự khác. Lý là đất hoạt động của sự, nhờ lý 
mà sự khai triển trong không gian và thời gian. Lý là điểm tựa của sự, là thứ điểm dựa như 
chúng ta thường quen hình dung trong thế giới sai biệt. Vả lại, chữ “đồng nhất” không thể lột 
hết được tinh thần của “tương tức” nói trên, vì đồng nhất còn gợi ý nhị nguyên đối lập, còn 
“tương tức tương nhập” nhấn mạnh vào trạng thái vốn là một, tự nhiên là như vậy đó, thay vì 
nhắm vào hai vật giống nhau. Trạng thái tự nhiên như vậy đó đạo Phật gọi bằng “Như.” Như 
là viên dung vô ngại, trộn lẫn vào nhau một cách tuyệt hảo, không ngăn ngại. Tuy nhiên 
càng nói càng không diễn tả được trạng thái của “Như” hoặc “Viên dung vô ngại.” Nói gì 
vẫn là khái niệm hóa, và mất hẳn đi chủ đích. Cái “Như” vượt ngoài tầm hiểu biết của loài 
người. Chữ “Như” chỉ có thể thực chứng mà thôi, nghĩa là trực ngộ. Thói thường người ta phải 
có được kiến giải tri thức trước rồi sau mới có một lý giải bằng tâm chứng. Nhưng một khi 
tâm chứng rồi, đột ngột sáng ra mới thấy chân lý vượt hẳn ra ngoài tất cả lý luận, nghĩa là 
ngoài khả năng hiểu biết của tri thức. 


872. ?/awwewuaw awd 72/ead.teuow ae AA(dttat(, 2Ê(execd 
a4 ?we:ocd ít Cacá¿ (/(et 


Noumenon and phenomenon are mutually merged and immersed In each other means this 
one 1s also the other one. Phenomenon has 1s existence by virtue of noumenon for 
phenomenon 1s unable to subsist by 1tself and phenomenon 1s subJect to a constant change. 
Noumenon, on the other hand, has no separate exIstence; If It has, it will be another 
phenomenon and no more noumenon. Noumenon supplies to phenomenon a field of 
operation, as it were, whereby the latter may extend In space and function in time. 
Noumenon 1s a kind of supporter for phenomenon, but there 1s no real supporter for 
phenomenon as such on the plane of distinction. “Identity” does not exactly express the Idea 
of “merge and immerse”, for “Identity” suggests a dualism, whereas “merge and Immerse” 1s 
the emphasis which is placed on the state of self-identity as 1t 1s, and not on the two obJects 
that are Identical. For this state of “as-it-is-ness” Buddhism has a special term “Suchness.” “A 
perfect mutual unimpeded solution” 1s suchness. However, the more we talk, the more we are 
unable to express the term “Suchness” because “Suchness” is beyond the human 
understanding. “Suchness” 1s only to be experienced, I1.e., to be intuited. Anything that 1s 
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expressible in words is already conceptualized, and misses the point altogether. What 1s 
regarded as an intellectual understanding 1s generally made to precede the spiritual, but when 
a man actually has the experience or Intuition, he at once realizes that 1t is utterly beyond any 
SOrf Of raftlocination, that 1s, 1t altogether supercedes Iintellectual understanding. 


Øỹ0. 2¿ S¿ 2w 2xu¿ 

Lý Sự viên dung vì Sự cũng chính là Lý và trong Sự đã có Lý hiện hữu rồi. Phật tử thuần 
thành chúng ta phải tinh chuyên tu hành sao cho Lý Sự Viên Dung, chớ không nên chấp Lý 
bỏ Sự, và cũng không nên chấp Sự bỏ Lý hay không thâm nhập và tận hiểu về phần lý 
thuyết. Sự tức là phần tướng, còn Lý tức là phần Chân Như hay Phật Tánh. Lý tính của chư 
pháp vốn đầy đủ hay vạn pháp sự lý đều viên dung không trở ngại, không phải hai, không có 
phân biệt. Dung hòa, dung thông, chu biến khắp cả, hay vạn pháp viên dung không trở ngại. 
Tuyệt đối trong tương đối và ngược lại. Như sóng với nước, sóng tức là nước, sóng nước là 
một, nước sóng là một; như phiền não và Bồ Đề, phiền não tức Bồ Đề; như sinh tử và Niết 
Bàn, sinh tử tức Niết Bàn; như sống và chết, chết là khởi đầu cho cuộc sống khác, sống là 
đang đi dần về cái chết. Bản chất của chư pháp đều giống nhau, tất cả là Chân Như, chân 
Như là tất cả. Có mười cửa nối kết giữa thế giới vật chất và hiện tượng: lý luôn đi với sự, sự 
luôn đi với lý, sự tùy thuộc vào lý mà tổn tại, sự phô bày lý, sự biến mất trong lý, sự có thể 
che dấu lý, chân lý chính là sự, sự chính là lý, chân như không phải là sự, và sự không phải là 
lý. 


280. “*?⁄eaz9 awd 7hacf(ce at€ (t 120wđd0 

Theory and Practice are In harmony because practice 1s theory and in practice there 
already exists theory. We, sincere Buddhists, should diligently cultivate so that both Theory 
and Practice are in harmony. Thus, do not get stuck in Theory or theoretical teachings and 
abandon Practice. Similarly, one should not apply only the Practice but not penetrate and 
understand Theory. Practice belongs to form or appearance; while Theory belongs to 
Emptiness or True Nature, or Buddha-Nature. The absolute In the relative and vice-versa. 
The Identity of apparent contraries; perfect harmony among all differences. Às in waves and 
Water, waves are one with waves, and water Is one with water, and water and wave are one; 
as in passion and enlightenment; as In transmigration and nirvana; and as In life and death. 
AlI are of the same fundamental nature, all are bhutatathata, bhutatathata 1s all. There are ten 
doors of connection between noumena or substance and phenomena: substance (lý) 1s always 
present with the phenomena (sự), the phenomena 1s always present with substance, the 
phenomena depend on the substance for Ifs existence, the phenomena can reveal the 
substance, the phenomena (from 1s unreal) can disappear in the substance, the phenomena 
can conceal the substance, the true substance 1s the phenomena, the phenomena 1s the 
substance, true reality 1s not the phenomena, and the phenomena 1s not the whole substance. 
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Øỹi. 2/24¿@ø 2/ase Öaa Ø¡à 2/ất 

Thân thể chúng ta, lời nói, và tâm chúng ta đều tạo ra nghiệp khi chúng ta dính mắc. 
Chúng ta tạo thói quen. Những thói quen nầy sẽ khiến chúng ta đau khổ trong tương lai. Đó 
là kết quả của sự dính mắc của chúng ta, đồng thời cũng là kết quả của những phiến não 
trong quá khứ. Mọi tham ái đều dẫn đến nghiệp. Hãy nhớ rằng không phải chỉ do thân thể 
mà cả ngôn ngữ và tâm hồn cũng tạo điều kiện cho những gì sẽ xãy ra trong tương lai. Trong 
quá khứ nếu chúng ta làm điều gì tốt đẹp, bây giờ chỉ cần nhớ lại thôi chúng ta cũng sẽ thấy 
sung sướng, hãnh diện. Trạng thái sung sướng hãnh diện hôm nay là kết quả của những gì 
chúng ta đã làm trong quá khứ. Nói cách khác, những gì chúng ta nhận hôm nay là kết quả 
của nghiệp trong quá khứ. Tất cả mọi sự đều được điều kiện hóa bởi nguyên nhân, dầu đó là 
nguyên nhân đã có từ lâu hay trong khoảnh khắc hiện tại. Nếu chúng ta hành động thiện lành 
(tích cực) thì kết quả hạnh phúc sớm muộn gì cũng xuất hiện. Khi chúng ta hành động đen tối 
(tiêu cực), những dấu ấn xấu không bao giờ mất đi mặc dù chúng không đưa đến kết quả tức 
thì. Khi chúng ta hành động, dù thiện hay ác, thì chính chúng ta chứng kiến rõ ràng những 
hành động ấy. Hình ảnh của những hành động nầy sẽ tự động in vào tiềm thức của chúng ta. 
Hạt giống của hành động hay nghiệp đã được gieo trồng ở đấy. Những hạt giống nầy đợi đến 
khi có đủ duyên hay điều kiện là nẩy mầm sanh cây trổ quả. Cũng như vậy, khi người nhận 
lãnh lấy hành động của ta làm, thì hạt giống của yêu thương hay thù hận cũng sẽ được gieo 
trồng trong tiềm thức của họ, khi có đủ duyên hay điều kiện là hạt giống ấy nẩy mầm sanh 
cây và trổ quả tương ứng. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng, “biển có thể cạn, núi có thể 
mòn, nhưng nghiệp tạo từ muôn kiếp trước không bao giờ mất đi; ngược lại, nó kết thành 
quả, dù ngàn vạn năm trôi qua, cuối cùng mình cũng phải trả nghiệp.” Khi chúng ta gieo hạt 
tiêu thì cây tiêu sẽ mọc lên và chúng ta sẽ có những hạt tiêu, chớ không phải là những trái 
cam. Tương tự, khi chúng ta hành động thiện lành thì hạnh phúc phát sanh chớ không phải 
khổ đau. Khi chúng ta hành động bạo ác thì khổ đau đến chớ không phải là hạnh phúc. Một 
cái hạt mầm nhỏ có thể phát triển thành một cây to nhiều quả, cũng y như vậy một hành 
động nhỏ có thể gây ra những kết quả quả to lớn. Vì vậy, chúng ta nên cố gắng tránh những 
hành động đen tối dù nhỏ, và cố gắng làm những hành động trong sáng dù nhỏ. 


#6f. ^Xazwa aee ?Íat Øeứ “sứ 


Body, speech, and mind all make karma when we cling. We create habits that can make 
us suffer 1n the future. Thịs 1s the fruit of our attachment, of our past defilement. Remember, 
not only body but also speech and mental action can make conditions for future results. IÝ we 
dịd some act of kindness In the past and remember it today, we wIll be happy, and this happy 
state of mind 1s the result of past karma. In other words, all things conditioned by cause, both 
long-term and moment-to-moment. If we act positively, the happy result wIll eventually 
occur. When we do negative actions, the imprints aren't lost even though they may not bring 
their results immediately. When we act, either good or bad, we see our own actions, like an 
oufsider who wifnesses. The pIctures of these actions wIll automatically imprint in our Alaya- 
vijnana (subconscIous mind); the seed of these actions are sown there, and await for enough 
conditions fo spring up 1ts tree and fruits. Similarly, the effect in the alaya-vijnana 
(subconscious mind) of the one who has receIved our actions. The seed of either love or hate 
has been sown there, waiting for enough conditions to spring up 1ts tree and fruits. Devout 
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Buddhists should always remember that, “the ocean”s water may dry up, mounfain may waste 
away, the actions done in former lives are never lost; on the contrary, they come to fruit 
though aeons after aeons pass, until at last the debt 1s paid.” When we plant a black-pepper 
seed, black-pepper plant grows and we wIll reap black-pepper, not oranges. Similarly, when 
we act positively, happiness follows, not suffering. When we act destructively, misery comes, 
not happiness. Just as small seed can øgrow Into a huge tree with mụuch fruit, small actions can 
bring large result. Therefore, we should try to avoid even small negative actions and to create 
small negative ones. 


Øf2. 24m “2ưue 1g, Ø/ Ôđàa Bát Đắc 72 

Theo Thượng Tọa Thích Hải Quang trong Thư Gửi Người Học Phật, ít thấy có người vì 
thực tình muốn thoát nẻo luân hồi, xa la sanh tử, cầu vãng sanh Tịnh Độ mà đến chùa tu 
hành. Có năm trường hợp đi chùa bất đắc dĩ. Dù thế nào đi nữa, việc tu hành như thế cũng 
gieo được nhân lành và phước đức về sau, còn tốt hơn là không tu hành hay không có tín tâm 
gì cả. Có người vì bệnh nặng mà đi chùa vái van cho mau qua chóng khỏi. Có người vì muốn 
cầu siêu trả hiếu cho cha mẹ mà đi chùa tụng kinh niệm Phật. Có người vì cầu cho nhà cửa, 
sự nghiệp vững bền mà đến chùa lạy Phật, cúng dường. Có người vì sợ tai nạn mà đến chùa 
vái nguyện ăn chay niệm Phật. Có người vì muốn trả cho rồi các lời vái van đã lỡ phát 
nguyện khi trước. 


208. 2e c(wctawdt Sdt«atdasuo tác 7l(d70:dt/ d( 726o/Éc ¿o to “7c/Éc 

According to Venerable Thích Hải Quang ïn the Letters to Buddhist Followers, there are 
very few people who honestly wish to escape the cycle of rebirths, be liberated from birth 
and death, to seek_ rebirth to the Pureland to come to temple to cultivate. There are five 
reasons that Buddhists reluctantly go to temple. No matter what reasons, such cultivation 1s 
still producing some wholesome deeds, 1s still better than no cultivation or having no faith. 
Some people go to the temple to pray to quickly overcome their sickness or ailment. Some 
people go to the temple to chant sutras and practice Buddha Recitation with the purpose to 
pray for their deceased parents as a way to repay their parents` kindness. Some people come 
to the temple to prostrate to Buddha and make offerings with the purpose to pray for thelr 
homes and daily subsistence to remain prosperous. Some people are afraid of calamities and 
disasters so they come to the temple to vow to become vegetarians. Some people come to the 
temple because they wish to repay something they vowed before when they experlenced 
hardshIps. 


2#3. 2lăm “2£ (4¿ “đêu của người Mật “72 “lại Øứa 

Trong Kinh Pattakamma, Đức Phật nhắc nhở một người nên chi tiêu của cải của mình 
theo năm chỗ. Thứ nhất là chỉ tiêu về thực phẩm, quần áo và các nhu cầu khác. Thứ nhì là 
nuôi cha mẹ, vợ con và người làm. Thứ ba là chi tiêu về thuốc thang và những trường hợp 
khẩn cấp khác. Thứ tư là chi tiêu về mục đích từ thiện. Thứ năm là chi tiêu vào những việc 
sau đây: đối đãi với thân quyến, đối đãi với khách, cúng dường để tưởng nhớ đến những 
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người đã khuất, dâng lễ cúng dường chư Thiên, dâng lễ cúng dường chư Tăng Nị, và trả thuế 
và lệ phí nhà nước đúng kỳ hạn. 


2£8. 2e ;hcao d( S/@cw4tt2 d( + <“a/@01004 

In the Pattakamma Sutta, the Buddha reminded a person should spend his wealth in five 
areas. First, expenditure on food and clothing and other needs. Second, maintain of parents, 
wife and children and servants. Third, expenditure on illness and other emergencies. Fourth, 
expenditure on charitable purposes. Fifth, expenditures on the followings: treating one”s 
relatives, treating one”s visitors, offering alms in memory of the departed, offering merit to 
the deities, offerings to monks and nuns, and payment of sfate taxes and dues In time. 


284. (⁄4ug, Sau“ ?fe¿ (óc “xè¿ 

Thiên là từ mà người Đông Á dùng để gọi Trời. Thiên thể hay thần thánh, những chúng 
sanh nằm trong ba điều kiện tốt của sự tái sanh do những nghiệp lành đời trước; họ sống lâu 
đài trong một khung cảnh hạnh phúc trên cõi trời, tuy vẫn còn chịu chu kỳ tái sanh như các 
chúng sanh khác. Tuy nhiên, đây chính là những trở ngại chính cho bước đường tu tập của họ 
vì họ bị mải mê trong những hạnh phúc đó, nên không còn nhận chân ra sự thật khổ đau nữa. 
Phạn ngữ chỉ “chư Thiên,” những chúng sanh trú ngụ cõi cao nhất trong sáu đường sanh tử 
luân hồi. Dầu Phật giáo phủ nhận sự hiện hữu của một thượng đế toàn năng, nhưng có một số 
chư thiên được kể trong Phật giáo. Theo Phật giáo, thiên thể hay thần thánh, chỉ là những 
chúng sanh nhờ những thiện nghiệp trong những đời quá khứ mà được sanh làm chư thiên. 
Đây là những chúng sanh nằm trong ba điều kiện tốt của sự tái sanh do những nghiệp lành 
đời trước; họ sống lâu dài trong một khung cảnh hạnh phúc trên cõi trời, tuy vẫn còn chịu chu 
kỳ tái sanh như các chúng sanh khác. Đây là những chúng sanh siêu việt lên trên loài người. 
Chư thiên cư ngụ trên cõi trời, trên cõi người, nhưng vẫn chưa giác ngộ và hãy còn bị trói 
buộc vào luân hồi sanh tử. Tuy nhiên, chư thiên là những chúng sanh chỉ hưởng thụ những 
đam mê nhằm thỏa mãn giác quan do phước đức tu tập và gieo trồng ở kiếp trước của họ. 
Niềm vui của chư thiên được xem là vui hơn ở cõi người và những cảnh giới khổ đau khác, 
nhưng chư thiên không biết đến luật vô thường hay sự chấm dứt không thể tránh được của 
những phước báo tạm bợ và sau đó họ sẽ rơi vào các đường khổ của con người, a tu la, ngạ 
quỷ, súc sanh, hay ngay cả địa ngục. Tuy nhiên, theo Phật giáo, đây chính là những trở ngại 
chính cho bước đường tu tập của họ đây chính là những trở ngại chính cho bước đường tu tập 
của họ vì họ bị mải mê trong những hạnh phúc đó, nên không còn nhận chân ra sự thật khổ 
đau nữa. Sau khi nghiệp lành cạn kiệt, họ lại phải tái sanh vào những đường dữ và chịu khổ. 
Chính vì thế mà chư thiên không phải là đối tượng để cầu nguyện hay tu tập và chư thiên 
không có chức năng gì quan trọng trong Phật giáo. “Thiên Thừa” là một trong ngũ thừa, có 
công năng đưa những người tu tập thiện nghiệp đến một trong sáu cõi trời dục giới, cũng như 
đưa những người tu tập thiển định đến những cảnh trời sắc giới hay vô sắc giới cao hơn. 
Thiên Đạo, tiếng Phạn gọi là “Deva,” có nghĩa là sáng suốt, thanh tịnh, tự tại hay tối thắng. 
Thiên đạo hay cảnh giới chư thiên là nơi tái sanh của những chúng sanh nào giữ tròn năm 
giới, thực hành thập thiện nghiệp, và tránh thập ác (người sanh lên cõi trời thân được sáng 
suốt, vui nhiều hơn khổ, sự ăn mặc, cung điện, nhà cửa đều được sung sướng tốt đẹp, không 


960 


thiếu thốn về vật chất). Cõi trời tuy vui vẻ hơn nhân gian, nhưng cũng còn tướng ngũ suy và 
những điều bất như ý. 


284. (c(efdat đe(w¿e ( eœ2) 

“Deva” 1s a term which Eastern Asian peoples used to call “Heaven.” Celestial beings or 
gods, one of the three good modes of existence as a reward for their previous good deeds. 
Devas allotted a very long, happy life in the Deva although they are still subJect to the cycle 
of rebirth. However, this happiness may constitute a substantial hindrance on their path to 
liberation for they cannot recognize the truth of suffering. “Deva” 1s a Sanskrit term for 
“øods,” or “Celestial beings”, beings that inhabit the highest of the six destinies (gati) within 
cyclic existence (samsara). Although Buddhism denies the existence of an almighty god, but 
there are a number of mentioned gods in Buddhist literature. According to Buddhism, 
celestial beings or øgods, are merely sentient beings whose good deeds In past lives result in 
their being born as gods. They are beings in one of the three good modes of exIstence as a 
reward for their previous good deeds. Devas allotted a very long, happy life in the Deva 
although they are still subJect to the cycle of rebirth. These are superhuman beings who are 
above the human level. Heavenly beings are believed to inhabit the heavens above the 
human realm, but are still unenlightened and still bound to Samsara (luân hồi) and subject to 
birth and death. However, gods are living beings who can only enJoy varlous kinds of 
pleasure to satisfy their senses brought back as the result of effort and cultivation of their past 
lives. Their pleasure 1s considered to be better than human's and other suffering realms, but 
they are not aware of the law of Iimpermanence or the Inevitable end of such temporary bliss, 
then after that they wIll fall down to the suffering worlds of human, asura, hungry ghost, 
animal or even hell. According to Buddhism, this happiness may constitute a substantial 
hindrance on therr path to liberation for they cannot recognize the truth of suffering, and after 
their good karma 1s exhausted, they wIll be reborn In one of the lower realms and experlence 
suffering. Therefore, in Buddhism, gods are not obJects oŸ prayers or religious cultivation, and 
they have no important role in Buddhism. Divine Vehicle 1s one of the five vehicles. lt 
transports observers of the ten good qualities (thập thiện) to one of the six deva realms of 
desire, and those who observe dhyana meditation to the higher heavens of form and non- 
form. Celestials, the state of gods, Gods" realm 1s reserved to those who observe the five 
basic commandments and have practiced the Ten Meritorious Action and abstained to do the 
Ten Evil Deeds. Although the celestial path 1s blessed with more happiness than our world, 1t 
1s still marked by the five signs of decay and the things that go agaInst our wIshes. 


282. *?⁄a2w4 22w 

Thanh Văn theo Phạn ngữ “Sravaka” có nghĩa là kẻ nghe giảng, dùng để gọi những đệ tử 
Phật, có thể là Tỳ Kheo, Tỳ Kheo Ni hay cận sự nam nữ, văn kinh thính pháp và tu tập theo 
lời Phật dạy mà đạt được đạo quả Niết Bàn. Người ấy cũng có lúc độ tha, nhưng khả năng 
rất hạn hẹp. Hàng Thanh Văn còn chịu khuất phục dưới nghiệp chướng nặng nể; họ không 
thể hoài bảo những tâm nguyện lớn lao như các vị Bồ Tát để làm lợi ích cho hết thẩy chúng 
sanh; sở kiến của họ không đủ sáng và không đủ sâu nên họ không nhìn thấy tất cả những bí 
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ẩn của sự sống, họ chưa hề khai mở con mắt trí tuệ. Đệ tử Phật, có thể là Tăng Ni hay cư sĩ 
tại gia. VỊ Thanh văn lắng nghe, rồi tu tập Phật Pháp và cuối cùng đạt được cứu cánh Niết 
Bàn. Người ấy cũng độ tha, nhưng khả năng rất hạn hẹp. Một vị Thanh văn thường nhờ bậc 
đạo sư hướng dẫn, sau khi nghe xong, vị ấy thức tỉnh được bản chất của chư pháp và giác 
ngộ. Chỉ cần một sự hướng dẫn, gợi ý nhỏ của các bậc đạo sư sáng suốt và kinh nghiệm cũng 
đủ cho vị Thanh văn ấy tiến bộ trên con đường giác ngộ. Thanh Văn là những học trò lắng 
nghe lời Phật dạy mà hiểu nguyên lý của Tứ diệu đế, để tu hành và đạt mục đích Niết bàn 
không còn vướng bận trần thế. Vào thời Đức Phật còn tại thế thì Thanh Văn là những đệ tử 
của Ngài, nhờ nghe những lời ngài dạy rồi theo khả năng của mình mà tu tập. Họ gồm những 
đệ tử nổi tiếng như Ca Diếp, Xá Lợi Phất, Mục Kiền Liên, và La Hầu La, vân vân. Theo 
truyền thuyết Phật giáo, tôn giả Xá Lợi Phất đã đạt quả Tư đà hoàn sau khi chỉ nghe nửa bài 
kệ do vị A La Hán tên Ác Bệ đọc. Ngài Châu Lợi Bàn Đà Già học ròng rã bốn tháng mà 
không phân biệt nổi hai chữ “Quét” và “Cây chổi,” tuy nhiên, nhờ quán được tánh vô thường 
của một chiếc khăn tay sạch đã đạt được quả vị A La Hán. Theo các truyền thống Đại thừa, 
Thanh văn tạo thành một trong ba loại hành giả chính tu tập theo Phật pháp, hai loại kia là 
Duyên giác và Bồ Tát; tuy nhiên, Thanh văn bị xem là “Tiểu Thừa” vì họ chỉ tự tìm sự giải 
thoát cho riêng mình. 

Các chúng sanh thuộc hàng Thanh Văn được chứng ngộ khi nghe được những học thuyết 
về các Uẩn, Giới, Xứ, nhưng lại không đặc biệt lưu tâm đến lý nhân quả; các ngài đã giải 
thoát đuợc sự trói buộc của các phiền não nhưng vẫn chưa đoạn diệt được tập khí của mình. 
Họ đạt được sự thể chứng Niết Bàn, và an trú trong trạng thái ấy, họ tuyên bố rằng họ đã 
chấm dứt sự hiện hữu, đạt được đời sống phạm hạnh, tất cả những gì cần phải làm đã được 
làm, họ sẽ không còn tái sinh nữa. Những vị nầy đã đạt được tuệ kiến về sự phi hiện hữu của 
“ngã thể” trong một con người, nhưng vẫn chưa thấy được sự phi hiện hữu trong các sự vật. 
Những nhà lãnh đạo triết học nào tin vào một đấng sáng tạo hay tin vào “linh hồn” cũng có 
thể được xếp vào đẳng cấp nầy. Pháp giới của Thanh Văn bao gồm các bậc sơ quả, nhị quả, 
tam quả, và tứ quả Thanh Văn. Trong đó bao gồm sơ quả hướng (tức là những bậc chưa chính 
thức chứng đắc sơ quả), sơ quả, nhị quả hướng, nhị quả, tam quả hướng, tam quả, tứ quả 
hướng, và tứ quả. Hàng Thanh Văn còn được gọi là A La Hán. Các ngài có thần thông có thể 
phi hành biến hóa. Bậc sơ quả A La Hán phải cắt đứt hết những kiến hoặc (mê muội của cái 
thấy). Bậc nhị quả thì cắt đứt tư hoặc (mê muội của sự suy nghĩ). Bậc tam quả thì cắt đứt 
những trần sa hoặc (mê muội vi tế như cát bụi). Bậc tứ quả thì cắt đứt trần sa hoặc và đoạn 
trừ được phần nào vô minh hoặc. 

Thanh Văn quán Tứ Đế mà tu hành và mức độ phát triển bị hạn hẹp. Mục tiêu chỉ là giác 
ngộ cá nhân mà thôi. Chính vì thế mà trong Pháp Hội Hoa Nghiêm trong rừng Thệ Đa, Hết 
thảy các đại Thanh Văn, kể cả các ngài Xá Lợi Phất, Mục Kiển Liên, vân vân, không có 
phước quả, không có tuệ nhãn, không có tam muội , không có giải thoát, không có thần lực 
biến hóa, không có uy lực, không có tự chủ, không có trụ xứ, không có cảnh giới để họ bước 
vào chúng hội của Bổ Tát và tham dự vào cuộc diễn xuất tâm linh diễn ra trong rừng Thệ 
Đa. Vì họ đã riêng tầm cầu giải thoát theo thừa và đạo của Thanh Văn; những gì họ thành 
tựu đã không vượt ngoài quả vị Thanh Văn. Quả thực, họ đã đạt được trí tuệ làm hiển lộ 
chân lý, an trụ trong biên tế của thực tại (bhutakoti), hưởng thụ tịch diệt cứu cánh, nhưng họ 
không có tâm đại bi rộng lớn đối với hết thảy chúng sanh, vì họ chỉ chuyên tâm vào những 
hành nghiệp của riêng mình, không có tâm chứa nhóm trí tuệ Bồ Tát và tự mình tu tập theo 
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đó. Họ có riêng sự chứng ngộ và giải thoát, nhưng họ không mong cầu, không phát nguyện 
làm cho kẻ khác cũng tìm thấy chỗ an trụ trong đó. Như thế họ không hiểu thế nào là thần 
lực bất khả tư nghì của Như Lai. 

Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa, có sự tương phản giữa một vị Bồ tát và một vị Thanh 
Văn. Một vị Bồ Tát là một chúng sanh giác ngộ, người nguyện cứu độ hết thảy chúng sanh, 
trong khi một vị Thanh Văn nghĩ rằng: “Chỉ có một cái ngã duy nhất sẽ được chúng tôi chế 
ngự, chỉ có một cái ngã duy nhất sẽ được chúng tôi đưa tới Niết Bàn.” Rồi thì vị Thanh Văn 
chỉ lo tu tập thiện nghiệp để tự chế mình. Chắc chắn một vị Bồ Tát sẽ không tu tập như vậy. 
Vị Bồ Tát sẽ tu tập gieo trồng thiện nghiệp với ý tưởng như thế này: “Tôi muốn đặt cái ngã 
của tôi vào trong Như Lai hay Niết Bàn, và để giúp đỡ hết thảy thế gian, tôi muốn đặt hết 
thảy chúng sanh vào trong Niết Bàn, tôi sẽ hướng dẫn vô lượng chúng sanh vào trong Niết 
Bàn.” 


2Ø5. Sawwud ?722act 


The Sanskrit term “Sravaka" literally means “hearer.' This name was given to the disciple 
of the Buddha, may be a monk, a nun, a layman or a laywoman, bent on his or her liberation. 
A Sravaka hears and learns the truth from the Buddha, then follows and practices the 
teachings of the Buddha and finally attains Nirvana. He or she also serves others, but his or 
her capacity to do so 1s limited. Sravakas are yet under the covering of too øreat a karma- 
hindrance; they are unable to cherish such great vows are made by the Bodhisattvas for the 
spiritual welfare of all beings; their insight 1s not clear and penetrating deep enouph to see all 
the secrets of life; they have not yet opened the wisdom-eye. A disciple of a Buddha, may be 
a monk, a nun, a layman or a laywoman. Bent on his or her liberation, a Sravaka hears, 
follows and practises the teaching of the Buddha and finally attains Nirvana. He or she also 
serves others, but his or her capacity to do so 1s limited. A Sravaka usually asks for the 
guidance of a superlor enlightened Instructor, after hearing, he realizes the nature of things, 
then, gets enlightenment. A slight indication from an experienced and wise teacher would 
alone be sufficlent for a morally advanced aspirant to progress on the upward path of 
enlightenment. Voice-hearer who undertakes the practice and becomes a Sramanera or a 
student who seeks personal enlightenment and an attains this only by listening to the teaching 
and gaining Insipht Into the four noble truths, so that he can cultivate to reach his supreme 
goal of nirvana without earthly remainder. At the time of the Buddha, sravakas were discIples 
of the Buddha who heard his words and practiced them in accordance with their capacitIes. 
They include such notable figures as Kasyapa, Sariputra, Maudgalyayana, and Rahula, etc. 
Venerable Sariputra, for example, attained the first stage of Sainthood, hearing only a half 
stanza from Arahant AssajJi. Suddhipanthaka, who tried to learn Just two words “Sweep” and 
“Broom,” for four months, but could not distinguish the1r meanings; however, he was able to 
attain Arahantship by contemplating on the Iimpermanent nature of a clean handkerchIef, 
which he was handling while gazing at the sun. According to Mahayana traditions, they 
consfitute one of the three main types of Buddhist practitioners, the other being Pratyeka- 
buddhas and Bodhisattvas; however, Sravakas are considered as “Mahayanists” because they 
seek a personal liberation. 
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Those belong to the Sravaka order who are delighted at listening to such doctrines as 
concern the Skandhas, Dhatus, or Ayatanas, but take no special Interest In the theory of 
causation, who have cut themselves loose from the bondage of evil passions but have not yet 
destroyed therr habit-energy. They have attained the realization of Nirvana, abiding in which 
state they would declare that they have put an end to existence, their life of morality 1s now 
attained, all that 1s to be done 1s done, they would not be reborn. These have gained an 
1nsipht Into the non-existence of an ego-subsfance 1n a person but not yet into that in obJects. 
These philosophical leaders who believe 1n a creator or 1n the ego-soul may also be classified 
under this order. The Dharma realm of Sound Hearers consists of Hearers of the Flirst 
Fruition, Hearers of the Second Fruition, Hearers of the Third Fruition, and Hearers of the 
Fourth Fruition. These can further be divided Into the threshold to the first fruition (those who 
have not actually realized the first fruition), the first fruition, the threshold to the second 
fruition, the second fruition, the threshold to the third fruition, the third fru1tion, the threshold 
to the fourth fruition, and the fourth fruition. Sound Hearers are also called Arhats. They can 
fly through the air and manifest transformations, and they are endowed with spiritual poWwers. 
Those of the first fruition have to sever the delusions of views. Those of the second fruition 
have to sever the delusions of thoughts. Those of the third fruiion have to sever tiny 
delusions which are as small and as many as dust and sand. Those of the fourth fruition not 
only have to sever tiny delusions which are as small and as many as dust and sand, but also 
have to destroy a bịt of Ignorance. 

Hearer of the four noble truths and limited to that degree of development. The obJective 
1S personal salvation. Therefore, in the assembly of the Gandavyuha ¡n the Jetavana, all the 
great Sravakas, Iincluding Sariputra and Maudgalyayana, etc., have no stock of merit, no 
wisdom-eye, no samadhi, no emancipation, no power of transformation, no sovereignty, no 
energy, no mastery, no abode, no realm, which enable them to get into the assemblage of the 
Bodhisattvas and participate In the performance of the great spiritual drama that 1s going on 
in Jetavana. As they have sought their deliverance according to the vehicle and way of 
Sravakahood, what they have accomplished does not go beyond Sravakahood. They have 
indeed gained the knowledge whereby the truth is made manifest, they are abiding in the 
limit of reality (bhutakoti), they are enJoying the serenity of the ultimate (atyantasantI); but 
they have no great compassionate all-embracing heart for all beings, for they are too Intently 
occupIed with their own doings (atmakarya) and have no mind to accumulate the Bodhisattva- 
knowledge and to discipline themselves In 1t. They have ther own realizaton and 
emancipation, but they have no desire, make no vows to make others also find their resting 
abode In it. They do not thus understand what 1s really meant by the inconceivable power of 
the Tathagata. 

According to the PraJnaparamita-sutra, there are contrasts between a Bodhisattva and a 
Sravaka. A Bodhisattva 1s an Enlightened Being who vow to save all other sentilent beings, 
while a Sravaka thinks: “There 1s only one single self we need to care for, one single self we 
wIll tame, one single self we will pacIfy, one single self we will lead into Nirvana.” Then a 
Sravaka wIll undertake exercises which bring about wholesome roots for the sake of taming 
himself, pacifying himself, nirvanasing himself. Certainly, the Bodhisattva should not train 
himself like that. He should undertake exercIses for bringing about wholesome roofs with the 
Iidea: “My self, I will place in Suchness (NIrvana), and, for the sake of helping all the world, I 
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will also place all beings In Suchness, the Immeasurable world of beings I will lead to 
Nirvana.” 


2Ø6. Đạc Ø¿ác 2/ật 

Phạn ngữ “Pratyeka-buddha” có nghĩa là “người giác ngộ đơn độc” hay “Độc giác Phật.” 
Đây là người đại giác (đơn độc), đi một mình vào đại giác rồi nhập Niết bàn một mình. 
Người ấy đạt được đại giác nhờ hiểu được thập nhị nhân duyên bằng nơi tự thân (tự giác, 
không cần thầy, và đạt đến giác ngộ cho tự thân hơn là cho tha nhân). Nói tóm lại, Độc Giác 
Phật là vị ẩn cư và tu giải thoát chỉ cho chính bản thân mình mà thôi. Trong Phật giáo 
Nguyên Thủy người ta nói Phật độc giác chỉ có trong thời điểm không có Phật. Độc giác Phật 
vượt trội một vị A La Hán về sự đạt thành thiền định và trí huệ, nhưng hãy còn kém xa các vị 
Phật. Độc giác đạo theo Đại Thừa là một trong ba đường giải thoát khả dĩ đã được Đức Phật 
giảng giải, cùng với hai đường khác là Thanh Văn và Bồ Tát đạo. Theo Phật Giáo, Duyên 
Giác là một vị Phật mà thời Đức Phật Thích Ca Mâu Ni còn tại thế thì người ta gọi là Duyên 
Giác, nhưng đến sau thời Phật tại thế thì người ta gọi là Độc Giác. Pratyeka nghĩa là riêng tư, 
cá biệt, đơn độc. Chữ Pratyeka-buddha dùng để chỉ một cá nhân đơn độc, không có bất kỳ sự 
giúp đổ nào của ngoại tại nhưng có thể đạt đến cảnh giới A La hán. Các ngài thích tu tập một 
mình ở những nơi cô tịch hay trên các đỉnh núi. Khi các ngài ngắm nhìn cảnh “Xuân đến, 
trăm hoa đua nở; thu về lá vàng rụng” thì các ngài giác ngộ rằng mọi sự mọi việc trên đời 
nầy đều sinh diệt. Nhờ thiển quán theo pháp nhân duyên (pháp quán mười hai nhân duyên 
để đạt được giác ngộ của Phật giáo) mà giác ngộ thành Phật Bích Chi. Không như Phật toàn 
giác, Thanh văn Duyên giác chỉ tự giác chứ không giác tha. Bậc Độc Giác không chia xẻ với 
kẻ khác sự hiểu biết mà mình đã gia công tìm kiếm về những phương tiện để đạt tới Niết 
Bàn. Bậc Độc Giác tin rằng, những người khác, khi bị thực tế khắc nghiệt của những khổ đau 
trên trần thế thúc đẩy, cũng sẽ đi vào con đường thánh thiện, nhưng Duyên Giác không bận 
tâm tới việc dạy bảo hoặc giác ngộ chúng sanh. Các bậc nầy cho rằng sự giác ngộ là một 
thành tựu về phương diện cá nhân chứ không phải về phương diện xã hội hay vũ trụ. Còn gọi 
là Bích Chị, Bích Chị Ca Phật, Duyên Giác, hay Độc Giác, là người tự tu tự giác ngộ và nhập 
Niết bàn trong thời không có bậc Chánh Đẳng Chánh giác, cũng giúp người giác ngộ, nhưng 
chỉ trong giới hạn nào mà thôi. Duyên Giác chẳng có khả năng nói rõ về chân lý cho người 
khác như Phật Toàn Giác. Độc Giác Phật hay Bát Lạt Ê Già Phật Đà là người tự tu tự ngộ 
hay những người sống tu cách biệt khỏi nhân quần xã hội và tự đạt được giác ngộ, đối lại với 
nguyên tắc vị tha của Bồ Tát. Duyên Giác là bậc Thánh Hiển, trong thời Phật còn tại thế thì 
gọi là Duyên Giác, sau khi Phật nhập diệt thì các Ngài được gọi là Độc Giác. Danh từ Độc 
Giác không hạn chế trong Phật giáo, nhưng nó bao hàm những vị sống đời cách biệt, tự mình 
quán sát về ý nghĩa của cuộc đời, nhìn hoa rơi lá rụng mà giác ngộ. Các Ngài được gọi là 
Độc Giác vì các Ngài tự mình giác ngộ, các Ngài thích ngủ một mình trên đỉnh núi. Khi các 
Ngài ngắm nhìn cảnh mùa Xuân thì trăm hoa đua nở, Thu đến thì lá trở nên úa vàng héo 
rụng... các Ngài giác ngộ rằng mọi sự mọi việc trên đời đều tự nhiên có sanh có diệt. Các 
Ngài lại quán sát chu kỳ mười hai nhân duyên hổ tương nối tiếp nhau như mười hai móc 
khoen của dây xích để thấy rõ nguyên nhân của sự sanh diệt nây. 
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Độc Giác Phật hay Chi Phật địa. Duyên Giác Phật hay những chúng sanh thuộc hàng 
Bích Chi Phật, một trong 10 giai đoạn tiến đến Phật quả. Bích Chi Phật là những vị nhờ quán 
nhân duyên của vạn hữu mà giác ngộ. Vào mùa Xuân thấy hoa nở. Mùa Thu thấy lá vàng 
rơi, vân vân, họ tỉnh giác ra rằng mọi hiện tượng không thường hằng. Các vị nhận thấy rằng 
mọi sự mọi việc đều phải trải qua tiến trình sanh, trụ, dị, diệt. Bích Chi Phật là người thấu 
hiểu mười hai nhân duyên, và do đó đạt được trí huệ. Bậc nầy đã đạt được Bích Chi Địa. Đây 
là những bậc tu hành tìm cầu giác ngộ cho chính mình, được định nghĩa trong Kinh Pháp Hoa 
là những vị tính chuyên hành trì, thích nơi vắng vẻ yên tĩnh, tu hành viên mãn mà không có 
thầy bạn dạy bảo, một mình tự nhiên giác ngộ, chứ không cứu độ tha nhân như mục đích của 
các vị Bồ Tát (quán sát hoa bay lá rụng và 12 nhân duyên mà đạt đến giác ngộ). Các nhà 
Thiên Thai thì cho rằng “Chi Phật” hay “Độc Giác” là loại ngộ đạo khi đời không có Phật, tự 
mình giác ngộ, không nhờ thầy bạn, và cũng không cứu độ ai. Giai đoạn của trung thừa được 
biểu thị là Duyên Giác, là bậc giác nhờ quán sát pháp nhân duyên. Duyên Giác Thừa được 
coi như sự tiến bộ cao trong phái Tiểu Thừa, nhưng vẫn chưa đạt được tiêu chuẩn vị tha của 
Bồ Tát trong Đại Thừa. Độc Giác Phật là những vị Phật đắc quả vô thượng Bồ Đề bằng cách 
thiển định pháp nhơn duyên. Tuy nhiên, không giống với Phật Thích Ca, những vị nầy không 
dạy người khác. Người chứng ngộ Niết bàn một mình trong thời không có Phật tại thế. Những 
vị nầy cũng cứu độ người khác, nhưng chỉ trong một phạm vi nhỏ hạn hẹp. Những vị nầy 
không có khả năng truyền đạt chơn lý như vị Phật đã chứng ngộ Tam Miệu Tam Bồ Đề. 
Người đạt được giác ngộ qua tu tập pháp nhân duyên. VỊ này còn được gọi là Độc Giác Phật 
hay vị Phật có sự giác ngộ cá nhân cho riêng mình. Trong thời không có Phật, người tự quán 
sát mười hai nhân duyên mà tu hành giác ngộ thì gọi là Độc Giác Phật, tuy nhiên chỉ giải 
thoát và giác ngộ cho cá nhân mình mà thôi (Lân Giác Dụ là những người tu tập một mình; 
Bộ Hành Dụ là những người tu hành cùng với thiện tri thức). Chư Phật Bích Chi tự mình giác 
ngộ, tự mình đạt được trí tuệ toàn hảo và tối thượng, nhưng các bậc này nhập diệt mà không 
tuyên bố thông điệp giải thoát cho thế gian. Việc này hoàn toàn khác hẳn với lý tưởng Bồ 
Tát. Tuy nhiên, phàm nhân phải luôn nhớ rằng chư Phật Bích Chi đã nỗ lực biết bao nhiêu 
mới thành Phật trong hoàn cảnh của các ngài. Vì vậy các ngài cũng thật xứng đáng cho 
chúng ta kính lễ và chiêm ngưỡng. 


2Ø6. Z„ztgcáa- 8xdd/a 


Pratyeka Buddha 1s a Sanskrit term for “Solitary realizer.” À Pratyeka Buddha 1s the 
solitary (awakened) sage of Indian lie whose ideal was Iincompatible with that of the 
Bodhisattva, in that he walked alone, and having atfained his Enlightenment, passed Into 
Nirvana, Iindifferent to the woes of men. He attains enlightenment through the Insight of the 
twelve nidanas by himself (independently of a teacher and attainment of his enlightenment 
rather than that of others). In summary, Pratyeka-Buddha 1s one who lives In seclusion and 
obfains emancipation for himself only. In Nikaya Buddhism 1t 1s said that Pratyeka-buddhas 
can only exist during a time and place in which there 1s no Buddha. They are said to to be 
superlor to Arhats in terms of meditative attainment and wisdom, but far inferior to Buddhas. 
The path of the Pratyeka-buddha 1s said in Mahayana to be one of the three possible paths to 
salvation taught by the Buddha, along with the path of the Sound-hearer or Sravaka and that 
of the Bodhisattva. According to Buddhism, those who become enlightened when Sakyamuni 
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Buddha 1s In the world are called “Phose Enlightened to Conditions”, but those who become 
enliphtened when there is no Buddha ¡in the world are called “Solitary Enlightened Ones'. 
The word “Pratyeka` means “private,' “individual,` “single,` or “solitary.` Pratyeka-buddha 1s 
one who Is in “solitary singleness,` in independence of all external support, attains Arhatship. 
They like to cultivate at solitary places or on mounfain peaks alone. They observe “the 
blooming of hundreds of flowers in the springtime, and the falling of yellow leaves In the 
autumn,` and awaken to how the myriad things naturally come into being and then cease to 
be. Pratyeka Buddhas are those who become fully enliphtened by meditating on the principle 
of causality (the Buddhist enlightenment arises from pondering over the twelve nidanas). 
Unlike the Perfect Buddhas, however, they do not exert themselves to teach and help others. 
Pratyekabuddha does not share with others his hard-won knowledge of the means for the 
attainment of Nirvana. He believes that others too, driven by the stern reality of the miseries 
of life, may some day take to the holy path, but does not bother to teach or enlighten them. 
They consider enlightenment as an Individual not a social or cosmic achievement. He 1s 
enlightened to conditions, or a person who realize Nirvana by himself or herself at a time 
when there 1s no Samyaksambuddha in the world. He or she also renders services to others, 
but in a limited way. He or she 1s not capable of revealing the Truth to others as a 
Samyaksambuddha, a fully enlightened does. He obtains the individual enlightenment. He 1s 
the one who lives apart from others and attains enlightenment alone, or for himselfcontrast 
with the alturism of the bodhisattva principle. Those who become enlightened when a Buddha 
IS StIll In the world are called Those Enlightened to Conditions. Those who become 
enlightened when there 1s no Buddha in the world are called Solitarily Enlightened Ones. The 
term Solitarily Enlightened Ones (Pratyeka-buddha) 1s not limited to the Buddhists, but 1s a 
general term for those who attain enliphtenment by living in isolation (recluses), pondering 
alone over the meaning of life, observing the “flying flowers and falling leaves.” They are 
called Solitarily Enliphtened Ones because they get enlightened by themselves. They like to 
sleep high on mountain peaks alone. Springtime”s flowers wither in the fall. They observe 
“the blooming of hundreds of flowers in the springtime, and the falling of yellow leaves In the 
fall,” and awaken to how the myriad things naturally come Into being and then cease to be. 
They also contemplate the reasons of birth and death in the cycle of twelve Interconnecting 
links or the twelve links of conditioned co-production. 

Those of the Pratyekabuddha order or realizer of conditions. This 1s one of the ten stages 
toward the Buddhahood. Pratyekabuddhas are those who are enlightened to conditions. In the 
spring, they watch the white blossoms open. In the autumn, they see the yellow leaves fall, 
etc., they awake to the knowledge that all phenomena are not existent permanently. They see 
that everything must follow the same process: birth, formation, decay, and death. Pratyeka- 
buddha who understands the twelve nidanas, or chain of causation, and so attains to complete 
wisdom. His stage of attainment 1s Pratyeka-buddha stage. One who seeks enlightenment for 
himself, defined In the Lotus sutra as a believer who 1s diligent and zealous In seeking 
wisdom, loves loneliness and seclusion, and understands deeply the nidanas. Ït 1s a stage 
above Sravaka and 1s known as the middle vehicle. T”ien-T”ai distinguishes as an ascetic In a 
period without a Buddha, as a pratyeka-buddha. He attains his enlightenment alone, 
independently, of a teacher, and with the obJect of attaining nirvana and his own salvation 
rather than that of others, as 1s the obJect of a Bodhisattva. The “middle conveyance” period, 
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characterized as that of the pratyeka-buddha, who 1s enlightened by the twelve nidanas. Ít 1s 
consider as an advance on the Hinayana, but not yet the standard of the altruistic bodhisatva- 
vehicle or the Mahayana. Pratyeka-Buddhas are those who become fully enlightened by 
meditating the principle of causality. Unlike the perfect Buddha; however, they do not exert 
themselves to teach others. A person who realizes Nirvana alone by himself at a ttme when 
there 1s no Samyaksambuddha ¡n the world. He or she also renders services to others, but In a 
limted way. He or she 1s not capable of revealing the Truth to others as  a 
Samyaksambuddha, a fully enlightened Buddha does. A person who enlightens through 
cultivating on the reasoning of the riddle of life, especially as defined in the twelve nidanas. 
This person 1s also called Solitary Enlightened One or Individual Enlightenment. Who are 
enlightened in the twelve nidanas (Thập nhị nhân duyên); however, the obJective 1s personal 
salvation or own enliphtenment. Pratyeka-buddhas enlightened by themselves. They have 
affained to supreme and perfect insight, but they enter NÑirvana without proclaiming the truth 
to the world. Thịs 1s totally different from the Bodhisattvaˆs ideal. However, ordinary people 
should always remember that how much efforts Pratyeka-buddhas did in their situation. So 
they deserve our admiration and respect. 


#Ø7. Zä “74 

Bồ Tát, một chúng sanh giác ngộ, và nguyện chỉ đạt được đại giác một khi cứu độ hết 
thấy chúng sanh. Từ Bắc Phạn có nghĩa là “Hữu tình giác,” hay “một chúng sanh giác ngộ,” 
hay “một chúng sanh mà bản chất là trí tuệ” hay “một chúng sanh khao khát giác ngộ.” Như 
vậy, Bồ Tát được xem như là một con người cũng với nghiệp của chính mình ở cõi đời này 
như những người khác, nhưng vị Bồ Tát bằng chính sự nỗ lực của mình, không phụ thuộc vào 
những yếu tố bên ngoài, tu tập theo phương pháp cụ thể và thực tế để vượt qua những xung 
đột bên trong chính mình bao gồm những nghiệp xấu và những khổ đau, cũng như những 
khủng hoảng bên ngoài như môi trường, tai họa... để có thể thay đối trạng thái mất thăng 
bằng và để tất cả cùng sống với nhau trong một thế giới bình an, thịnh vượng và hạnh phúc. 
Đây là lý tưởng của Phật giáo Đại Thừa. Bắt đầu cuộc hành hoạt của một vị Bồ Tát được 
đánh dấu bằng “phát tâm giác ngộ” hay “Bồ Để Tâm,” trong đó Bồ Tát nguyện thành Phật 
để làm lợi lạc chúng sanh. Trong kinh văn Đại Thừa, việc này thường theo sau một nghi lễ 
công khai nguyện đạt thành Phật quả để làm lợi lạc chúng sanh. Có nghĩa là: “Thượng cầu 
Phật đạo, hạ hóa chúng sanh.” Đây là một trong những đại nguyện của một vị Bồ Tát. Sau 
đó thì vị Bồ Tát theo đuổi mục tiêu Phật quả bằng cách tiến tu từ từ Lục Ba La Mật hay 
Thập Ba La Mật: bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiển định, vân vân (see Lục Độ Ba La 
Mật and Thập Độ Ba La Mật). Hai phẩm chất chính trong đó vị Bồ Tát tu tập là từ bi và trí 
tuệ, và khi mà các Ba La Mật đã được tu tập kiện toàn, và từ bi cũng như trí tuệ đã được phát 
triển đến mức độ cao nhất, thì vị Bồ Tát trở thành một vị Phật. Bồ Tát đạo thường được chia 
làm 10 giai đoạn. Tuy nhiên từ Bồ Tát chỉ hạn hẹp trong Phật giáo Đại Thừa. Theo truyền 
thống Theravada, thì Đức Phật Thích Ca Mâu Ni được coi như một vị Bồ Tát (Đại Sĩ) trong 
những tiền kiếp trong Kinh Bổn Sanh, trong suốt những tiền kiếp đó, người ta nói Ngài đã từ 
từ kiện toàn phẩm chất của một vị Phật. Tuy nhiên, trong Phật giáo Đại Thừa, khái niệm Bồ 
Tát là một sự chối bổ rõ ràng lý tưởng A La Hán của Phật giáo Nguyên Thủy. Trong Đại 
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Thừa A La Hán được xem như là hạn hẹp và ích kỷ, chỉ lo cho cho cá nhân giải thoát, ngược 
lại với một vị Bồ Tát, người làm việc cật lực vì chúng sanh mọi loài. Như vậy từ “Bồ Tát” 
nói chung, có nghĩa là một chúng sanh giác ngộ, chúng sanh hướng đến giác ngộ hoàn toàn 
hay Phật quả. Theo Trường Bộ Kinh, nghĩa đen của “Bồ Tát” là người có trí, hoặc người 
quyết định hay nắm giữ con đường đi đến giác ngộ. 

Vài thế kỷ sau khi Đức Phật nhập diệt, Bồ Tát là một trong những tư tưởng quan trọng 
nhất của Phật tử Đại Thừa. Tuy nhiên, khái niệm Bồ Tát không phải là sở hữu của riêng 
trường phái Đại Thừa. Từ “Bồ Tát” đã được nói đến trong kinh điển Pali và xuất phát từ Phật 
giáo Nguyên Thủy, được dùng riêng để chỉ Đức Phật Thích Ca Mâu Ni trước khi Ngài giác 
ngộ. Theo trường phái Thượng Tọa Bộ, Bồ Tát được định nghĩa như là một người chắc chắn 
sẽ thành Phật. Vị ấy là bậc sáng suốt được người trí bảo vệ và ủng hộ. Theo Bát Thiên Tụng 
Bát Nhã Ba La Mật, không có nghĩa nào thật cho từ Bồ Tát, bởi vì Bồ Tát tu tập không chấp 
thủ đối với tất cả các pháp. Vì Bồ Tát là bậc đã thức tỉnh không còn tham đắm, đã hiểu tất cả 
các pháp và giác ngộ là mục đích của Bồ Tát. Nói tóm lại, Bồ Tát là một bậc giác giả trong 
hàng các chúng sanh. Vị ấy thường lập nguyện đem sự giác ngộ và trí tuệ mà mình đã mở 
bày ra nhằm giác ngộ tất cả các chúng sanh khác. Công việc của một vị Bồ Tát không dễ 
chút nào cả. Tuy không hy hữu như một vị Phật, nhưng cũng thật khó để có một vị Bồ Tát thị 
hiện và cũng thật khó cho phàm phu (người thường) gặp được một vị Bồ Tát thật. 

Bồ Tát là một “Ma ha Tát-đỏa”như được định nghĩa theo ngôn ngữ Bắc Phạn. “Maha' 
nghĩa là “lớn' và “sattva` nghĩa là “chúng sanh' hoặc “can đảm”. Ngài Long Thọ đã đưa ra 
một số nguyên nhân vì sao Bồ Tát được gọi là 'Mahasattva.` Bởi vì đại Bồ Tát đã đạt được 
phạm hạnh cao cả, thượng thủ giữa những Bồ Tát đức hạnh khác. Các đại Bồ Tát rất hoan 
hỷ, từ bi giúp đỡ vô số chúng sanh một cách tích cực không mồi mệt. Người Tây Tạng dịch 
“Mahasattvas' như là những “vị anh hùng với tinh thần vĩ đại” và những nguyện vọng của đại 
Bồ Tát thật sự là tối thượng cao cả, hy sinh vì việc lớn. Các đại Bồ Tát đi hoằng pháp ở mọi 
nơi, phụng sự chúng sanh như cúng dường chư Phật và biến Ta bà thành cảnh Tịnh độ. Các 
đại Bồ Tát luôn thực hành tất cả những lời dạy của chư Phật, quán chiếu tất cả cảnh giới 
Tịnh độ, để hội tụ quần chúng ở mọi nơi về với Đức Phật bằng cách cảm hóa tư tưởng chúng 
sanh, loại bổ phiền não và phát khởi những tiểm năng giải thoát của họ. Nói cách khác, Ma 
Ha Tát là Đại Bồ Tát, phẩm hạnh và công đức hơn một Bồ Tát bình thường. Ma Ha Tát là 
những vị có thể chuyển hóa tất cả nghiệp xấu và khổ đau của chính mình và sẽ chỉ ra con 
đường giải thoát cho tất cả chúng sanh bằng lòng từ bi hỷ xả vô lượng. Bổ Tát là một chúng 
sanh vĩ đại, một con người cao thượng hay một người dẫn dắt chúng sanh loài người. Tiếng 
gọi chung cho chư Thanh Văn, Bồ Tát hay Phật. Một bậc tự lợi lợi tha. Đại hữu tình, toàn 
thiện hơn bất cứ loài hữu tình nào ngoại trừ Đức Phật. Ma ha tát là vị có tâm đại bi và đại 
năng lực, người đem đến sự cứu độ cho tất cả chúng sanh. Trong phần bắt đầu của Kinh Bát 
Thiên Tụng Bát Nhã Ba La Mật, Đức Phật đã giải thích về ý nghĩa của “Ma Ha Tát' khi ngài 
Tu Bồ Đề hỏi Đức Phật về điều nầy. Đức Phật trả lời rằng một Bồ Tát được gọi là Ma Ha 
Tát trong ý nghĩa bởi vị Bồ Tát ấy đã ban pháp thoại để chuyển hóa các chấp thủ, những 
quan điểm chấp thủ sai lầm như ngã, nhân, chúng sanh, thọ giả, hiện hữu, không hiện hữu, 
đoạn diệt, thường hằng, vân vân. Theo Kinh Diệu Pháp Liên Hoa, Ma Ha Tát có phẩm hạnh 
tốt và tu tập các Ba la mật như Bồ Tát và trồng căn lành nơi hàng trăm ngàn chư Phật. 

Trong Phật giáo Nguyên Thủy, Bồ Tát là người tu tập đoạn trừ kiết sử, thanh tịnh tâm để 
trở thành bậc toàn thiện và giác ngộ. Chính những Bồ Tát như vậy xuất hiện trong kinh điển 
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Pali. Thành tựu như vậy là Bồ Tát đã hoàn toàn thành lý tưởng phạm hạnh của mình. Nhưng 
lý tưởng Đại Thừa đã đưa Bồ Tát đến những nỗ lực lớn hơn dựa trên những hoạt động tích 
cực để giúp tất cả chúng sanh đau khổ đạt được hạnh phúc tối hậu mà trước đó Bồ Tát không 
quan tâm. Không thỏa mãn với những tu tập chỉ làm giảm thiểu tham, sân, si, tiêu trừ kiết sử 
và hoàn thành đời sống phạm hạnh cho chính mình, nên Bồ Tát chú tâm nỗ lực giúp tất cả 
chúng sanh vượt qua cuộc phấn đấu tìm an lạc giải thoát cho họ. Còn một chúng sanh nào 
chưa giải thoát thì Bồ Tát chưa giải thoát. Đó là lý tưởng của Bồ Tát. Trong khi đó, Đức Phật 
nhắc Mahamati về sự khác biệt giữa Bồ Tát và hàng Nhị Thừa trong Kinh Lăng Già như sau: 
“Này Mahamati, sự khác biệt giữa Bồ Tát và hàng Nhị Thừa như sau: Nhị Thừa không thể 
tiến qua địa thứ sáu và tại đó chư vị nhập Niết Bàn. Trong khi vị Bồ Tát ở địa thứ bẩy, đi qua 
một kinh nghiệm tâm linh hoàn toàn mới, được gọi là anabhogacarya và có thể được dịch là 
một đời sống vô mục đích hay vô công dụng. Nhưng được hộ trì bởi thần lực chư Phật là cái 
năng lực nhập vào các đại nguyện mà vị Bồ Tát thiết lập đầu tiên khi ngài mới khởi đầu sự 
nghiệp của ngài và giờ đây ngài thiết định nhiều phương pháp cứu độ khác hẳn nhau nhằm 
lợi lạc cho chúng sanh u mê lầm lạc của ngài. Từ quan điểm tuyệt đối về chân lý tối hậu 
mà vị Bồ Tát đạt được, thì không có sự tiến bộ của tâm linh như thế trong đời sống của ngài, 
vì ở đây quả thực không có tầng bậc, không có sự thăng tiến tương tục mà riêng chân lý là 
không có tướng trạng và tách ly hoàn toàn với sự phân biệt. 

Theo Kinh Duy Ma Cật, Đức Phật bảo Ngài Di Lặc: “Ông phải biết, Bồ Tát có hai tướng. 
Sao gọi là hai? Một là những người ưa những câu văn hay đẹp, hai là những người không sợ 
nghĩa sâu xa, hiểu được đúng như thật. Như hạng ưa những câu văn hay đẹp, phải biết đó là 
Bồ Tát mới học. Nếu ở nơi kinh điển thậm thâm không nhiễm, không trước, không có chút 
sợ sệt và hiểu rõ được đó, nghe rồi tâm thanh tịnh thọ trì, đọc tụng đúng như lời nói mà tu 
hành, phải biết đó là hạng tu hành đã lâu. Nầy Di Lặc! Lại có hai pháp gọi là Bổ Tát mới 
học, không thể quyết định pháp thậm thâm. Hai pháp là chỉ? Một là những kinh điển thậm 
thâm chưa từng nghe nếu nghe thời sợ sệt sanh lòng nghi, không tùy thuận được, chê bai 
không tin rồi nói rằng: “Kinh nầy từ trước đến giờ ta chưa từng nghe, từ đâu đến đây?” Hai là 
nếu có người hộ trì giải nói những kinh sâu xa như thế, không chịu gần gũi, cúng dường cung 
kính, hoặc ở nơi đó nói lỗi xấu xa của người kia. Có hai pháp đấy, phải biết Bồ Tát mới học 
chỉ là tự tổn hại, chứ không thể ở nơi pháp thậm thâm mà điều phục được tâm mình” Nầy Di 
Lặc! Lại có hai pháp, Bổ Tát dầu tin hiểu thâm pháp, vẫn còn tự tổn hại chớ không thể 
chứng được vô sanh pháp nhẫn. Hai pháp là chi? Một là khinh dễ các Bồ Tát mới học mà 
không dạy bảo. Hai là tin hiểu thâm pháp mà lại chấp tướng phân biệt. Sau khi nghe Phật 
thuyết giảng, Bồ Tát Di Lặc bạch Phật rằng: “Bạch Thế Tôn! Thật chưa từng có! Như lời 
Thế Tôn đã nói, con quyết xa lìa các lỗi như thế, xin vâng giữ pháp Vô thượng Chánh đẳng 
Chánh giác đã chứa nhóm từ vô lượng a tăng kỳ kiếp của Như Lai. Nếu vị lai có người thiện 
nam tử hay thiện nữ nhân nào cầu pháp Đại thừa, con sẽ làm cho tay người đó được những 
kinh như thế và cho họ cái sức ghi nhớ để thọ trì đọc tụng, diễn nói cho người. Bạch Thế 
Tôn! Nếu đời sau có người thọ trì, đọc tụng, diễn nói kinh nầy cho người khác, đó chính là 
thần lực của Di Lặc lập nên.” 


970 


##7. 6ad/affuae 


Bodhisattva 1s a Sanskrit term for an Enlightened Being. This 1s the one whose essence Is 
bodhi whose wisdom 1s resulting from direct perception of Truth with the compassion 
awakened thereby. Enlightened being who 1s on the path to awakening, who vows to forego 
complete enlightenment until he or she helps other beings attain enlightenment. A Sanskrit 
term which means “Awakening being” or a “being of enlightenment,” or “one whose essence 
“a being who aspires for enlightenment.” This 1s the Ideal of Mahayana 
Buddhism. The beginning of the bodhisattva”s career 1s marked by the dawning of the “mind 
of awakening” (Bodhi-citta), which 1s the resolve to become a Buddha in order to benefit 
others. So, Bodhisattva 1s considered as a human being with his own karmas at his very birth 
as all other creatures, but he can be able to get rid of all his inner conflicts, including bad 
karmas and sufferings, and external crises, Iincluding environments, calamities and other 
dilema, can change this unfortunate situation and can make a peaceful, prosperous and happy 
world for all to live In together by using his effort and determination In cultivating a realisitc 
and practical way without depending on external powers. In Mahayana literature, this 1s 
commonly followed by a public ceremony of a vow to attain Buddhahood (Pranidhana) in 
order to benefit other sentient beings. That 1s to say: “Above to seek bodhi, below to save 
(transform) beings.” This 1s one of the great vows of a Bodhisattva. After that point the 
bodhisattva pursues the goal of Buddhahood by progressively cultivating the six, sometimes 
ten, “perfections” (Paramita): generosity, ethics, patlence, effort, concentration, and wIisdom. 
The two primary qualities in which the Bodhisattva trains are compassion and wisdom, and 
when the perfections are fully cultivated and compassion and wisdom developed to theIr 
highest level, the Bodhisattva becomes a Buddha. The Bodhisattva path 1s commonly divided 
Iinto ten levels (Bhumn). The term Bodhisattva 1s not, however, confined solely to Mahayana 
Buddhism: in Theravada, Sakyamuni Buddha 1s referred to as “Bodhisatta” (Bodhisattva) In 
the past lives described In the Jatakas, during which he 1s said to have gradually perfected the 
good qualities of a Buddha. In the Mahayana sense, however, the Bodhisafttva concept Is an 
explicit reJection of Ñikaya Buddhism”s ideal religious paradigm, the Arhat. In Mahayana the 
Arhat Is characterized as limited and selfish, concerned only with personal salvation, In 
confrast to the Bodhisattvva, who works very hard for all sentent beings. So the 
term”Bodhisattva” in general, means a “Bodhi being”. It denotes a being who 1s destined to 
obtain fullest Enliphtenment or Buddhahood. According to the Digha Nikaya, literally, a 
“Bodhisattva” means one who 1s an Intellectual, or one who 1s resolved or maintained only to 
the paths that lead to enlightenmerit. 

Several centuries after the Buddha's parinirvana, Bodhisattva is one of the most 
1mportant ideas of Mahayana Buddhists. However, the concept was not a sole creation of the 
Mahayana. The term “Bodhisattva” had been mentioned In the Pali Canon and 1t stems from 
the original Pali Buddhism which 1s used more or less exclusively to designate Sakyamuni 
Buddha prior to His Enlightenment. According to Sarvastivada school, “Bodhisattva” 1s 
defined as a person who 1s certain to become a Buddha. He 1s a person who 1s born of wisdom 
and protected and served by the wise. According to the Astasahasrika PraJnaparamita, 
nothing real 1s meant by the word “Bodhisattva,” because a Bodhisattva trains himself in non- 
attachment to all dharmas. For the Bodhisattva, the great being awakes In non-attachment to 
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full enlightenment In the sense that he understands all the dharmas, because he has 
enlightenment as his aim, an enlightened being. In short, a Bodhisattva 1s an enlightener of 
sentient beings. He usually vows to take the enlightenment that he has been certified as 
having attained and the wisdom that he has uncovered to enlighten all other sentient beings. 
A Bodhisattva”s Job 1s not easy at all. Though his appearance 1s not rare as that of a Buddha, 
but 1t 1s extremely difficult for a Bodhisattva to appear, and it 1s also extremely difficult for 
ordinary people to encounter a real Bodhisattva. 

A Bodhisattva 1s a Mahasattva as defined In Sanscrit language. “Maha” means “great” and 
“sattva" means either “being” or “courage'. Nagarjuna gives a number of reasons why 
Bodhisattvas are called “sgreat beings'. It is because they achieve a great work, stand at the 
head of a great many beings, activate great friendliness and great compassion, save a great 
number of beings. The Tibetans translate Mahasattvas as “great spiritual hero` and theIr 
aspiratlons are truly on a heroic scale. They desire to discipline all beings everywhere, fo 
serve and honor all the Buddhas everywhere. They want to retain firmly in their minds all the 
teachings of the Buddhas, to have a detailed knowledge of all the Buddha-fields to 
comprehend all the assemblies which anywhere gather around a Buddha, to plunge info the 
thoughts of all beings, to remove their defilements and to fathom thetr potentialities. In other 
words, Mahasattva 1s like Bodhisattva who will be able to eliminate all his bad karmas and 
sufferings and will show the emancipation way to all beings with all skills by his compassion. 
A Bodhisattva 1s the one who benefis himself to help others. À great creature, having a great 
or noble essence, or being. Mahasattva 1s a perfect bodhisattva, greater than any other being 
except a Buddha. Also great being is one with great compassion and energy, who brings 
salvation to all living beings. In the beginning of the Astasahasrika PraJna paramita, the 
Buddha explained the meaning of “Mahasattva” (great being) when Subhuti asked about It. 
The Buddha says that a Bodhisattva 1s called “ a great being” In the sense that he will 
demonstrate Dharma so that the great errors should be forsaken, such erronous views as the 
assumption of a self, a being, a living soul, a person, of becoming, of not becoming, of 
annihilation, of etermity, of Individuality, etc. According to the Saddharmapundarika Sutra, 
Mahasattvas have good qualitiles and method of practice paramita and under many hundred 
thousands of Buddhas had planted the roots of goodness. 

In the Theravada Buddhism, a Bodhisattva 1s a person In the school of the elders who 1s 
desirous of acquiring the characteristics of a perfect being, the enlightened one. Ït appears as 
suụch In the Pali Nikayas. The accomplishment of such a state makes him content. But the 
ideal of Mahayana ¡induces him to greater effort based on dynamic activity to help other 
beings attain ultimate bliss; before that he does not lay ore to save beings from the state of 
suffering. Not satisied with his own mitigation of desire some actlons that make him 
subJected to malice and all kind of craving, he strives up on helping all other beings to 
overcome their afflictions. While the Buddha reminded Mahamati in the Lankavatara Sutra 
as follows: “Oh Mahamati, the đistinction between the Bodhisattva and the Two Vehicles 1s 
emphasized, as the latter are unable to go up further than the sixth stage where they enter 
1nto Nirvana. At the seventh stage, the Bodhisattva goes through an altogether new spiritual 
experience known as anabhogacarya, which may be rendered “a purposeless life.” But, 
supported by the maJestic power of the Buddhas, which enters Into the great vows first made 
by the Bodhisattva as he started in his career, the latter now devises various methods of 
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salvation for the sake of his ignorant and confused fellow-beings. But from the absolute point 
of view of the ultimate truth in the Lankavatara Sutra, attained by the Bodhisattva, there 1s no 
such graded course of spirituality in his life; for here 1s really no gradation (krama), no 
continuous ascension (kramanusandhn), but the truth (dharma) alone which 1s Imageless 
(mrabhasa), and detached altogether from discrimination. 

According to the Vimalakirti Sutra, the Buddha told Maitreya, “You should know that 
there are two categories of Bodhisattvas: those who prefer proud words and a racy style, and 
those who are not afraid (of digging out) the profound meanings which they can penetrate. 
Fondness of proud words and a racy style denotes the superficiality of a newly Initiated 
Bodhisattva; but he who, after hearing about the freedom from Infection and bondage as 
taught in profound sutras, 1s not afraid of their deep meanings which he strives to master, 
thereby developing a pure mind to receive, keep, read, recite and practise (the Dharma) as 
preached 1s a Bodhisattva who has trained for a long time. Maitreya, there are two classes of 
newly initiated Bodhisattvas who cannot understand very deep Dharmas: those who have not 
heard about profound sutras and who, giving way to fear and suspicion, cannot keep them but 
indulse in slandering them, saying: “I have never heard about them; where do they come 
from?, and those who refuse to call on, respect and make offerings to the preachers of 
profound sutras or who find fault with the latter; these are two classes of newly Initiated 
Bodhisattvas who cannot control their minds when hearing the deep Dharma, thereby 
harming themselves. Maitreya, further, there are two categorles of Boshisattvas who harm 
themselves and fail to realize the patient endurance of the uncreate 1n spite of their belief 
and understanding of the deep Dharma: they are (firstly) those who belittle newly Initiated 
Boshisattva and do not teach and guide them; and (secondly) those who, despite their faith in 
the deep Dharma, still give rise to discrimination between form and formlessness.” After 
hearing the Buddha expound the Dharma, Mattreya said: “World Honoured One, I have not 
heard all this before. AÀs you have said, I shall keep from these evils and uphold the Dharma 
of supreme enlightenment which the Tathagata has collected during countless aeons. In 
future, 1ƒ there are virtuous men and women who seek for Mahayana, I shall see to 1t that this 
sutra will be placed in therr hands, and shall use transcendental power to make them 
remember If so that they can receive, keep, read, recite and proclaim 1t widely. 


2#ỹ. 2/2«â» Øác của đý '2áu Gồ “7á¿ 

Khoảng 200 hay 300 năm sau khi Đức Phật nhập diệt, một lý tưởng Phật giáo mới bắt 
đầu vươn lên. Không hài lòng với mục đích giới hạn của một vị A La Hán, cách nhìn mới này 
nhấn mạnh đến một vị Bồ Tát như là nguyện vọng cao nhất cho tất cả mọi người. Bổ Tát là 
người có ước vọng thành Phật và cũng là người hết lòng giúp đỡ người khác đạt được sự cứu 
độ. Những con người đầy lòng bi mẫn này được để cao trong trường phái Đại Thừa; thật vậy, 
nét đặc trưng nổi bật nhất của Phật giáo Đại Thừa có thể là sự ủng hộ Bổ Tát Thừa như con 
đường giải thoát. Vị Bồ Tát đi theo con đường dài và gian khổ thường được mô tả có 10 giai 
đoạn (thập địa) và trải qua nhiều kiếp sống, cuối cùng vị này đạt được Phật quả. Như vậy 
Đại Thừa có thể coi như là một trường phái của các vị Bồ Tát, ở những giai đoạn khác nhau 
trên con đường, như là sự can thiệp vào cuộc sống của con người. Ví dụ, một vị Bồ Tát có thể 
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tạo nên “những vùng đất Phật” mà con người có thể ước nguyện được tái sinh nhờ lòng thành 
mộ đạo và đức tin chính trực. Khái niệm Bồ Tát có khi được kết hợp với giáo lý “Tam Thân” 
của Đức Phật. Thuyết này cho rằng hình thức tối cao của tính Phật là bản chất thật của vạn 
vật, là Pháp Thân. Pháp thân được thể hiện bằng cách tiến đến hai thân khác: Thân Hưởng 
Thụ, một hình thức vi tế mà những người tiến bộ trên con đường mới có thể nhận thức , và 
“Biến Thân,” một hình thức vật lý rõ ràng đối với tất cả mọi người. Theo sự sắp xếp này, 
Đức Cồ Đàm chỉ là một sự Biến Thân của Tính Phật tối cao. Những vị Bồ Tát khác, những 
Hưởng Thụ Thân có thể truyền dạy giáo pháp và xen ở giữa sự biến thân và hiện thân. Các 
vị Bồ Tát quan trọng của của Đại Thừa gồm có Quán Thế Âm, Văn Thù Sư Lợi, người hiện 
thân của trí tuệ tối cao và thường được tượng trưng cầm một thanh gươm, ngài dùng nó để 
phá vỡ bức màn vô minh; Bồ Tát Di Lặc hay Từ Thị, sẽ là vị Phật trong tương lai, sau khi đạt 
thành Phật quả, ngài sẽ chuyển Biến Thân để truyền bá giáo pháp ở thế gian. Một số vị thầy 
cao cả khác đôi khi được xem như các vị Bồ Tát, hay sự tái sanh của họ. Một trong những vị 
này là ngài Long Thọ, ngài là viện trưởng viện Đại Học Na Lan Đà vào thế kỷ thứ 2 sau Tây 
lịch. Long Thọ được xem như là người sáng lập ra tông phái Trung Quán, một trường phái 
triết học Phật giáo hoạt động trong nền Phật giáo Ấn Độ. Trường phái Trung Quán có ảnh 
hưởng lớn lao đến một vài truyển thống Phật giáo ở Nhật, chẳng hạn như Thiển tông, và 
ngày nay nó vẫn còn hưng thịnh ở Tây Tạng. 

Trong ngôn ngữ Tây Tạng, danh từ Bồ Tát được dịch là “Đấng Trượng Phu.” Phẩm chất 
trượng phu của một vị Bồ Tát được nêu ra trong Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa như sau: “Giả 
sử có một đấng trượng phu với những thành tựu vĩ đại ra khỏi nhà với cha, mẹ, các con trai, 
và các con gái. Rồi gặp phải trạng huống đi lạc vào một cánh rừng hoang bao la. Người thiếu 
khôn ngoan trong nhóm họ sẽ hoảng sợ kinh khiếp. Nhưng người anh hùng nói với họ là đừng 
sợ hãi “Đừng sợ! Tôi sắp đưa các người ra khỏi cánh rừng hoang kinh khủng này một cách 
yên ổn.` Vì không sợ hãi, dũng mãnh, dịu dàng rất mực, bi mẫn, can trường và đầy sức mạnh, 
ý nghĩ tìm cách ra khỏi rừng một mình và bỏ lại những người thân không bao giờ có với vị 
ấy. Trái lại với A La Hán, Phật giáo Đại Thừa chủ trương rằng chúng ta phải mang tất cả 
chúng sanh để cùng đi với chúng ta trên đường giác ngộ, chúng ta không được bỏ rơi chúng 
sanh, vì tất cả chúng sanh cũng gần chúng ta như những người thân của chúng ta vậy. Cái mà 
một người nên làm là không nên phân biệt giữa mình và những người khác, và phải giúp đỡ 
cho người khác vào Niết Bàn trước khi tự mình đi vào trong đó. Như vậy Phật giáo Đại Thừa 
cho rằng A La Hán có mục đích chưa đủ cao. Theo Phật giáo Đại Thừa, một con người lý 
tưởng, mục đích nỗ lực của Phật tử không phải là trở thành một vị A La Hán tự kỷ, lạnh lùng 
với đầu óc hẹp hòi, mà phải là một vị Bồ Tát có lòng bi mẫn, vị từ bỏ trần tục, nhưng không 
bồ rơi chúng sanh ở đó. Với vị A La Hán thì trí tuệ được dạy là đức tính cao cả nhất, và từ bi 
chỉ là đức tính phụ mà thôi; nhưng với một vị Bồ Tát, từ bi đã vươn lên ngang hàng với trí 
tuệ. Trong khi trí tuệ của một vị A La Hán mang lại thành quả giải thoát cho chính vị ấy, 
nhưng lại khô cần trên phương diện và trong phương tiện giúp đỡ người khác. Bồ Tát là 
người không những tự giải thoát, nhưng còn khéo léo trong cách mang lại mầm mống tiềm ẩn 
của chủng tử Bồ Đề nơi người khác nữa. Theo Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa, Đức Phật dạy: 
“Người làm những việc khó làm là chư Bồ Tát, những đấng trượng phu đã đạt giác ngộ tối 
thượng. Chư vị không muốn đạt Niết Bàn. Ngược lại, chư vị lại chịu kinh qua những khổ đau 
vô vàn của trần thế mà không kinh sợ trước sanh tử. Chư vị lên đường vì lợi lạc và an vui của 
trần thế, vì thương xót trần thế. Chư vị thệ nguyện: “Chúng tôi quyết làm nơi an trú cho cả 
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trần thế, nơi cho chúng sanh về nương, nơi an nghỉ cho trần gian, là niềm tin tối hậu của mọi 
người, là hải đảo, là ánh sáng, là người hướng dẫn, và là phương tiện cứu khổ chúng sanh. 

Theo Phật giáo Đại Thừa, lý tưởng Bồ Tát một phần do áp lực xã hội trên Giáo hội, 
nhưng phần lớn lý tưởng này liên kết với sự tu tập những “Vô Lượng" đã huấn luyện chư 
Tăng không được biện biệt mình với người khác. Như chúng ta đã thấy, Phật giáo có hai 
phương pháp nhằm giảm thiểu cảm thức chia ly nơi những cá nhân. Một là sự vun xới những 
cảm xúc xã hội, hay những tình cảm như từ và bi. Phương pháp kia bao gồm việc thủ đắc thói 
quen xem tất cả những điều người ta nghỉ, cảm hay làm như một hỗ tương tác dụng của 
những sức mạnh vô ngã, gọi là pháp, từ từ tháo gỡ những ý tưởng như “tôi” hay “của tôi” hay 
'ngã.`Có sự mâu thuẫn giữa phương pháp trí tuệ, tức là phương pháp không cần thấy đến 
người nào cả, nhưng chỉ biết có vạn pháp, và phương pháp của “Vô Lượng” (hay tứ vô lượng 
tâm-từ-bi-hỷ-xả), mục đích vun xới những liên đới với những người được xem như những cá 
nhân. Sự tu tập thiển định trên các pháp làm tiêu tan tha nhân cũng như tự ngã trong một hợp 
khối của những pháp vô ngã và nhất thời. Nó làm giảm thiểu nhân tính của chúng ta thành 5 
nhóm, thêm vào đó một thứ nhãn hiệu. Nếu trên trần gian này chẳng có gì ngoài những bó 
Pháp, nguội lạnh, vô ngã như những nguyên tử thành hoại trong chớp mắt, không có cái gì là 
từ bi tác dụng lên cả. Người ta không thể ao ước điều tốt lành cho Pháp, cũng như người ta 
không thể thương xót một cái gọi là Pháp, gọi là “pháp giới' hay một; nhãn căn, hay một 
“nhĩ thức giới.` Trong những đoàn thể Phật giáo nơi người ta tu tập phương pháp của các 
Pháp rộng rãi hơn những “Vô lượng tâm, sẽ dẫn tới sự khô khan tâm trí nào đó, tới sự xa 
cách, và thiếu hơi ấm nhân loại. Nhiệm vụ của Phật tử là thi hành cả hai phương pháp mâu 
thuẫn một lượt. Cũng như phương pháp của các pháp dẫn tới sự mâu thuẫn vô biên của tự 
ngã, bởi vì tất cả đều trở nên trống rỗng vì nó, cũng thế phương pháp của các °vô lượng tâm” 
đưa tới sự trải rộng vô biên của tự ngã, bởi vì người ta ngày càng đồng hóa với chúng sanh. 
Cũng như phương pháp của trí tuệ chứng minh ý tưởng rằng không có bất cứ một cá nhân nào 
trên trần gian cả, cũng vậy phương pháp của “Vô Lượng" lại mở rộng ý thức về những vấn đề 
cá nhân ngày càng liên quan tới nhiều người hơn nữa. Vậy Phật giáo Đại Thừa làm cách nào 
để giải quyết mối mâu thuẫn này? Những triết gia Phật giáo khác với những triết gia được 
nuôi dưỡng trong truyền thống Aristote ở chỗ họ không sợ, trái lại họ rất thích mâu thuẫn. Họ 
để cập tới mâu thuẫn này, hay những mâu thuẫn khác, bằng cách chỉ phát biểu nó trong một 
hình thức ương ngạnh và rồi họ để nó ở đó. Theo Kinh Kim Cang: “Này Tu Bồ Đề! Một vị 
Bồ Tát phải nghĩ rằng, 'Có bao nhiêu chúng sanh trong vũ trụ này, dầu họ thuộc loài noãn 
sanh, thai sanh, thấp sanh hay hóa sanh; dầu họ thuộc loài có sắc, hay không sắc; dầu họ 
thuộc loài có tri giác, hay không có tri giác, cho đến bất cứ chúng sanh nào trong vũ trụ mà 
mình có thể quan niệm được, tất cả đều phải được ta dẫn vào Niết Bàn, vào trong cảnh giới 
Niết Bàn không để lại chút dấu tích gì. Và mặc dù vô lượng chúng sanh đã được dẫn đến 
Niết Bàn như vậy, không có một chúng sanh nào được dẫn tới Niết Bàn cả. Tại sao vậy? Nếu 
một vị Bồ Tát còn thấy có 'chúng sanh,` Bồ tát đã không được gọi là người giác ngộ. 

Lý tưởng của Bồ Tát một phần do áp lực của xã hội trên Tăng đoàn, nhưng trên bình 
diện rộng lớn nó liên kết với sự tu tập những thứ vô lượng đã được dùng để giáo huấn chư 
Tăng, không được phân biệt giữa mình và người. Như chúng ta đã thấy, Phật giáo có hai 
phương pháp để giảm thiểu cẩm giác chia ly trên con người. Một là gieo trồng vun xới những 
cảm xúc xã hội hay những tình cảm như từ và bi. Phương pháp kia bao gồm việc thủ đắc tất 
cả những điều mà người ta nghĩ, cảm xúc hay làm như một tác dụng hỗ tương của những sức 
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mạnh vô ngã, gọi là chư Pháp, tự tháo gỡ một cách chậm rãi những ý tưởng như “Tôi” hay 
“Cái của tôi” hay “Ngã.” Có sự mâu thuẫn luận lý giữa phương pháp trí tuệ, là phương pháp 
không cần biết gì tới người khác, mà chỉ cần biết tới chư Pháp, và phương pháp của những 
thứ vô lượng, mục đích là vun xới sự liên đới giữa con người với con người. Sự thiển định 
trên các pháp làm tiêu tan những người khác cũng như tự ngã trong một hợp khối những 
pháp vô ngã và nhất thời. Nó làm giảm thiểu nhân tính của chúng ta vào năm nhóm, hay 5 
loại, thêm vào đó là một cái nhãn hiệu. Nếu trên trần gian không có gì ngoài những bó pháp 
nguội lạnh và vô ngã như những nguyên tử, thành hoại trong chớp mắt, cũng sẽ không có gì 
để cho từ và bi tác dụng lên. Người ta không thể ao ước điều tốt hay thương xót một Pháp, 
một pháp giới, hay một nhãn căn, hay một nhĩ thức giới. Trong những truyền thống Phật giáo 
đó nơi mà phương pháp của các pháp được thực hành một cách rộng rãi hơn những Vô lượng 
Tâm, nó đã dẫn tới một sự khô khan tâm trí, tới sự xa cách, và thiếu hơi ấm của tình người. 
Nhiệm vụ của một Phật tử chơn thuần là phải tu tập cả hai phương pháp mâu thuẫn cùng một 
lượt. Cũng như phương pháp của các Pháp dẫn đến sự mâu thuẫn vô biên của tự ngã, bởi vì 
tất cả đều trở nên trống rỗng vì nó, vì thế mà phương pháp của các vô lượng đưa tới sự trải 
rộng vô biên của tự ngã, bởi vì người ta càng ngày càng đồng hóa với chúng sanh. Cũng như 
phương pháp của trí tuệ đã cho nổ ra tư tưởng rằng không có một cá nhân nào trên trần gian 
này cả, cũng vậy phương pháp của vô lượng làm tăng về ý thức về những vấn đề cá nhân 
càng ngày càng liên quan đến nhiều người. 


#Ø§. “?7⁄‹ z(¿¿tuaftaw d( tức Eadtteaftua 'Jdca( 

Some 200 or 300 years after the Buddhaˆs death, a new variation of the Buddhist ideal 
began to emerge. Dissatisfied with the seeminply limited goal of the arhat, this new vision 
emphasized the Bodhisattva as the highest aspiration for all. A Bodhisattva 1s a being who 
resolves to become a fully enlightened Buddha and who dedicates his efforts to helping other 
senfient beings to attain salvation. These compassionate beings figure predominantly in the 
Mahayana tradition; indeed, the most distinguishing feature of Mahayana Buddhism may be 
1fs advocacy of the Bodhisattva as the vehicle to liberation. The Bodhisattva follows a long 
and arduous path, often described as having ten stages and spanning many lives at the end of 
which he attains complete Buddhahood. The Mahayana 1s thus able to consider a host of 
Bodhisattvas, at different stages along the path, as Intervening In the lives of sentient beings. 
An advanced Bodhisattva, for example, can create “Buddha-Fields,” to which humans can 
aspire to be reborn by devotion and righteousness. The notion of the Bodhisattva 1s at times 
combined with the doctrine of the “Three Bodies” of the Buddha. This theory maintains that 
the ultmate form of Buddhahood and the true nature of things 1s the “Body of Dharma” Itself 
(Dharmakaya). The Body of Dharma 1s revealed progressively by two other bodies: the 
“EnJoyment Body” (Sambhogakaya), a subtle form perceptible only to those advanced in the 
path, and the “Transformation Body” (Nrmanakaya), a physical form apparent to all. 
According to this scheme, Gautama was merely a Transformation Body, an apparition of 
ulimate Buddhahood. Other Bodhisattvas, who are EnJoyment Bodies, can also teach and 
Iintervene through transformation and apparition. Important Mahayana Bodhisattvas include 
Avalokitesvara; ManJusri, who personifies great wIsdom and 1s often represented holding a 
sword, which he uses to cut through the veil of ignorance; and Mattreya, ““Phe Kindly One,” 
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who wIll be the next Buddha and who, after attaning Buddhahood, will send the next 
Transformation Body to teach on earth. Other great Buddhist teachers are sometimes 
assoclated with Bodhisattvas, and are even seen as their incarnations. One of these 1s 
Nagarjuna, who was an abbot at the Buddhist university of Nalanda In the second century 
A.D. Nagarjuna 1s considered the founder of the Madhyamaka, a school of Buddhist 
philosophy that was active in Buddhist India. Madhyamaka greatly influenced certain forms 
of Chinese and Japanese Buddhism, such as Zen, and still flourishes today 1n Tibet. 

In Tibetan, Bodhisattva 1s translated as “Heroic Being.” The heroic quality of the 
Bodhisattva 1s brought out by the PraJnaparamita: “Suppose a hero, endowed with great 
accomplishments, had gone out with his mother, father, sons, and daughters. By some set of 
circumstances, they would get Into a huge wild forest. The foolish among them would be 
greatly frightened. The hero would, however, fearlessly say to them “Do not be afraid! I will 
speedily take you out of this great and terrible jungle, and bring you to safety.` Since he Is 
fearless, vIpgorous, exceedingly tender, compassionafte, courageous and resourceful, it does 
not occur to him to take himself alone out of the Jungle, leaving his relatives behind. Against 
the Arhat, Mahayana Buddhism claimed that we must take the whole of the creation with us 
to enliphtenmernt, that we cannot Just abandon any beings, as all beings are as near to us as 
our relatives are. What a man should do 1s to make no discrimination between himself and 
others, and to waiIt until he had helped everybody Into Nirvana before loosing himself info 1t. 
The Mahayanists thus claimed that the Arhat had not aimed high enough. According to the 
Mahayana Buddhism, the ideal man, the aim of the Buddhist effort, was not the rather self- 
centered, cold and narrow-minded Arhat, but the all compassionate Bodhisattva, who 
abandoned the world, but not the beings ¡in 1t. Wisdom had been taught as the highest quality 
for an Arhat, and compassion as a subsidiary virtue; but to a Bodhisattva, compassion came 
to rank as equal with wisdom. While the wisdom of an Arhat had been fruitful in setting free 
in himself. What there was to be set free, It was rather sterile in ways and means of helping 
ordinary people. The Bodhisattva would be a man who does not only set himself free, but 
who 1s also skilful in devising means for bringing out and maturing the latent seeds of 
enlightenmernt In others. According to the Prajna-paramita-sutra, the Buddha taught: “Doers 
of what 1s hard are the Bodhisattvas, the great beings who have set out to win supreme 
enlightenment. They do not wish to attain their own private Nirvana. On the contrary, they 
have survey the highly painful world of being, but they do not tremble at birth-and-death. 
They have set out for the benefit of the world, for the peace and happiness of the world. They 
have resolved, and yet desirous to win supreme enlightenmert, they do not tremble at birth 
and death. They have set out for the benefit of the world, for the ease of the world, out of pIty 
for the world. They have resolved: “We will become a shelter for the world, a refuge for all 
beings, the world”s place of rest, the final belief of all beings, Islands of the world, lights of 
the world, leaders of the world, the world”s means of salvation. 

According to the Mahayana Buddhism, the ideal of the Bodhisattva was partly due to 
social pressure on the Order, but to a great extent It was inherent In the practice of the 
“Unlimited,` whiích had trained the monks not to discriminate between themselves and 
others. As we saw, Buddhism has at 1fs disposal two methods by which 1t reduces the sense of 
separateness on the part of Individuals. The one 1s the culture of the soclal emotions, or 
sentiments, such as loving-kindness (friendliness) and compassion. The other consists In 
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acquiring the habit of regarding whatever one thinks, feels or does as an interplay of 
1mpersonal forces, called “Dharmas,` weaning oneself slowly from such ideas as “l” or “mine” 
or “self.” There 1s a logical contradiction between the method of wisdom, which sees no 
persons at all, but only Dharmas, and the method of the “Unlimited” which cultivates relations 
to people as persons. The meditation on Dharmas dissolves other people, as well as oneself, 
Into a conglomeration of impersonal and Iinstantaneous dharmas. It reduces our manhood into 
5 heaps, or pieces, plus a label. If there 1s nothing In the world except bundles of Dharmas, as 
cold and as Impersonal as atoms, Instantaneously perishing all the time, there 1s nothing 
which friendliness and compassion could work on. One cannot wish well to a Dharma which 
1S gone by the time one has come to wish 1t well, nor can one pity a Dharma, say a “mind- 
obJect,` or a “sipht-organ,` or a “sound-conscIousness.` In those Buddhist circles where the 
method of Dharmas was practiced to a greater extent than the “Unlimited,' it led to a certain 
dryness of mind, to aloofness, and to lack of human warmth. The true task of the Buddhist 1s 
to carry on with both contradictory methods at the same time. AÀs the method of Dharmas 
leads to boundless expansion of the self, because one Identifies oneself with more and more 
living beings. Às the method of wisdom explodes the idea that there are any persons at all in 
the world, so the method of the “Unlimited” increases the awareness of the personal problems 
of more and more persons. How then does the Mahayana resolve this contradiction? The 
Buddhist philosophers differs from philosophers bred In the Aristotelean tradition In that they 
are not friphtened but delighted by a contradiction. They deal with this, as with other 
contradictions, by merely stating 1t in an uncompromising form, and then they leave It at that. 
According to the Diamond Sutra: “Here, ohl Subhuti! ÀA Bodhisattva should think thus “As 
many beings as there are In the universe of beings, be they being egg-born, or from a womb, 
or moisture-born, or miraculously born; be they with form, or without; be they with 
perception, without perception, or with neither perception nor no-perception, as far as any 
conceivable universe of beings 1s conceived; all these should be led by me Into NÑirvana, Into 
that realm of NÑirvana which leaves nothing behind. And yet, although innumerable beings 
have thus been led to Nirvana, no being at all has been led to Nirvana. And why? If in a 
Bodhisattva the perception of a “being” should take place, he would not be called an 
“enlightenment-being" or a Bodhisattva.” 

The ideal of the Bodhisattva was partly due to social pressure on the Sangha Order, but to 
a preaf extent It was Inherent In the practice of the unlimited, which had trained the monks 
not to discriminate between themselves and others. As we saw, Buddhism has at 1s disposal 
two methods by which 1t reduces the sense of separateness on the part of individuals. The one 
1s the culture of the social emofions, or sentimeníts, such as friendliness and compassion. The 
other consists in acquiring the habit of regarding whatever one thinks, feels or does as an 
Iinterplay of impersonal forces, called Dharma, weaning oneself slowly from such Ideas as “Ï 
or “mine” or “self'. There 1s a logical contradiction between the method of wisdom , which 
sees no person at all, but only Dharmas, and the method of the Unlimited which cultivates 
relations to people as persons. The meditation on Dharmas dissolves other people, as well as 
oneself, into a conglomeration of impersonal and instantaneous dharmas. lt reduces our 
manhood i1nto five heaps, or pleces, plus a label. If there 1s nothing in the world except 
bundles of Dharmas, as cold and as impersonal as atoms. Instantaneously perishing all the 
time, there 1s nothing which friendliness and compassion could work on. One cannot wish 
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well to a Dharma which 1s gone by the time one has come to wish 1t well, nor can one pIty a 
Dharma, say a “mind-obJect,` or a “sight-organ,” or a “sound-consciousness.` In those Buddhist 
traditions where the method of Dharmas was practiced to a greater extent than the Ủnlimited, 
1t led to a certain dryness of mind, to aloofness, and to lack of human warmith. The true task 
of a Buddhist 1s to carry on with both contradictory methods at the same time. Às the method 
of Dharmas leads to boundless contraction of the self because everything 1s emptied out 0Ÿ 1t, 
so the method of Unlimited leads to a boundless expansion of the self because one Identifies 
oneself with more and more living beings. As the method of wisdom explodes the idea that 
there are any persons at all in the world, so the method of the Unlimited Increases the 
awareness of the personal problems of more and more persons. 


Ø#2. S24 “2/lẤu giốa “Tí “Đuệ và "2 

Một vị Bồ Tát là một tổng hợp của hai lực mâu thuẫn là trí tuệ và từ bi. Trong trí tuệ của 
ngài, ngài không thấy người nào; trong từ bi của ngài, ngài quả quyết cứu vớt tất cả. Khả 
năng phối hợp những thái độ mâu thuẫn này là nguồn gốc của sự vĩ đại, và của khả năng tự 
độ và độ tha của vị Bồ Tát. Điều mà con người phải làm là không nên phân biệt giữa mình 
và những người khác và phải đợi cho đến khi mọi người đều được giúp đỡ trước khi nhập 
diệt. Vậy thì Đại Thừa cho rằng một vị A La Hán nhắm mục đích chưa đủ cao. Theo họ, mục 
đích nỗ lực của Phật giáo, con người lý tưởng không phải là con người vị kỷ, lạnh lùng với 
đầu óc hẹp hòi của một vị A La Hán, mà phải là một vị Bồ Tát với lòng từ bi bao la, người 
đã từ bỏ trần gian, nhưng không bỏ rơi chúng sanh ở đó. Trong khi trí tuệ được giảng dạy là 
cao tuyệt, và từ bị là đức tính phụ thuộc; thì trong Phật giáo Đại Thừa, từ bi bây giờ được đưa 
lên ngang hàng với trí tuệ. Trong khi trí tuệ của A La Hán là thành quả trong việc tự mình 
giải thoát cái phải giải thoát, thì nó có vẻ khô cằn trong những đường hướng liên quan đến 
việc giúp đỡ mọi người. Trong Phật giáo Đại Thừa, Bồ Tát không những là người tự mình 
giải thoát, mà còn khéo léo tìm cách tạo và làm nẩy mầm Bồ Đề nơi người khác nữa. Theo 
Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa: “Những người làm những việc khó khăn là chư Bồ Tát, những 
chúng sanh vĩ đại đã đạt được giác ngộ tối thượng, nhưng họ không muốn đạt đến Niết Bàn 
cho riêng mình. Trái lại, các ngài đã trải qua làm chúng sanh của trần gian đầy thống khổ, và 
tuy vậy, vẫn khao khát đạt được giác ngộ tối thượng, các vị không run sợ trước sanh tử. Vì 
thương xót trần gian mà các vị lên đường vì lợi ích và hạnh phúc của trần thế. Chư vị quyết 
định chúng tôi muốn trở thành một nơi an trú cho trần gian, một nơi về nương cho trần gian, 
một nghỉ ngơi cho trần gian, sự êm ấm cuối cùng của trần gian, hải đảo của trần gian, người 
hướng đạo cho trần gian, và những phương tiện giải thoát cho trần gian.” 


2#Ø°?. z4 (awftaddcfa+e d( 2((oddwt at (94/@2ódd2w 

A Bodhisattva 1s a being compounded of the two contradictory forces of wisdom and 
compassion. In his wisdom, he sees no persons; In his compassion he 1s resolved to save 
them. His ability to combine these contradictory attitudes 1s the source of his greatness, and of 
his ability to save himself and others. What a man should do 1s to make no discrimination 
between himself and others, and to wait until he had helped everybody Into Nirvana before 
losing himself Into it. The Mahayanists thus claimed that the Arhat had not aimed high 
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enouph. The ideal man, the aim of the Buddhist effort, was, according to them, not the rather 
self-centered, cold and narrow-minded Arhat, but the all-compassionate Bodhisattva, who 
abandoned the world, but not the beIngs 1n 1t. Whereas in Theravada tradition, wisdom had 
been taught as the highest, and compasslon as a subsidiary virtue; in Mahayana, compassion 
now came to rank as equal with wisdom. While the wisdom of the Arhat had been fruitful in 
setting free In himself what there was to be set free, it was rather sterile in ways and means 
of helping ordinary people. In Mahayana Buddhism, the Bodhisattva would be a man who 
does not only set himself free, but who 1s also skilful in devising means for bringing out and 
maturing the latent seeds of enlightenment In others. According to the PraJnaparamifa Sutra, 
“Doers of what 1s hard are the Bodhisattvas, the great beings who have set out to win 
supreme enlightenment, but they do not wish to attain their own private Nirvana. On the 
contrary, they have surveyed the highly painful world of being, and yet, desirous to win 
supreme enliphtenment, they do not tremble at birth-and-death. They have set out for the 
benefit of the world, for the ease of the world, out of pity for the world. They have resolved: 
“We will become a shelter for the world, a refuge for the world, the world”s place of rest, the 
final relief of the world, islands of the world, leaders of the world, the world`s means of 
salvation.”” 


292. 6â “24t (á “7⁄ể Đ.ựe 7V, 2v (4v “(dâu 7a “(âuớ/ 

Bồ Tát không bao giờ được xem như là chư thiên hay thần thánh, hoặc một thực thể vĩnh 
viễn để thờ phượng. Ý tưởng Bồ Tát chỉ là một tính chất tượng trưng của Phật pháp được các 
vị tổ sáng suốt tạo ra sau khi Đức Phật đã nhập diệt, nhằm thích ứng Phật giáo với những 
hoàn cảnh đặc biệt mà thôi. Khái niệm Bồ Tát đạo xuất hiện trong cả Phật giáo Nguyên 
Thủy lẫn Phật giáo Đại Thừa. Vì vậy ý tưởng Bổ Tát Đạo trong Phật giáo Đại Thừa không 
xa lạ với truyền thống Nguyên Thủy. Theo giáo điển Phật giáo, cả hai truyền thống Phật 
giáo Nguyên thủy và Đại Thừa đều thừa kế ý tưởng Bồ Tát từ truyền thống trùng tụng xa 
xưa nhất, chứ không phải ai vay mượn của ai. Theo E. J. Thomas trong tác phẩm nhan để 
“Phật Giáo,” không có trường phái Phật giáo nào cho là mình là người đầu tiên khởi xướng ra 
ý tưởng Bồ Tát, cũng không có bất kỳ tài liệu nào có thể xác nhận trường phái nào vay mượn 
khái niệm Bồ Tát cả. Theo Phật giáo Đại Thừa, Bồ Tát là những vị phát tâm Bồ Đề, tu tập 
các hạnh nguyện Ba La Mật để cuối cùng thành Phật. Sự phát Bồ Đề tâm đòi hỏi vị Bồ tát 
phải hy sinh bản thân trong nhiều đời và khi nào chúng sanh giải thoát hết thì mới đến vị ấy 
giải thoát. Vì rằng nếu chỉ giải thoát cho riêng mình trước người khác thì ý nghĩa của Bồ Đề 
tâm sẽ không được phát triển đầy đủ. Cũng theo Phật giáo Đại Thừa, Bổ Tát nhiều vô số 
không thể đếm được như số cát sông Hằng. Kỳ thật, về bản thể thì mỗi chúng sanh là một vị 
Bồ Tát, bởi nơi mỗi chúng sanh đều có tiểm năng, chủng tử, hay bản chất để thành Phật. Như 
vậy theo quan điểm Đại Thừa thì Bồ Tát có thể là một vị Tăng, một vị NI, hay một người 
bình thường như chúng ta. Thật vậy, hầu hết các vị Bồ Tát trong lịch sử Phật giáo đều là cư sĩ 
tại gia. Sỡ dĩ như vậy là vì khi hành Bồ Tát đạo, vị Bồ Tát phải tiếp xúc với mọi người trong 
xã hội. Tuy nhiên, Phật giáo Nguyên Thủy chỉ tin có Đức Phật Cổ Đàm ở những kiếp trước 
là một vị Bồ Tát mà thôi. 
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292. S/ax(4 6od/daaftuae 6c (addddexed río ?2caucv(y ado? 


Bodhisattvas should never be considered as heavenly gods or devas, or permanent 
entities for worship. Buddhists should always remember that the Idea of Bodhisattva 1s only a 
symbolic method of Buddha-dhamra created by intellectual patriarchs after the Buddha's 
parinirvana only to satisfy the religious need of followers and to adJjust Buddhism in some 
speclal circumstances. The concept of Bodhisattvahood appears In both Theravada and 
Mahayana Buddhisms. So the Idea of Bodhisattva in Mahayana Buddhism 1s in no way a 
strange idea to the Theravada Buddhism. According to the Buddhist canon, both Theravada 
and Mahayana Buddhisms inherited the idea of Bodhisattva from the oldest oral tradition 
rather than borrowed from one another. According to E. J. Thomas in a book tiled 
“Buddhism,” no school of Buddhism may be called as the originator of the concept of 
Bodhisattva, nor any document can be justfied which school borrowed the idea from the 
others. According to Mahayana Buddhism, Bodhisattvas are those who develop Bodhicitta, 
fulfll the paramitas, to eventually become a Buddha. The development of the Bodhicitta 
requires that the adept must dedicate himself in his several lives to the services of others, and 
should not desire his own emancipation unless and until all others have attained 1t, because 
seeking one”s own emancipation before that of others would mean that he has not developed 
the virtue of self-sacrifice to the fullest extent. Also according to Mahayana Buddhism, 
Bodhisattvas are unnumerable as sand particles in the Ganges. In fact, ontologically speaking, 
every human being 1s a Bodhisattva as he or she has the potentiality to become a Buddha in 
this very life or In lives to come. Thus, according to Mahayana Buddhism, a Bodhisattva can 
be a monk, a nun, or an ordinary person like we are. Às a matter of fact, most of the 
Bodhisattvas in Buddhist history were laity. Thịs 1s so because to do the deeds a Bodhisattva 
ought to do, the Bodhisattva should be in close contact with the people In a communIty. 
However, Theravada Buddhism believes that only Gotama Buddha was born as Bodhisattva 
1n his preVIous eXxIstences. 


2Ø. 6ä “24¿ đà z47 

“Bồ Tát” là một thuật ngữ Phật giáo trung Hoa có nghĩa là một chúng sanh giác ngộ, một 
vị Phật sẽ thành, hoặc một người mong đạt được giác ngộ, hay một người đang tìm cầu giác 
ngộ, bao gồm chư Phật, chư Bích Chi Phật, hay chư đệ tử của Đức Phật. Một bậc đại giác 
không chịu vào Niết bàn mà lựa chọn ở lại trần thế để cứu độ chúng sanh. Bất cứ ai đang tìm 
cầu quả vị Phật hay Thánh, không vào Niết bàn, nhưng ở lại trần thế giúp người khác giác 
ngộ. Người nguyện sống vì lợi ích của người khác, nguyện cứu vớt người khác thoát khỏi khổ 
đau phiển não. Chúng sanh hữu tình giác ngộ nguyện chỉ vào đại giác khi đã giúp những 
chúng sanh khác giác ngộ. Như vậy Bồ Tát là một người đã giác ngộ, một Đức Phật tương 
lai, một bậc ao ước trở thành một vị Phật. Thật là sai lầm khi cho rằng Bồ Tát là sáng tạo của 
Phật giáo Đại Thừa. Đối với Phật tử, mỗi Đức Phật đều đã từng là một Bồ Tát trong một thời 
gian lâu dài trước khi giác ngộ. Nhưng tại sao Bồ Tát lại nguyện như vậy? Tại sao Ngài lại 
muốn đẳm nhận một công việc không có ngần mé như vậy? Vì lợi ích cho những kẻ khác, vì 
Ngài muốn cứu vớt chúng sanh ra khỏi cơn đại hồng thủy của khổ đau phiền não. Nhưng rồi 
đâu là lợi ích cá nhân mà Ngài tìm thấy trong lợi ích của chúng sanh? Đối với một vị Bồ Tát, 
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lợi ích của chúng sanh chính là lợi ích của Ngài, bởi vì Ngài muốn như vậy. Ai có thể tin 
được điều đó? Thực tình chỉ có những kẻ khô cạn hết lòng thương, những kẻ chỉ nghĩ đến 
mình, thì thấy khó tin được lòng vị tha của Bồ Tát. Nhưng những người có từ tâm thì tin nó 
một cách dễ dàng. 

Theo Đại Trí Độ Luận, chữ Bodhi có nghĩa là con đường hành đạo của chư Phật, chữ 
sattva là bản chất của thiện pháp. Bồ Tát là vị có tâm cứu giúp tất cả chúng sanh vượt qua 
dòng sông sanh diệt. Bồ Tát là một đại giác hữu tình (dịch theo mới), là bậc tầm cầu sự giác 
ngộ tối thượng, không phải chỉ cho chính mình mà cho tất cả chúng sanh. Bồ Tát là người tu 
theo Đại Thừa, xuất gia hay tại gia, thượng cầu đại giác, hạ hóa chúng sanh (tự giác, giác 
tha). Bồ Tát là một chúng sanh tu hành và xem lục độ Ba La Mật như là phương cách cứu độ 
và giác ngộ. Mục đích của Bồ Tát là cứu độ chúng sanh. Bốn bản chất vô lượng của Bồ Tát 
là Từ vô lượng, Bi vô lượng, Hỷ vô lượng và Xả vô lượng. Một người, hoặc Tăng Ni, hay 
Phật tử tại gia đạt quả vị Niết bàn trong cương vị một Thanh văn, hay Duyên giác, nhưng vì 
lòng đại bi thương xót chúng sanh, nên không vào Niết bàn mà tiếp tục đi trong Ta Bà để cứu 
độ chúng sanh. Trong lòng của Bồ Tát luôn có Bồ Đề Tâm và nguyện lực. Bồ Đề tâm bao 
gồm trí tuệ siêu việt là lòng đại bi. Nguyện lực là sự quyết tâm kiên định để cứu thoát tất cả 
chúng sanh. Bồ Tát là một chúng sanh đã có sẵn bản chất hoặc tiềm năng của trí tuệ siêu 
việt hoặc chánh giác tối thượng, là bậc đang đi trên con đường đạt tới trí tuệ siêu việt. Bồ 
Tát là một chúng sanh có khả năng thành Phật. Với sự tự tại, trí tuệ và từ bi, Bồ Tát biểu thị 
một thời kỳ cao của Phật quả, nhưng chưa phải là một vị Phật toàn giác. Sự nghiệp tu hành 
của bậc Bồ Tát kéo dài nhiều đời nhiều kiếp, mỗi đời Ngài đều thực hành lục độ và thập địa 
để cầu đắc quả chánh giác tối hậu, đồng thời lấy sự phấn đấu vĩ đại và tâm kiên nhẫn phi 
thường và không ngừng tự hy sinh để mưu cầu sự tốt đẹp cho tất cả chúng sanh. Bồ Tát là 
người đã giác ngộ, tự hiến đời mình trợ giúp người khác đạt giải thoát. Với sự tự tại, trí huệ 
và từ bi, Bồ Tát biểu thị một giai đoạn cao của Phật quả nhưng chưa phải là một vị Phật giác 
ngộ vô thượng viên mãn hoàn toàn. Theo trường phái Đại Thừa, Bồ Tát từ chối nhập Niết 
Bàn cho đến khi nào thực hiện xong lời nguyện là cứu độ hết thẩy chúng sanh. Ngoài ra, Bồ 
tát còn xem hết thảy chúng sanh như chính mình nên không nở ăn thịt. 


29. 2⁄⁄a  a 6ad/“deaf£fua7 


“Enlightened Being” (Bodhisattva) 1s a Chinese Buddhist term that means an enlightened 
being (bodhi-being), or a Buddha-to-be, or a being who desires to attain enlightenment, or a 
being who seeks enlightenment, including Buddhas, Pratyeka-buddhas, or any disciples of the 
Buddhas. An enlightened being who does not enter Nirvana but chosen to remain in the world 
to save other sentlent beings. Any person who 1s seeking Buddhahood, or a saint who stands 
right on the edge of nirvana, but remains in this world to help others achieve enlightenment. 
One who vows fo live his or her life for the benefit of all sentient beings, vowing to save all 
sentient beings from affliction and aspiring to attainment of Buddhahood. One whose beIngs 
or essence 1s bodhi whose wisdom 1s resulting from direct perception of Truth with the 
compassion awakened thereby. Enlightened being who 1s on the path to awakening, who 
vows fo forego complete enlightenment untl he or she helps other beings attain 
enlightenment. A Bodhisattva 1s one who adheres to or bent on the Ideal of enlightenment, or 
knowledge of the Four Noble Truths (Bodhi), especially one who 1s asprrant for full 


952 


enlightenment (samma sambodhi). A Bodhisattva fully cultivates ten perfections (thập 
thiện —Parami) which are essential qualiies of extemely high standard ¡initiated by 
compassion, understanding and free from craving, pride and false views. There are Íive 
Bodhisattvas who have cultivated over countless lifetimes and expand in his life for the 
benefit of others. Therefore, a Bodhisattva 1s one who 1s enlightened, literally he ¡1s an 
Enlightenment-being, a Buddha-to-be, or one who wishes to become a Buddha. It would be a 
mistake to assume that the conception of a Bodhisattva was a creation of the Mahayana. For 
all Buddhists each Buddha had been, for a long period before his enliphtenment, a 
Bodhisattva. But why does a Bodhisattva have such a vow? Why does he want to undertake 
such Infinite labor? For the good of others, because they want to become capable of pulling 
others out of this great flood of sufferings and afflictions. But what personal benefit does he 
find in the benefit of others?2 To a Bodhisattva, the benefit of others 1s his own benefit, 
because he desires 1t that way. Who could believe that? It 1s true that people devoid of pity 
and who think only of themselves, find it hard to believe In the altruism of the Bodhisattva. 
But compassionate people do so easily. 

According to the MahapraJnaparamita sastra, Bodhi means the way of all the Buddhas, 
and Sattva means the essence and character of the good dharma. Bodhisattvas are those who 
always have the mind to help every being to cross the stteam of bính and death. A 
Bodhisattva 1s a conscious being of or for the great intelligence, or enlightenment. The 
Bodhisattva seeks supreme enlightenment not for himself alone but for all sentilent beings. A 
Bodhisattva 1s a Mahayanist, whether monk or layman, above 1s to seek Buddhahood, below 
1S to save sentient beings (he seeks enlightenment to enlighten others). A Bodhisattva 1s one 
who makes the six paramitas (lục độ) their field of sacrificial saving work and of 
enlightenment. The obJective 1s salvation of all beings. Four Infinite characteristics of a 
bodhisattva are kindness (từ), pity (bi), joy (hỷ), self-sacrifice (xả). A person, either a monk, a 
nun, a layman or a laywoman, who 1s In a position to attain Nirvana as a Sravaka or a 
Pratyekabuddha, but out of great compassion for the world, he or she renounces 1t and goes 
on suffering In samsara for the sake of others. He or she perfects himself or herself during an 
incalculable period of time and finally realizes and becomes a Samyaksambuddha, a fully 
enlightened Buddha. He or she discovers the Truth and declares It to the world. His or her 
capacIty for service to others 1s unlimited. Bodhisattva has in him Bodhicitta and the 
inflexible resolve. There are two aspects of Bodhicitta: Transcendental wisdom (PraJna) and 
universal love (Karuna). The Inflexible resolve means the resolve to save all sentient beings. 
A Bodhisattva Is one who has the essence or potentiality of transcendental wisdom or 
supreme enlightenment, who 1s on the way to the attainment of transcendental wisdom. He 1s 
a potential Buddha. In his self-mastery, wisdom, and compassion, a Bodhisattva represents a 
high stage of Buddhahood, but he 1s not yet a supremely enlightened, fully perfect Buddha. 
His career lasts for aeons of births in each of which he prepares himself for final Buddhahood 
by the practice of the six perfections (paramitas) and the stages of moral and spiritual 
discipline (dasabhumn) and lives a life of heroic struggle and unremitting self-sacrifice for the 
good of all sentient beings. Bodhisattva 1s an enlightening being who, defering his own full 
Buddhahood, dedicates himself to helping others attain liberation. In his self-mastery, 
wisdom, and compassion a Bodhisattva represents a hiph stage of Buddhahood, but he 1s not 
yet a supreme enliphtened, fully perfected Buddha. According to the Mahayana schools, the 
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bodhisattvas are beings who deny themselves final Nirvana until, accomplishing theIr vows, 
they have first saved all the living. An enlightened being who, deferring his own full 
Buddhahood, dedicates himself to helping others attain liberation. Besides, the Bodhisattva 
regards all beings as himself ought not to eat meat. 


228. “7 “7⁄4u/ 

Tứ Thánh Quả hay bốn loại người cao quý trong truyền thống Phật giáo. Thứ nhất là 
Thanh Văn, tức là những vị tu tập Tứ Diệu Đế, đệ tử trực tiếp của Phật. Thứ nhì là Duyên 
Giác, một vị thành Phật nhờ tu tập 12 nhân duyên; hay một vị Phật tự giác ngộ, chứ không 
giảng dạy kẻ khác. Thứ ba là Bồ Tát, một người giác ngộ hay một vị Phật tương lai. Thứ tư là 
Phật, bậc đã đắc vô thượng chánh đẳng chánh giác; bậc chuyển Pháp luân. Một vị Phật 
không ở trong vòng mười cõi thế gian nầy, nhưng Ngài thị hiện giữa loài người để giảng dạy 
giáo lý của mình nên một phần Ngài được kể trong Tứ Thánh. 

Bốn quả vị Thánh của Thanh Văn trong Phật giáo Nguyên Thủy hay Tứ Quả Sa Môn. Ba 
bậc đầu là ba bậc hữu học bao gồm Tu Đà Hoàn, Tư Đà Hàm và A Na Hàm; và quả vị thứ tư 
là quả vị Vô Học A La Hán. Quả vị đầu tiên là Tu Đà Hoàn, hay dự lưu, hay nhập Lưu. Quả 
vị Dự Lưu đầu tiên, hành giả đang trong tư thế thấy được Đạo. Người ấy vẫn còn phải bảy 
lần sanh tử nữa. Đây là sự bắt đầu hay nhập vào quả vị của người đã giác ngộ về Tứ Diệu 
Đế. Quả vị thứ nhì là Tư Đà Hàm, hay Nhứt Lai. Hành giả đang trong tư thế tu Đạo. Người 
ấy vẫn còn phải sanh thiên một lần hay một lần nữa trở lại trong cõi người. Đây là quả vị của 
người đã diệt hết tham sân si. Quả vị thứ ba là A Na Hàm, hay Bất Lai. Hành giả cũng đang 
trong tư thế tu Đạo. Người ấy không còn trở lại sinh tử trong cõi Dục giới nữa. Đây là quả vị 
dành cho hành giả đã chế ngự được bản ngã của mình. Quả Vị Thứ Tư là Quả Vị Vô Học, 
tức quả vị A La Hán, còn gọi là Ứng Cúng hay Bất Sanh. Đây là giai đoạn thứ tư và cũng là 
giai đoạn cuối cùng trong Thánh quả (Ứng Cúng) trong đó mọi triển phược nhiễm cấu đều bị 
nhổ tận gốc. Hành giả trong giai đoạn nầy không còn cần phải “học” hay “thực tập” nữa. 
Người ấy không còn phải sanh tử nữa. A La Hán là vị đã đạt được cứu cánh tối thượng của 
đời sống Phật giáo. Sau khi chết người ấy vào Niết bàn. Đây là quả vị cao nhất cho các hàng 
Thanh văn. A La Hán là một vị Thánh đã giải thoát khỏi luân hồi sanh tử, bằng cách sống 
đời tịnh hạnh đúng theo lời Phật dạy. Đây là mục tiêu tối thượng của trường phái Theravada, 
đối lại với quả vị Bồ Tát trong trường phái Đại thừa. 

Theo quan niệm của Tịnh Độ Tông của Ấn Quang Đại Sư, Tứ Thánh Quả Tiểu Thừa bao 
gồm Tu Đà Hoàn, Tư Đà Hàm, A Na Hàm, và A La Hán. Thứ nhất là Sơ Quả Tu Đà Hoàn. 
Đây là sự thấy biết rõ ràng của các bậc nây giới hạn trong phạm vi của một tiểu thế giới, 
gồm chúng sanh trong lục đạo, bốn đại châu, núi Tu Di, sáu cõi trời dục giới, và một cõi sơ 
Thiển. Thứ nhì là Nhị Quả Tư Đà Hàm. Đây là sự thấy biết của các bậc nầy giới hạn trong 
một tiểu thiên thế giới, gồm 1000 tiểu thế giới. Chúng sanh giác ngộ quả vị thứ hai trong Tứ 
Thánh Quả. Người chứng quả Nhất Lai là người tu tập thực chứng Tứ Thánh Đế và đã đoạn 
tận nhiễm trược. Thí dụ điển hình là Bồ Tát Di Lặc. Con người ấy sẽ chỉ trở lại tái sanh làm 
người một lần nữa trước khi đắc quả A La Hán. Bồ Tát đã thực chứng Tứ Thánh Đế và đã 
diệt trừ đa phần nhiễm trược. Người nầy chỉ còn trở lại trần thế một lần nữa trước khi thực 
chứng A La Hán. Thứ ba là Tam Quả A Na Hàm. Đây là sự thấy biết của các bậc nầy bao 
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hàm trong một trung thiên thế giới, gồm một ngàn tiểu thiên thế giới. Hành giả cũng đang 
trong tư thế tu Đạo. Người ấy không còn trở lại sinh tử trong cõi Dục giới nữa. Hành giả cũng 
đang trong tư thế tu Đạo. Người ấy không còn trở lại sinh tử trong cõi Dục giới nữa. A Na 
Hàm là một trong bốn Thánh quả trong Tiểu Thừa. Theo Phật giáo Nguyên Thủy, Anagamin 
là người đã giải thoát khỏi năm ràng buộc đầu tiên là tin vào cái ngã, nghi ngờ, chấp trước 
vào nghi lễ cúng kiến, ghen ghét và thù oán. A na hàm là bậc không còn tái sanh vào thế 
giới Ta bà nầy nữa. Trong kiếp tới vị này sẽ tái sanh vào một trong năm cõi “tịnh trụ” và sẽ 
thành A La Hán tại đây. A Na Hàm là người đã giải thoát khỏi năm ràng buộc đầu tiên là tin 
vào cái ngã, nghi ngờ, chấp trước vào nghi lễ cúng kiến, ghen ghét và thù oán. A na hàm là 
bậc không còn tái sanh vào thế giới Ta bà nầy nữa. Đây là quả vị thứ ba trong tứ Thánh quả. 
Trạng thái không còn trở lại nữa, quả vị thứ ba trong bốn quả vị của người tu Phật giáo. 
Người đắc quả vị nầy thì sau khi nhập diệt, không còn trở lại tái sanh trong cõi trần, mà tái 
sanh vào cõi trời vô sắc cao nhứt và sau đó đạt được Thánh quả A La Hán. Thứ tư là Tứ Quả 
A La Hán. Đây là sự thấy biết của các bậc nầy gồm thâu một Đại Thiên Thế Giới, tức gồm 
một ngàn trung thiên thế giới, 84.000 kiếp về trước và 84.000 kiếp về sau. Quá nữa thì không 
hiểu thấu. 


222. 22x Šadczfo 


Four Saints or four kinds of holy men in Buddhist tradition. First, Sound Hearers, đirect 
disciples of the Buddha. Second, Pratyeka buddhas, or Individual Illuminates, or the 
Independently awakened; they are those enlightened to conditions; a Buddha for himself, not 
teaching others. Third, Bodhisattvas, or Enlightened Beings; they are those who have the 
state of bodhi, or a would-be-Buddha. Fourth, a Buddhas, or one who has attained the 
supreme right and balanced state of bodhi—One who turns the wonderful Dharma-wheel. A 
Buddha 1s not inside the circle of ten realms, but as he advents among men to preach his 
doctrine he 1s now partially included In the “Four Saints.”. 

The four rewards, or four degrees of saintliness in Theravada Buddhism. The first three 
stages requiring study which Iinclude the stream-enterer, the once-returner, and the non- 
returner. The fourth stage 1s no longer learning or the fruit of Arahant. The first stage 1s Srota- 
apamna (Sotapatfi--p), or the path of stream-entry, or the fruit of stream-entry, or stream- 
enterer. This 1s the first fruit of “Stream Winner”, one who has entered the stream. The 
position of the way of seeing. He still has to undergo seven I1nstances of birth and death. This 
1s the beginning or entering into which follows after oneˆ”s clear perception of the Four Noble 
Truths. The second fruit is Sakrdagamin (Sakadagami--p), or the path of once-returner. The 
state of returning onÌy once again, or once more fo arrive, or be born. One who 1s still subJect 
to “One-return.” The position of the way of cultivation. He still has to undergo “one birth” in 
the heavens or “once return” among people. The second grade of arahatship Iinvolving only 
one rebirth. Thịs 1s the fruit of one who has subjugated lust, hatred and delusion. The third 
fruit is Anagami, or the path of non-returner. The state which 1s not subJect to return. One 
who 1s not subJect to returning. The position of the Way of Cultivation. He no longer has to 
undergo birth and death in the Desire realm. This 1s the fruit of those who have conquered 
their own self. The fourth stage 1s no longer learning, or the fruit of Arahant (Arahatta--p), or 
the path of Arahantship. Thịs 1s the final staøge of sainthood (Worthy of offerings) in which all 
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fetters and hindrances are severed and taints rooted out. The position of the Way of 
Cultivation without need of study and practice. He no longer has to undergo birth and death. 
Arahant 1s he who has attained the highest end of the Buddhist life. After his death he attains 
Parinirvana. The highest rank attained by Sravakas. An Arhat 1s a Buddhist saint who has 
aftained liberation from the cycle of Birth and Death, generally through living a monastic life 
in accordance with the Buddhaˆs teachings. This 1s the supreme goal of Theravada practice, 
as confrasted with Bodhisattvahood in Mahayana practice. 

According to Great Master Yin-Kuang from the Pure Land”s aspects, the four degrees of 
Hinayanist saintliness Iinclude the Srotapanna Enlightenment, Sakadagami Enliphtenment, 
Anagami Enlightenment, and Arahat Enlightenment. The first fruit of Srotapanna 
Enlightenmernt. This 1s the clear perception and knowledge of the enlipghtened beIngs at this 
level 1s limited to a World System, which includes the six unwholesome paths, four great 
continents, Sumeru Mountain, six Heavens of Desires, First Dhyana Heaven. The second fruit 
of Sakadagami Enlightenment (Sakadagamin--p). This 1s the perception and knowledge of 
these beings are limited to a Small World System, consisting of 1,000 World Systems. An 
enlightened being in the second stage towards Arhatship, who has realized the Four Noble 
Truths and has eradicated a great protion of defilements. The best known example 1s the 
Bodhisattva Mattrya. He wIll return to the human world for only one more rebirth before he 
reaches full realization of Arhatship. An enlightened being who has realized the Four Noble 
Truths and has eradicated a great portion of defilements. He will return to the human world 
for only one more rebirth before he reaches full realization of Arhatship. The third fruit of 
Anagami Enlightenment. This 1s the perception and knowledge of these beings Include a 
Medium World System, consisting of 1,000 Small World Systems. The position of the Way of 
Cultivation. He no longer has to undergo birth and death In the Desire realm. The posiftion of 
the Way of Cultivation. He no longer has to undergo birth and death in the Desire realm. 
Anagammn 1s one of the four stages 1n Hinayana sanctity. According to Theravada Buddhism, 
anagamnn 1s a person 1s free from the first five fetters of believing ego, doubt, clinging fo rItes 
and rules, sensual appetite, and resentment (who eliminated the first five fetters (samyoJana): 
clinging to the idea of self, doubt, clinging to rituals and rules, sexual desire, and resentmen). 
One who 1s never again reborn In this world. In his or her next life, such a person wIll be 
reborn in one of the five “pure abodes”. (suddhavasa) and will become an Arhat there. Non 
(never)-returner are those who are free from the first five fetters of believing ego, doubt, 
clinging to rites and rules, sensual appetite, and resentment. One who 1s never again reborn In 
this world. Never Returner is the third of the four stages on the Path, the state which 1s not 
subJect to returning. The Anagami does not return to the earth after his death, but 1s reborn In 
the highest formless heaven and there attains arhatship. The fourth fruit of Arahat 
Enlightenment. This 1s the perception and knowledge of these beings encompass a Great 
World System, consisting of 1,000 Medium World Systems or one billion World Systems. 
They are able to know clearly and perfectly 84,000 kalpas In the past and 84,000 kalpas Into 
the future. Beyond that, they cannot fully perceive. 
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229. 4t a4 724w 

A La Hán có nghĩa là “Bố Ma,” hay “Ứng Cúng.” Trong thời Phật giáo Ấn Độ nguyên 
thủy, A La Hán là một hình ảnh đáng kính nhất trong cộng động Phật giáo, vì A La Hán là 
bậc đã đạt được Niết Bàn, bậc đã cắt đứt phiển não và sẽ không còn tái sanh trong thế giới 
khổ đau nữa. Theo Phật giáo Nguyên Thủy, A La Hán là mức độ đạt đạo cao nhất trong Phật 
giáo Nguyên Thủy. A La Hán là bậc đã đạt tới giai đoạn “Vô Học.” Đây là Thánh quả cao 
nhất trong Tứ Thánh Quả Tiểu Thừa. Và từ A La Hán còn được dùng như là một trong mười 
danh hiệu của Đức Phật. Tuy nhiên, trong các tác phẩm gần đây của trường phái Đại Thừa, 
A La Hán cùng với Độc Giác Phật được các thầy Đại Thừa ám chỉ như là sự tu tập ở cấp 
thấp. Các vị này hạ thấp giá trị của A La Hán vì cho rằng sự tu tập theo A La Hán và Độc 
Giác Phật là tự kỷ và chưa đạt được trí tuệ tánh không của Đại Thừa. A La Hán là một vị đã 
dứt trừ mọi phiển não, người đã thành tựu những gì cần thành tựu và đã đạt đến giác ngộ, 
không còn phải luân hổi sanh tử nữa. Một vị Thanh Văn đã đạt được quả vị giác ngộ cao 
nhất. A La Hán tượng trưng cho mẫu mực đức hạnh thanh tịnh. Thế nên A La Hán là một đối 
tượng đáng kính và ruộng phước điển cho chúng sanh khác cúng dường, cũng như noi theo 
mà tu tập. Có nhiều người cho rằng lý tưởng A La Hán là thấp hơn lý tưởng Bồ Tát, kỳ thật 
hai bậc đó đều được xem trọng như nhau, và mỗi lý tưởng có một ý nghĩa đặc biệt của nó. A 
La Hán là một trong những quả vị trên bước đường tu tập. Người đã đạt được A La Hán, tức 
Thánh quả vị thứ tư, không còn tái sanh. Sau khi chết người ấy vào Niết bàn. Đây là quả vị 
cao nhất cho các hàng Thanh văn. A La Hán là một vị Thánh đã giải thoát khỏi luân hồi 
sanh tử, bằng cách sống đời tịnh hạnh đúng theo lời Phật dạy. Đây là mục tiêu tối thượng của 
trường phái Theravada, đối lại với quả vị Bồ Tát trong trường phái Đại thừa. Không cần phải 
học nữa vì đã đoạn tận vọng hoặc và đạt thành giác ngộ. Khi đạt tới giai đoạn nầy, hành giả 
không cần phải học hay cố gắng thành tựu theo tôn giáo. Đây là giai đoạn của bậc A La Hán, 
giai đoạn thứ tư trong Thanh Văn Thừa, ba giai đoạn trước là hữu học. 

Từ Nam Phạn có nghĩa là “Ứng Cúng.” Từ “Arahant” được thành hình từ hai phần: Ari và 
hanta. “Ari` có nghĩa là kẻ thù hoặc phiển não, “hanta' là giết hoặc tiêu diệt. Nên “A La Hán” 
là một vị đã giải thoát tất cả các phiền não như khao khát, sân hận, si mê, vân vân. Đây là 
một quả vị lý tưởng trong Phật giáo Nguyên Thủy; một vị đã loại trừ được hết thảy những 
nhiễm ô và phiển não một cách hoàn toàn và chúng sẽ không còn tái xuất hiện trong tương 
lai nữa. Đến lúc viên tịch thì vị A La Hán sẽ nhập niết bàn, và sẽ không không còn tái sanh 
nữa. Mặc dầu A La Hán thường bị các kinh văn Đại Thừa chỉ trích một cách nghiêm khắc là 
theo đuổi mục tiêu giải thoát niết bàn cá nhân vị kỷ, họ là những vị “ứng cúng” vì họ đã đạt 
được sự phát triển tâm linh cao độ. Hình ảnh của vị La Hán đã trở nên phổ cập trên khắp các 
vùng Đông Á, đặc biệt là trong Thiển Tông, vì Thiển nhấn mạnh đến sự giải thoát cá nhân. 
Những biểu tượng sớm nhất về A La Hán được biết đến ở Trung Hoa là vào thế kỷ thứ bảy, 
và chủ để A La Hán đã trở nên phổ biến rộng rãi vào những thế kỷ thứ chín và thứ mười. 
Ngày nay những nhóm hình ảnh của 500 vị La Hán thường được thấy khắp các thiển viện, và 
vài tự viện lớn đã xây riêng một A La hán Đường. Người ta cũng nên nhắc lại là từ A La 
Hán cũng dành để chỉ chư Phật, vì chư Phật cũng là những bậc đã đoạn trừ hết nhiễm ô và 
nhập niết bàn khi viên tịch. Trong thời Phật giáo nguyên thủy, từ “A La Hán” được định 
nghĩa như là người đã đạt được bản chất thật của các pháp và Đức Phật được coi là vị A La 
Hán đầu tiên. Sau thời pháp “Chuyển Pháp Luân,” năm anh em Kiểu Trần Như cũng trở 
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thành những bậc A La Hán. Theo Tương Ưng Bộ Kinh, Tăng Chi Bộ Kinh và Trung Bộ Kinh, 
A La Hán là người hiểu lý duyên sanh, đã diệt tận ba lậu hoặc, tu tập thất bồ để phần, cởi bỏ 
ngũ chướng, thoát khỏi ngũ phiển não và mười tà kiến. Vị ấy tu tập giới, định và đạt được 
nhiều năng lực siêu nhiên cũng như thức tỉnh được bản chất đau khổ của thế giới ta bà. Vị ấy 
đã tu tập tứ thiển, bát định, bát thắng trí, tam minh... đưa đến giải thoát an lạc tối hậu, thoát 
khỏi vĩnh viễn vòng trói buộc của luân hồi sanh tử, và trở thành bậc xứng đáng được cúng 
dường ở thế gian này. 

Theo Thượng Tọa Bộ, A La Hán là một bậc hoàn thiện hoàn mỹ; nhưng theo Đại Chúng 
Bộ, A La Hán chưa phải là bậc hoàn mỹ, họ vẫn còn bị những nghi hoặc quấy nhiễu và vẫn 
còn rất nhiều điều chưa được liễu giải. Chính vì thế mà Phật Giáo Đại Thừa khuyên Phật tử 
không nên đề cao lý tưởng A La Hán. Thay vì vậy, nên noi gương những bậc đã hiến trọn đời 
mình, đã hy sinh tự ngã và không ngừng cố gắng nhằm đạt đến mục đích cứu độ chúng sanh 
cũng như cảnh giới của chư Phật. Trong Tương Ưng Bộ Kinh, Đức Phật không có sự phân biệt 
khác nhau giữa Ngài và A La Hán: “Nầy các Tỳ Kheo! Như Lai là bậc A La Hán, là bậc giác 
ngộ hoàn toàn, làm cho con đường khởi lên mà trước đó chưa khởi, đem đến con đường mà 
trước đó chưa có, tuyên bố con đường mà trước đó chưa được tuyên bố. Ngài là người biết, 
hiểu và thiện xảo về con đường. Và nầy các Tỳ Kheo, các đệ tử của Ngài là những vị sống 
theo đạo, tiếp tục thành tựu đạo. Nầy các Tỳ Kheo, đó là sự sai biệt, điểm đặc biệt để phân 
biệt Như Lai, bậc A La Hán, hoàn toàn giác ngộ với các Tỳ Kheo được giải thoát nhờ trí 
tuệ.” Theo tác phẩm “Bậc Toàn Thiện trong Phật Giáo”, Nathan Katz đã chỉ ra rằng: “A La 
Hán được nói là đồng với Đức Phật về phương diện chứng đạt và giải thoát vì cả hai đều 
hoàn toàn vượt qua các kiết sử lậu hoặc. Trong Kinh Na Tiên Tỳ Kheo, A La Hán nổi bật 
sáng chói và trầm tĩnh giữa các Tỳ Kheo khác, bởi lẽ các ngài có sự giải thoát và an tĩnh 
trong thân tâm. A La Hán được gọi trân báu của sự giải thoát. 

A-la-hán còn có ba nghĩa: Ứng Cúng, Bố Ma, và Vô Sanh Pháp Nhẫn. Thứ nhất là Ứng 
Cúng. Bậc xứng đáng được cúng dường của người và trời, là bậc đã xa la mọi điều ác, một 
trong mười danh hiệu của Như Lai. Người ta tin rằng nếu bạn cúng dường cho một vị A La 
Hán thì bạn được vô lượng phước đức, không có cách chi mà tính toán cho được. Thứ nhì là 
Bố Ma, hay sát tặc, hay phá si. Đây là bậc đã tiêu diệt hết ma chướng não phiền. Ma chướng 
phiền não ở đây không phải là ngoại ma, mà những tên giặc ở ngay bên trong chính bạn: 
giặc si mê, giặc phiền não, giặc tham, sân, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. vân vân. 
Bạn không biết, nhưng chúng âm thầm cướp mất đi hết đạo đức của bạn. Thứ ba là Vô sanh 
pháp nhẫn, tức là bậc không còn tái sanh vì đã diệt hết nghiệp luân hồi sanh tử. Những bậc 
nầy còn được gọi là Đại A La Hán. Trong thời Đức Phật còn tại thế, Đại A La Hán là các vị 
đã bậc vốn là Pháp Thân Đại Sĩ, đã chứng được Pháp Thân, thị hiện ra làm đệ tử Phật. Các 
bậc này đều chứng thực phép tu bất khả tư nghì Phật Pháp, cho nên gọi là Đại A La Hán. Từ 
khi Đức Phật chuyển Pháp Luân, các bậc này lúc nào cũng theo Phật, mang lại lợi ích cho 
khắp cõi nhân thiên, cho nên được đại chúng biết đến (trong các kinh Phật đều có kể đến 
1.250 vỤ). 

Theo Bách Khoa Toàn Thư Phật Học, từ Arahant xuất phát từ gốc “Arh”, nghĩa là 'xứng 
đáng" hay “thích hợp", và được dùng để biểu thị cho một người đã đạt được mục đích của đời 
sống phạm hạnh theo Phật Giáo Nguyên Thủy. Arahant được thành hình từ hai phần: “Ari và 
“hanta". “Ari' có nghĩa là kẻ thù hoặc phiển não. “Hanhta' là giết hoặc tiêu hủy. Thế nên A 
La Hán là một vị đã giải thoát tất cả các phiển não như tham lam, sân hận và si mê. I.B. 
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Hornoor trong Giáo Lý Nguyên Thủy về Bậc Toàn Thiện, đã đưa ra bốn mẫu của danh từ A 
La Hán như sau: Araha, Arahat, Arahanta, và Arahan. Trong Phật giáo Nguyên Thủy, từ A 
La Hán chỉ người đã đạt được bản chất thật của các pháp, và Đức Phật được coi là vị A La 
Hán đầu tiên. Sau khi thuyết bài pháp đầu tiên 'Kinh Chuyển Pháp Luânˆ, năm anh em Kiều 
Trần Như cũng trở thành những bậc A La Hán. Những vị A La Hán nầy được mô tả như là 
những người đã được giải thoát sau bậc giác ngộ hoàn toàn, tức là Đức Phật. Theo dòng thời 
gian, khái nệm A La Hán từ từ được Đức Phật và những đệ tử của Ngài kế tiếp mở rộng và 
chỉ tiết hóa. Do đó, A La Hán cũng có nghĩa là người hiểu lý Duyên Sanh, đã diệt được ba 
lậu hoặc, tu tập thất giác chi, rũ bỏ được năm triỀn cái, thoát khỏi căn bản phiển não và mười 
tà kiến. Vị ấy đã tu tập giới, định, và đạt được nhiều năng lực siêu phầm, và tỉnh thức được 
bản chất đau khổ của thế giới ta bà. Vị ấy đã tu tập Tứ Thiền, đạt được Tứ định, sáu thắng 
trí, tam minh, vân vân, đưa đến giải thoát an lạc tối hậu. Sự giải thoát nầy đưa vị ấy thành 
bậc A La Hán, thoát khỏi vòng trói buộc của luân hồi sanh tử và an hưởng Niết Bàn, trở 
thành bậc xứng đáng được cúng dường ở thế gian. Trong Kinh Thanh Tịnh, Đức Phật đã đưa 
ra công thức về một vị A La Hán như sau: “Vị ấy là bậc A La Hán, lậu hoặc đã diệt trừ, 
những việc nên làm đã làm, gánh nặng đã đặt xuống, đã giải thoát hoàn toàn những trói buộc 
của tái sanh, vị ấy giải thoát bởi sự thức tỉnh các pháp.” Mục đích tu tập của người Phật tử là 
đạt đến quả vị A La Hán. Nói cách khác, A La Hán là bậc giác ngộ hay bậc phạm hạnh đã 
đạt được đỉnh cao nhất trong tiến trình phát triển tâm linh. 

Theo Phật giáo Nguyên Thủy, trong thời Đức Phật còn tại thế, nhiều đệ tử của Ngài đạt 
được giác ngộ dưới sự chứng kiến của Ngài. Họ đã hoàn toàn đoạn trừ những ngọn lửa tham, 
sân, si và đạt được Niết Bàn, không còn luân hồi sanh tử nữa. Những bậc “Cao Quý” hay A 
La Hán này thành hình một phần của đoàn thể Tăng Già (nơi về nương của các Phật tử), 
cùng với Phật và Pháp; và tượng trưng cho lý tưởng của Phật giáo Nguyên Thủy. Vì họ tiếp 
nhận giáo pháp từ Đức Phật, chứ không phải tự thân khám phá ra những pháp ấy, nên họ 
không phải là những vị Phật “Toàn Giác.” Các vị A La Hán nổi tiếng gồm có các ngài Xá 
Lợi Phất, được biết đến bởi trí tuệ và khả năng thuyết pháp; Mục Kiển Liên nổi tiếng nhờ 
thần thông và khả năng thiển định, và ngài A Nan, thị giả của Đức Phật, nổi tiếng do sự tận 
tụy và trí nhớ siêu phàm trong việc trùng tụng lại những lời Phật dạy trong lần kết tập kinh 
điển lần thứ nhất. Ngài A Nan cũng nổi tiếng trong vai trò thành lập giáo hội Tỳ Kheo Ni 
đầu tiên của Phật giáo. A La Hán là bậc đã trừ diệt hoàn toàn tam độc Tham, Sân, S¡ đưa 
đến tái sanh. VỊ ấy đã giải thoát khỏi những trói buộc của vòng luân hồi, không còn phải tái 
sanh. Vị ấy được tự do và không còn điều gì khiến vị ấy phải tái sanh lại làm người. Vị ấy đã 
chứng đắc Niết Bàn, sự tận diệt hoàn toàn của dòng hữu diệt (tiến sanh và trổ thành— 
Bhava-Nirodha). Vị ấy đã vượt qua những hoạt động bình thường của thế gian mặc dù vẫn 
sống trong cuộc đời thường của thế gian. Dù vẫn còn sống trong trần tục, vị ấy đã tự nâng 
mình lên một trạng thái siêu thế. Những hành động của vị ấy không bị tác động bởi Tam Độc 
Tham Sân Si. Vị ấy vô nhiễm với mọi điều ác và với các cấu uế của tâm. Trong vị ấy không 
còn các tùy miên phiển não hay những khuynh hướng ngủ ngầm (anusaya). Vị ấy vượt qua cả 
thiện lẫn ác, từ bỏ cả tốt lẫn xấu. Quá khứ, hiện tại và vị lai không còn làm cho vị ấy phải lo 
lắng. Vị ấy không chấp trước điều gì trong thế gian nầy, vì vậy không còn sầu lo. Những 
thăng trầm của cuộc sống không làm vị ấy xao xuyến lo sợ nữa. Theo Kinh Hạnh Phúc 
(Mangala Sutta): “Khi xúc chạm việc đời, tâm không động không sầu.” Trong khi những 
người theo Phật giáo Đại Thừa luôn cho rằng A La Hán là vị chưa hoàn toàn rũ hết sự trói 


989 


buộc đối với “ngã” và “ngã sở' (cái “ta` và cái “của ta`). Vị A La Hán sắp đặt Niết Bàn cho 
chính mình, và đã đạt được Niết Bàn cho chính mình, nhưng vẫn bỏ người khác bên ngoài. 
Bằng cách như vậy, người ta có thể nói vị A La Hán vẫn còn phân biệt giữa ta và người; và 
như vậy A La Hán vẫn còn giữ một vài khái niệm về mình với tư cách khác biệt với người 
khác, do vậy chứng tổ rằng vị A La Hán vẫn chưa có khả năng chứng ngộ viên mãn chân lý 
về “Vô Ngã.” Phật giáo Đại Thừa so sánh một vị A La Hán một cách bất lợi như vậy đối với 
một vị Bồ Tát, và tuyên bố rằng tất cả phải noi theo đường của vị Bồ Tát chứ không phải là 
con đường của vị A La Hán. 

Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Người đã giải thoát hết thảy, đã dứt hết thẩy buộc 
ràng, là người đi đường đã đến đích (90). Kẻ dũng mãnh chánh niệm, tâm không ưa thích tại 
gia, ví như con ngỗng khi ra khỏi ao, chúng bỏ lại cái nhà ao hồ của chúng không chút nhớ 
tiếc (91). Những vị A-la-hán không chất chứa tài sản, biết rõ mục đích sự ăn uống, tự tại đi 
trong cảnh giới “không, vô tướng, giải thoát” như chim bay giữa hư không (92). Những vị A- 
la-hán, dứt sạch các hoặc lậu, không tham đắm uống ăn, tự tại đi trong cảnh giới “không, vô 
tướng, giải thoát” như chim bay giữa hư không (93). Những vị A-la-hán đã tịch tịnh được các 
căn, như tên ky mã đã điều luyện được ngựa lành, nên không còn phiền não ngã mạn và 
được các hàng nhơn thiên kính mộ (94). Những vị A-la-hán đã bỏ hết lòng sân hận, tâm như 
cõi đất bằng, lại chí thành kiên cố như nhân đà yết la, như ao báu không bùn, nên chẳng còn 
bị luân hồi xoay chuyển (95). Những vị A-la-hán ý nghiệp thường vắng lặng, ngữ nghiệp 
hành nghiệp thường vắng lặng, lại có chánh trí giải thoát, nên được an ổn luôn (96). Những vị 
A-la-hán chẳng còn phải tin ai, đã thấu hiểu đạo vô vi, dứt trừ vĩnh viễn nguyên nhân, cùng 
quả báo ràng buộc, lòng tham dục cũng xa lìa. Chính đó là bậc Vô thượng sĩ (97). Dù ở xóm 
làng, dù ở rừng núi, dù ở đất bằng, dù ở gò trủng, dù ở biển cả hay đất khô, dù ở bất cứ chốn 
nào mà có vị A-la-hán, thì ở đó đầy dẫy cảnh tượng yên vui (98). Lâm đã là cảnh rất vui đối 
với vị A-la-hán, nhưng người đời chẳng ưa thích, trái lại dục lạc là cảnh ưa thích đối với 
người đời, vị A-la-hán lại lánh xa (99). Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 1, Đức Phật 
dạy: “Thường giữ gìn 250 giới, sống đời thanh tịnh, thực hành Tứ Diệu Đế, thành tựu quả vị 
A-La-Hán. Vị chứng quả A-La-Hán có thể phi hành, biến hóa, kéo dài mạng sống, nơi nào 
người ấy sống đều làm động đến đất trời. Người chứng quả A-La-Hán là người đã đoạn tận 
ái dục, như chân tay bị chặt không thể xử dụng trở lại được.” 


225. Zt⁄/at 


Arhat literally means “foe destroyer,” or “worthy of respect.” In early Indian Buddhism, 
the arhat was the most respected figure in the Buddhist community, for arhat was the one who 
had attained nirvana, who had servered affliction and would not be reborn Into the world of 
suffering. According to the Theravada School, Arhat 1s the highest rank of attainment in 
Theravada Buddhism. Araht 1s one who has cut off all afflictions and reached the stage of 
“Nothing left to learn.” This 1s the highest stage of the four kinds of holy phalas in Hinayana 
Buddhism. And it has been using as one of the Buddha”s ten epithets However, in most recent 
Mahayana Buddhist writings, Mahayana teachers Imply arhats, along with the 
pratyekabuddhas as low practice. They disparage the Arhats's lower vehicle practices for 
being self-centered and incomplete In the wisdom of emptiness. Arhat la one who has 
overcome all afflictions. Arhat is one who has done what needs be done, and attained 
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enlightenment and 1s no longer subJect to death and rebirth. ÀA sravaka who has attained the 
highest rank. Arahant represents the example of a virtually pure superhuman teacher. So, he 
1s an obJect of veneration and a merit-field which other Buddhist should follow to cultivate. 
Some people consider Arahant”s ideal as low, compared to the Bodhisattva ideal; however, 
devoted Buddhists should always remember that both of them are on the same level, but each 
Iideal has 1fs own special meaning. Arhat 1s one of the fruitions of the path of cultivation. One 
who attains the fruit of Arhat, or fourth stage of Sainthood, and 1s no more reborn anywhere. 
After his death he attains Parinirvana. The highest rank attained by Sravakas. An Arhat 1s a 
Buddhist saint who has attained liberation from the cycle of Birth and Death, generally 
throuph living a monastic life in accordance with the Buddhas teachings. This 1s the supreme 
goal of Theravada practice, as contrasted with Bodhisattvahood in Mahayana practice. No 
longer learning (Asaiksa) or beyond learning stage refers to the stage of Arhatship in which 
no more learning or striving for religilous achievement 1s needed (when one reaches this 
stage) because he has cut off all illusions and has attained enlightenment. The state of 
arhatship, the fourth of the sravaka stages; the preceding three stages requiring study; there 
are nine grades of arhats who have completed their course of learning. 

A Pali term for “Worthy One.” The term “Arahanta' 1s composed of two parts: Ari and 
hanta. Ari means enemies or defilements. Hanta means killing or destroying. So, an Arahant 
1s a man who killed or destroyed all defilements like lust, hatred, and delusion, etc. This 1s an 
ideal phala of Theravada Buddhism; a person who has extinguished all defilemenfs (asrava) 
and afflictions (klesa) so thoroughly that they will not reappear In the future. At death, the 
arhat enters Nirvana, and wIll not be reborn again. Although arhats are commonly castigated 
1n Mahayana literature for pursuing a “selfish” goal of personal nrvana, they are also said to 
be worthy of respect and to have attained a higher level of spiritual development. The figure 
of the lo-han (arhat) became widely popular In East Asia, particularly in Ch'an, which 
emphasized personal striving for liberation. The earliest known representations of the arhat In 
China date to the seventh century, and the arhat motif became widespread in the ninth and 
tenth centuries. Today groups of 500 arhat figures are often seen in Ch"an monasteries, and 
some larger complexes have a separate “arhat hall.” It should also be mentioned that the term 
“arhat” Is also applied to Buddhas, because they too have eliminated all defilements and 
enter nirvana at death. In early Buddhism, “Arahant” denotes a person who has gained Insight 
1nfot the true nature of things and the Buddha was the first Arahant. After the first conversion, 
five brothers of Kondanna also became Arahantas. According to the Pali Nikayas such as 
Samyutta Nikaya, Anguttara Nikaya, and Majjihima Nikaya, Arahantas are those who 
comprehend the formula of the twelve causes (nmidanas), had eradicated the three taints or 
affluences (asravas), practiced the seven factors of enlightenment (samboJjhanga), got rid of 
the five hindrances (nivaranas), freed himself from the three roots of evil, and ten fetters. He 
practiced self-restraint and concentration, and acquired varlous supernatural powers, and 
awakened the nature of the misery of samsara. He practice four dhyanas, eight attainments. 
He obtained eight kinds of super knowledge, threefold knowledge, resulted in the liberation 
1n the end. This freedom made him an Arahant who destroyed the fetter of rebirth in the cycle 
Of samsara and enJoyed himself in NÑirvana, and was worthy of being revered In this world. 

According to the Sthaviras, Arhats are perfect beings; but according to the 
Mahasanghikas, Arhats are not perfect, they are still troubled by doubts and are Ignorant of 
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many things. Thus, Mahayana Buddhism advises Buddhists not to hold up Arhats as Ideals. 
Rather those should be emulated as Ideals who during aeons of self-sacriflce and continuous 
struggle to save sentient beings and to attain Buddhahood. In the Book of Kindred Sayings, 
the Buddha does not make any statement differentiating between Himself and an Arahant: 
“[he Tathagata, Brethren, who being Arahant, 1s fully enlightened, he it is who doth cause a 
way to arise which had not arisen before; who doth bring about a way not brought about 
before; who doth proclaim a way not proclaimed before; who 1s the knower of a way, who 
understands a way, who 1s skilled in a way. And now, brethren, his disciples are way-farers 
who follow after him. That, brethren, 1s the distinction, the specifc feature which 
distinguishes the Tathagat who, being Arahant, ¡s fully enlightened, from the brother who 1s 
free be Insight.” According to the “Buddhist Images of Human Perfection”, Nathan Katz 
showed that: “Phe Arahant 1s said to be equal to the Buddha In terms of spiritual attainment, 
as they have both completely overcome the asava. According the the Milindapanha, Arahants 
outshining all other Bhiksus, overwhelming them ¡n glory and splendor, because they are 
emancipted in heart. Arahantship 1s called the Jewel of emancipation. 

Arhat still has three meanings: Worthy of offerings, Slayer of thieves, and Patience with 
the nonproduction of dharmas. First, Worthy of offerings. One who 1s worthy of offerings, or 
worthy of worship or respect from humans and gods, one of the ten titles of a Tathagata. Ït 1s 
said that If you make offerings to an Arahan, you thereby attain limitless and boundless 
blessings. There 1s no way to calculate how manyWorthy of offerings, worthy of worshIp or 
respect from humans and gods, one of the ten titles of a Tathagata. It is said that 1Ý you make 
offerings to an Arahan, you thereby attain limitless and boundless blessings. There 1s no way 
to calculate how many. Second, slayer of thieves, or killer of the demons of ignorance, or 
slayer of the enemy. The thieves here are not external thieves, but the thieves within 
yourself: the thieves of Ignorance, the thieves of afflictions, the thieves of greed, hatred, 
pride, doubt, wrong views, killing, stealing, lying, and so on. They are unknown to you, but 
they quietly rob all your virtues. Third, patlence with the nonproduction of dharmas. They 
have atfained the patience with the nonproduction of dharmas. They do not have to be reborn, 
because they have destroyed all the karma of reincarnationThey have attained the patience 
with the nonproduction of dharmas. They do not have to be reborn, because they have 
destroyed all the karma of reincarnation. Those are also called “Great Arhats”. At the time of 
the Buddha, Great Arhats are great beings belonging to the Dharmakaya, 1.e. Great 
Bodhisattvas, who expendiently take the appearance of monastic disciples of the Buddha. 
They have realized the inconceivable reality of the Buddha Dharma, and so they are called 
“øreaf”. They accompanied the Buddha as He turned the Wheel of the Dharma, bringing 
benefits to all the realms of humans and gods, and so they were well known to all (n all 
Buddhist Sutras, 1,250 bhiksus were always mentioned). 

According to the Encyclopedia of Buddhism, the word “Arahanta" 1s derived from the root 
“Arh", to deserve, to be worthy, to be fit, and 1s used to denote a person who has achieved the 
goal of religlous life in Theravada Buddhism. Arahanta 1s composed of two parts`Ari" and 
“Hanta'. “Aril` means enemies or defilements. “Hanta` means killing or destroying. So, an 
Arahant 1s a man who killed or destroyed all defilements like lust, hatred and ignorance. L.B. 
Hornor in “The Early Buddhist Theory of Man Perfected” gives us the following four forms of 
the nouns: araha, arahat, arahanta, and arahan. In early Buddhism, the term denotes a person 
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who has gained Insight into true nature of things, and the Buddha was the first Arahant. After 
the first conversion, five brothers of Kondanna also became Arahants. The Arahants are 
described as Buddhanubuddha, I1e., those who attained enliphtenment after the fully 
Enliphtened One. Then, as time passed, the conception of Arahantship was gradually 
widened and elaborated by the Buddha and his successors. Thus, an Arahant who was also 
supposed to comprehend the formula of the twelve nidanas, had eradicated the three asravas, 
practiced the seven factors of enlightemernt, got rid of the five hindrances, freed himself from 
the three roots of evil, ten fetters of belief. He practiced self-restraint and concentration, and 
acquired various supernatural power, and awakened the nature of the misery of samsara. He 
practiced the Four meditations, four ecstatic attainments and the supreme condition of trance 
and obtained the six kinds of super knowledge, threefold knowledge, etc, resulted in the 
liberation in the end. This freedom made him an Arahant who destroyed the fetter of rebirth 
In the cycle of samsara and enJoyed himself in Nibbana, and was worthy of being revered In 
this world. In the Pasadika Sutta, the Buddha reminded us the following Arahant formula: 
“[he brother who 1s an Arahant in whom the Intoxicants are destroyed, who has done his task, 
who has laid down his burden, who has attained salvation, who has utterly destroyed the 
fetters of rebirth, who 1s emancipated by true dharmas. The dicipline of a Buddhist is aimed 
at the attainment of Arahantship. In other words, Arahant is an Ideal man or sage at the 
highest of spiritual developmernt. 

According to the view of Theravada Buddhism, during the life of the Buddha, many of 
his disciples attained enlightenment In his presence. They fully eradicated the fires of greed, 
hatred and delusion and, having attained Nirvana, were released from samsara, the endless 
cycle of rebirth. These “Worthy Ones” (Arhats) form part of the Noble Sangha (n which 
Buddhists take refuge), along with the Buddha and the Dharma, and represent the ideal of the 
Theravada tradition. Because they received the teaching as disciples, rather than discovering 
1t for themselves, they are not “Perfect Buddhas.” Famous Arhats include Sariputra, known 
for his wisdom and ability to teach; Mogallana, renowned for his mental and meditational 
power; and Ananda, the Buddha's attendant, who was recognized for his devotion and 
supernatural memory in reciting the Buddhaˆs teaching at the First Council. Ananda 1s also 
known for his role in establishing the first Buddhist order of nuns. The position of the Arhat, 
the Consummate One, 1s very clear. When a person totally eradicates the lust, hatred, and 
delusion, that leads to becoming, he 1s liberated from the shackles of samsara, from repeated 
exiIstence. He Is free In the full sense of the word. He no longer has any quality which will 
cause him to be reborn as a living being, because he has realized NiIbbana, the entire 
cessatlon of continuity and becoming (bhava-nirodha); he has transcended common or 
worldly activities and has raised himself to a state above the world while yet living ¡in the 
world: his actlons are 1ssueless, are karmically Ineffective, for they are not motivated by the 
lust, hatred and delusion, by the mental defilements (kilesa). He 1s Immune to all evil, to all 
defilements of the heart. In him, there are no latent or underlying tendencies (anusaya); he 1s 
beyond good and evil, he has given up both good and bad; he 1s not worried by the past, the 
future, nor even the present. He clings to nothing In the world and so 1s not troubled. He 1s not 
perturbed by the vicissitudes of liífe. His mind 1s unshaken by contact with worldly 
conftingencies; he 1s sorrowless, taintless and secure. While the Mahayamsts always 
maintained that an Arhat had not completely shaken off all attachment to “l” and “mine.` He 
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set out to obtain Nirvana for himself, and he won Nirvana for himself, but others were left out 
of It. In this way, the Arhat could be said to make a difference between himself and others, 
and thereby to retain, by Iimplication, some notion of himself as different from others, thus 
showing his Inability to realize the truth of “Not-self' to the full. Mahayana Buddhism 
compared the Arhat unfavorably with the Bodhisattva, and it claimed that all should emulate 
the Bodhisattva and not the Arhat. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “There 1s no more suffering for him who 
has completed the Journey; he who 1s sorrowless and wholly free from everything; who has 
destroyed all fetters (Dharmapada 90). The mindful exert themselves, they do not enjJoy In an 
abode; like swans who have left their pools without any regret (Dharmapada 91). Arhats for 
whom there 1s no accumulation, who reflect well over their food, who have perceived void, 
signless and deliverance, and their path 1s like that of birds In the air which cannot be traced 
(Dharmapada 92)Arhats for whom there 1s no accumulation, who reflect well over their food, 
who have perceived void, signless and deliverance, and their path 1s like that of birds in the 
arr which cannot be traced (Dharmapada 92). Arhats whose afflictions are destroyed, who 
are not attached to food, who have perceived void, signless and deliverance, and their path 1s 
like that of birds in the air which cannot be traced (Dharmapada 93). The gods even pay 
homage to Arhats whose senses are subdued, like steeds well-trained by a charioteer, those 
whose pride and afflictions are destroyed (Dharmapada 94). Like the earth, Arhats who are 
balanced and well-disciplined, resent not. He ¡s like a pool without mud; no new births are In 
store for him (Dharmapada 95). Those Arhats whose mind 1s calm, whose speech and deed 
are calm. They have also obtained right knowing, they have thus become quiet men 
(Dharmapada 96). The man who 1s not credulous, but knows the uncreated, who has cut off all 
links and retributions, and renounces all desires. He 1s indeed a supreme man (Dharmapada 
97). In a village or In a forest, in a valley or on the hills, on the sea or on the dry land, 
wherever Arhats dwell, that place 1s delightful (Dharmapada 98). For Arhats, delightful are 
the foresfs, where common people find no delight. There the passionless wIll reJoice, for they 
seek no desires nor sensual pleasures (Dharmapada 99). According to the Sutra In Forty-Two 
Sections, Chapter 1, the Buddha said: “Always observe the 250 precepts; enfer Into and abide 
In purity by practicing the Four Noble Truths, which accomplish Arahantship. Arahants can fly 
and transform themselves. They have a lifespan of vast aeons and wherever they dwell they 
can move earth and heaven. One who achieves (certifies) Arahantship severes love and 
desire in the same manner as severing the four limbs; one 1s never able to use them again.” 


294. 2/24 “2⁄4 Ó« “7//êw 

Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã nói với ngài A Nan về Ngũ Tịnh 
Cư Thiên như sau: “Ông A Nan, trong Tứ Thiển lại có năm Tịnh Cư Thiên hay Bất Hoàn 
Thiên, đã dứt hết chín phẩm tập khí cõi dưới. Hết sự khổ vui, nơi xả tâm chúng đồng phận an 
lập chỗ ở.” Thứ nhất là Vô Phiển Thiên, tức những vị mà khổ và vui đã diệt, tâm chẳng bận 
rộn, là những vị đang trụ trong cõi Vô Phiền Thiên. Thứ nhì là Vô Nhiệt Thiên, tức những vị 
tự tại phóng xả, chẳng có năng sở, tâm chẳng đối đãi, hạng nầy gọi là Vô Nhiệt Thiên. Thứ 
ba là Thiện Kiến Thiên, tức mười phương thế giới, diện kiến trong lặng, chẳng còn tất cả cấu 
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nhiễm của cảnh trần, hạng nầy gọi là Thiện Kiến Thiên. Thứ tư là Thiện Hiện Thiên, tức 
diệu kiến hiện tiền, biến tạo vô ngại, hạng nầy gọi là Thiện Hiện Thiên. Thứ năm là Sắc 
Cứu Cánh Thiên, tức sắc trần từ tướng đến chỗ cứu cánh chẳng động, cùng tột tánh sắc chẳng 
có bờ bến, hạng nầy gọi là Sắc Cứu Cánh Thiên. 


294. 2e 72+e- 2 uc((tt2 ?2cacwe 

In the Surangama Sutra, book Nine, the Buddha told Ananda about the Five Pure 
Dwelling Heavens as follows: “Ananda! Beyond the four Dhyana Heavens, are the five pure 
dwelling heavens or heavens of no return. For those who have completely cut off the nine 
categorles of habits in the lower realms, neither suffering nor bliss exist, and there 1s no 
regression to the lower levels. All whose minds have achieved this renunciation dwell in 
these heavens together. First, No Affliction Heaven, those who have put an end to suffering 
and bliss and who do not get involved ¡n the contention between such thoughts are among 
those in the Heaven of No Affliction. Second, No Heat Heaven, those who isolate theIr 
practice, whether in movement or In restraint, Investigating the baselessness of that 
1nvolvemert, are among those In the Heaven of No Heat. Third, The Good View Heaven, 
those whose vision 1s wonderfully perfect and clear, view the realms of the ten directions as 
free of defiling appearances and devoid of all dirt and filth. They are among those In the 
Heaven of Good View. Fourth, the Good Manifestation Heaven, those whose subtle vision 
manifesfs as all their obstructions are refined away are among those In the Heaven of Good 
Manifestation. Fifth, the Ultimate Form Heaven, those who reach the ultmately subtle level 
come to the end of the nature of form and emptiness and enter Into a boundless realm. They 
are among those In the Heaven of Ultimate Form. 


225. Z„e 2e “?7/¿êw 

Lục Dục Thiên là sáu cõi trời Dục Giới (vẫn còn trong cảnh sắc dục). Còn gọi là Dục 
Giới Thiên, bao gồm Dục Giới Thiên, Sắc Giới Thiên và Vô Sắc Giới Thiên hợp lại, gọi là 
Tam Giới. Theo Phật giáo, chúng ta hiện tại đang ở trong phạm vi của Tứ Thiên Vương 
Thiên, là một trong sáu cõi trời Dục Giới. Bầu trời mà chúng ta đang nhìn thấy đây chính là 
trời Tứ Thiên Vương, do bốn vị Thiên Vương cai quản. Trời nầy nằm ở lưng chừng núi Tu Di. 
Đây là những cõi trời mà chúng sanh trong đó vẫn còn chấp trước vào luyến ái thân mật từ 
thấp đến cao. Các vị trời nầy nhờ phước báu tu tập ngũ giới và thập thiện nên được sanh 
thiên. Tuy nhiên, đây chỉ là những thiện căn hữu lậu, nghĩa là vẫn còn phiển não, mà hễ 
“gieo hữu lậu nhân thì luân hồi nan đoạn” (trồng nhân hữu lậu thì khó dứt luân hồi sanh tử). 
Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật đã nhắc ngài A Nan về sáu cõi trời, hình dù khỏi 
động, nhưng tâm tích hãy còn giao kết, gọi là Trời Dục Giới. Thứ nhất là Tứ Thiên vương 
Thiên. Có bốn vị thiên vương là Trị Quốc, Quảng Mục, Tăng Trưởng và Đa Văn. Cõi trời 
nây ở giữa đường lên núi Tu Di. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật đã nói 
với ngài A Nan về Tứ Thiên Vương như sau: “A Nan! Những người ở thế gian, không cầu 
thường trụ, chưa bỏ được ân ái thê thiếp, tâm không chạy theo tà dâm, lòng yên lặng, sáng 
sửa, sau khi chết, sanh gần mặt trời mặt trăng. Gọi là Trời Tứ Thiên Vương.” Thứ nhì là Đao 
Lợi Thiên, còn gọi là Tam Thập Tam Thiên hay cõi Trời thứ Ba Mươi Ba, cảnh trời thắng 
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diệu tuyệt vời không sao kể xiết. Cõi trời nầy ở ngay đỉnh núi Tu Di. Tầng trời nầy ở giữa, 
phía Đông có tám trời, phía tây có tám trời, phía bắc có tám trời, và phía nam có tám trời. 
Tổng cộng là ba mươi hai tầng trời bao quanh nó. Người ta nói rằng đây là một trong sáu cõi 
trời dục giới. Người ta nói đây là cõi trời dục giới thứ hai, trên cõi Diêm Phù Đề. Theo thần 
thoại Ấn Độ Giáo, thì cõi trời nầy nằm bên trên núi Tu Di, có 32 Thiên thành, mỗi bên có 
tám thành; thành trung tâm gọi là Hỷ Kiến Thành nơi trú ngụ của vua trời Đế Thích ngàn 
đầu ngàn mắt bốn tay, cung điện của ông gọi là Bì Xa, nơi cư ngụ của bà vợ Saci và 119.000 
tỳ thiếp. Hằng tháng Tứ Thiên vương phải báo cáo với ông những thiện ác cõi thế gian.” Thọ 
mạng của chư thiên trên cõi trời này là 30 triệu năm. Người ta nói Đức Phật Thích Ca Mâu 
Ni đã viếng mẹ của Ngài ba tháng nơi cung trời này trong năm thứ bẩy sau khi Ngài thành 
đạo để thuyết giảng Vi Diệu Pháp cho mẹ. Đây là cõi trời thứ hai trong sáu cõi trời dục giới, 
còn gọi là Ba Mươi Ba Tầng Trời. Một trong những cổ thần Ấn Độ, thần trời là vị thần đã 
chiến đấu với ma quân bằng kim cang chùy. Trời Đao Lợi dưới trời Trimurti, trời Phạm thiên, 
trời Visnu và Siva. Phật giáo nhận trời Đao Lợi như vị thần hộ pháp, tuy nhiên, vị trời nầy 
vẫn kém hơn Phật hay bất cứ ai đã đạt được giác ngộ. Theo Tỳ Kheo Bồ Đề trong Vi Diệu 
Pháp, vì truyền thuyết có ba mươi ba vị do Sakka lãnh đạo, tự hiến đời mình cho lợi ích của 
người khác, nên cả ba mươi ba vị đều được sanh vào cõi nầy và ngự trị trong cung Vejayanta 
tại kinh đô Sudassana. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật nói: “Những người ít dâm 
dục, mà lúc tịnh cư, chưa được hoàn toàn trong sạch. Sau khi chết, vượt khỏi mặt trời, mặt 
trăng, ở đỉnh nhân gian. Gọi là Đao Lợi Thiên.” Bốn cõi trời còn lại tọa lạc giữa núi Tu Di và 
những trời Phạm Giới. Thứ ba là trời Tô Dạ Ma Thiên (Dạ Ma Thiên hay Tu Diệm Ma 
Thiên). Trong đó có cõi Trời Khoái Lạc. Trong tầng trời nầy chư Thiên vô cùng sung sướng. 
Cả ngày họ cứ ca hát. Ngày đêm sáu thời họ đều vui sướng, do đó Dạ Ma Thiên còn được 
gọi là Thời Phần, vì trong mỗi thời họ đều vô cùng sung sướng. Trong Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, Đức Phật nói: “Những người thỉnh thoảng có gặp cảnh dục, tạm thời có giao, qua rồi 
tâm không nhớ nghĩ đến nữa. Ở trong đời, động ít tĩnh nhiều. Sau khi chết, được rỡ ràng an 
trụ trong hư không. Ánh sáng mặt trời mặt trăng chiếu lên chẳng tới, tự chói sáng. Gọi là trời 
Tu Diệm Ma.” Thứ tư là Đâu Suất Thiên. Đây còn gọi là Trời Hỷ Túc hay vui mừng thỏa 
mãn. Đâu Suất có nghĩa là Hỷ Túc vì chúng sanh trong cõi trời nầy lúc nào cũng hoan hỷ, lúc 
nào cũng đầy đủ mãn túc. Bởi vì họ biết tri túc nên lúc nào họ cũng khoái lạc. Từ sáng đến 
tối không bao giờ họ có cảm giác ưu sầu, phiền não hay bực dọc gì cả. Vì thế nên Trời nầy 
còn được gọi là “Tai Tức Thiên.” Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức Phật dạy: “Những 
người thường thường yên tĩnh. Có cảnh dục đến chưa thể dứt hẳn. Sau khi chết, sanh lên trên 
nữa, không tiếp hạ giới cảnh nhân thiên. Đến kiếp hoại, ba tai họa là nước, lửa, gió không tới 
được. Gọi là Trời Đâu Suất.” Thứ năm là Lạc Biến Hóa Thiên. Đây là cõi trời hay thích biến 
hóa, còn gọi là Hóa Lạc Thiên. Tầng trời thứ năm là Hóa Lạc Thiên. Các vị trời nầy đạt 
được khoái lạc nhờ có năng lực biến hóa . Một khi họ nghĩ tới áo quần thì áo quân hiện ra; 
khi nghĩ tới ăn uống thì thực phẩm liên có. Vì họ biến hóa rất tự tại nên họ vô cùng sung 
sướng và khoái lạc. Lạc Biến Hóa Thiên, tầng trời thứ năm trong lục dục thiên, khoảng 
640.000 do tuần bên trên núi Tu Di, ở trên Đâu Suất Thiên, nhưng dưới Tha Hóa Tự Tại 
Thiên. Cõi trời nầy lấy 800 năm trên cõi người làm một ngày một đêm. Thọ mệnh của chư 
thiên ở đây là 8000 năm tuổi. Chư thiên trên cõi trời nây có thân cao tám do tuần, thân 
thường tỏa hào quang, hướng vào nhau mà cười khi giao hoan, con được hóa sinh từ nơi đầu 
gối của nam nữ, mới sinh ra là bằng trẻ 12 tuổi nơi cõi người. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
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Đức Phật dạy: “Những người không có dâm dục tâm, đối với sự dục thấy vô vị không thiết. 
Lúc chết, sanh lên cảnh siêu việt biến hóa. Gọi là Trời Lạc Biến Hóa.” Thứ sáu là Tha Hóa 
Tự Tại Thiên. Cõi trời có thể khiến tự tại biến hóa từ sự hỷ lạc của người khác. Tầng trời thứ 
sáu là Tha Hóa Tự Tại Thiên. Tha Hóa có nghĩa là chúng sanh trong cõi trời nầy vốn không 
có sự sung sướng khoái lạc, tuy nhiên, các ngài có năng lực biến hóa sự khoái lạc của các vị 
trời khác đem làm khoái lạc của chính mình. Vì sao họ lại biến hóa sự khoái lạc của người 
khác thành của mình? Bởi vì họ không tuân thủ theo bất cứ nguyên tắc nào, giống như những 
kẻ trộm cướp trên thế gian nầy vậy. Họ cướp đoạt tiền của và tài sẩn của người khác để 
dùng riêng cho mình, bất kể sự sống chết của kẻ khác. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, Đức 
Phật dạy: “Những người không có tâm thế gian, mà làm việc ở thế gian. Siêu việt không làm 
sự giao. Lúc chết siêu xuất cảnh biến hóa và không biến hóa. Gọi là Tha Hóa Tự Tại Thiên.” 


225. S¿øv 2seức 12awcdo 


SIx Desire Heavens or Heavens of Desires (they are still in the region of sexual desire). 
The six Desire Heavens are the heavens of the Desire Realm. The Desire Realm, the Form 
Realm and the Formless Realm are called the Three Realms. According to Buddhism, we are 
under the Heaven of the Four Kings, which 1s one of the six Desire Heavens. The heaven 
which we can see directly 1s the Heaven of the Four Kings, ruled by the Four Great Heavenly 
Kings. This Heaven 1s located halfway up Mount Meru. These are Heavens in which the 
Heavenly beings are still attached to intimate relations from low to hiph. Owing to the 
cultivation of the five precepts and ten good deeds, beings earn the blessing of being born In 
this Heaven. However, these are good roots which have outflows. So 1t 1s difficult for them to 
end the cycle of birth and death. In the Surangama, the Buddha reminded Ananda about the 
six heavens, although they have transcended the physical in these six heavens, the traces of 
their minds still become 1nvolved. First, the heaven of the four kings (Catur-maha-raJakayika 
skt). The Heaven of the four Kings. It is described as half-way up Mount Sumeru. In the 
Surangama Sutra, book Eight, the Buddha explained to Ananda about the Heaven of the four 
kings as follows: “Anandal There are many people in the world who do not seek what 1s 
eternal and who cannot renounce the kindness and love they feel for their wives, but they 
have no Interest in deviant sexual activity and so develop a purity and produce light. When 
their life ends, they draw near the sun and moon and are among those born in the heaven of 
the four kings. Second, Trayastrimsha, or the Trayastrimsha Heaven. It is described as at the 
summit of Mount Sumeru. This Heaven 1s in the middle of eight heavens In Ifs east, eipht 
heavens in I1ts west, eight heavens In Ifs south, and eight heavens In 1ts north, making thirty- 
two heavens surrounding 1t. lt 1s said that this 1s the second of the desire-heavens, the heaven 
of Indra, on the summit of Meru. It is the Svarga of Hindu mythology, situated at the top of 
Meru with thirty-two deva-citles, eipht on each side; a central city Is Sudarsana, or 
Amaravati, where Indra, with 1,000 heads and eyes and four arms, lives in his palace called 
Valjayanfa, and revels in numberless sensual pleasures together with his wife Saci and with 
119,000 concubines. There he receives the monthly reports of the four MaharaJas as to the 
good and evil in the world.” The average lifespan of gods ¡In this heaven ¡1s 30,000,000 years. 
It is said that Sakyamuni Buddha has visited there for three months during the seventh year 
after his awakening In order to preach the Abhidharma to his mother. Thịs 1s the second level 
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heaven of six heavens of desire, also called Heaven of Thirty-Three. The palace of 
Trayastrimsa Heaven, one of the ancient gods of India, the god of the sky who fights the 
demons with his vijra, or thunderbolt. He 1s Inferior to the Trimurti, Brahma, Visnu, and S1va, 
having taken the place of Varuna, or sky. Buddhism adopted him as Ifs defender, though, like 
all the gods, he 1s considered inferior to a Buddha or any who have attfained bodhi. His wIfe 1s 
Indrani. According to Bhikkhu Bodhi in Abhidhamma, Tavatimsa 1s so named because, 
according to legend, a group of thirty-three noble-minded men who dedicated their lives to 
the welfare of others were reborn here as the presiding detty and this thirty-two assistanfs. 
The chief of this realm 1s Sakka, also known as Indra, who resides In the VeJayanta Palace In 
the realmˆs capital city, Sudassana. In the Surangama Sutra, the Buddha said, ““Those whose 
sexual love for theIr wives 1s slipht, but who have not yet obtained the entire flavor of 
dwelling In pur1fy, transcend the light of sun and moon at the end of their lives, and reside at 
the summit of the human realm. They are among those born In the Tryastrimsha Heaven.” 
The rest four Heavens are located between Mount Sumeru and the Brahmalokas. Third, the 
heavens of Suyama. Among them, there is a heaven called “Extteme Happy Heaven”. 
Beings in the Suyama Heaven are extremely happy, and they sing songs from morning to 
nipht. They are happy In the six periods of the day and night, that is why people call “Suyama 
Heaven” the Heaven of Time Period, for every time period 1s Joyful. In the Surangama Sutra, 
the Buddha said: ““Phose who become temporarily Involved when they meet with desire but 
who forget about 1t when 1t 1s finished, and who, while in the human realm, are active less 
and quIet more, abide at the end of therr lives In light and emptiness where the 1llumination 
of sun and moon does not reach. These beings have their own light, and they are among those 
born in the Suyama Heaven.” The Fourth Heaven 1s the Tushita Heaven. Tushita means 
“Blissfully Content.” Beings In this Heaven are constantly happy and satisfied. Since they 
know to be content, they are always happy. From morning to night, they have no cares nor 
worriles; no afflictions nor troubles. That is why this Heaven 1s also called the Heaven of 
Contentment. In the Surangama Sutra, the Buddha said: “Those who are quiet all the time, 
but who are not yet able to resist when stimulated by contact, ascend at the end of their lives 
to a subtle and ethereal place; they wIll not be drawn into the lower realms. The destruction 
of the realms of humans and gods and the obliteration of kalpas by the three disasters will 
not reach them, for they are among those born in the Tushita Heaven.” The Fifth Heaven 1s 
the Transformation of Bliss Heaven (Nirmanarati—]oy-born heaven). Beings In this Heaven 
can obtain happiness by transformation. When they think about clothing, clothing appears. 
When they think about food, food appears. Freely performing transformations, they are 
extremely blissful. The fifth of the six desire-heaven, 640,000 yoJanas above Meru; it 1s next 
above the Tusita (fourth devaloka). A day there ¡1s equal 800 human years; life lasts 8,000 
years; 1fs inhabitants are eight yoJanas In height, and ligh-emitting; mutual smiling produces 
Impregnation and children are born on the knees by metamorphosis, at birth equal in 
development to human children of twelve. In the Surangama Sutra, the Buddha said: “Those 
who are devoid of desire, but who w1ll engage In 1t for the sake of their partner, even though 
the flavor of doing so 1s like the flavor of chewing wax, are born at the end of theIr lives In a 
place of transcending transformations. They are among those born 1n the Heaven of Bliss by 
Transformation.” The sixth Heaven 1s the Heaven of Transformation of Others` Bliss 
(Parinmmita-vasavati p). Also called the Comfort Gained From The Transformation of 
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Others' Bliss. Beings in this Heaven have no happiness of their own, so they have to take the 
bliss of other gods and transform 1t into their own. Why do they do this? It 1s because they 
obey no rules. They are just like bandits in the human realm who seiIze the wealth and 
pOssessions of other people for themselves, not caring whether other live or die. In the 
Surangama Sutra, the Buddha said: “[hose who have no kind of worldly thoughts while doing 
what worldly people do, who are lucid and beyond such activity while involved In ït, are 
capable at the end of their lives of entirely transcending states where transformations may be 
present and may be lacking. They are among those born in the Heaven of the Comfort from 
others” transformations.” 


896. “2⁄44 2⁄4 gc loa Tạc “2vÉw2 

Theo Kinh Dược Sư, có mười hai vị Dược Xoa đại tướng, họ không nhứt thiết là chư 
thiên, nhưng họ cao hơn nhơn chúng. Mười hai vị đại tướng nầy mỗi vị đều có bẩy ngàn Dược 
Xoa làm quyến thuộc đồng cất tiếng bạch Phật rằng: “Bạch Đức Thế Tôn, hôm nay chúng tôi 
nhờ oai lực của Phật mà được nghe danh hiệu của Đức Dược Sư Lưu Ly Quang Như Lai, 
không còn tâm sợ sệt trong các đường ác thú nữa. Chúng tôi cùng nhau, đồng một lòng trọn 
đời quy-y Phật, Pháp, Tăng, thể sẽ gánh vác cho chúng hữu tình, làm việc nghĩa lợi đưa đến 
sự nhiêu ích an vui. Tùy nơi nào hoặc làng xóm, thành, nước, hoặc trong rừng cây vắng vẻ, 
nếu có kinh nầy lưu bố đến hay có người thọ trì danh hiệu Đức Dược Sư Lưu Ly Quang Như 
Lai và cung kính cúng dường Ngài, thì chúng tôi cùng quyến thuộc đồng hộ vệ người ấy thoát 
khỏi tất cả ách nạn và khiến họ mong cầu việc chi cũng đều được thỏa mãn. Nếu có ai bị 
bịnh hoạn khổ ách, muốn cầu cho khỏi thì cũng nên đọc tụng kinh nầy và lấy chỉ ngũ sắc gút 
danh tự chúng tôi, khi đã được như lòng mong cầu thì mời mở gút ra. Thập Nhị Dược Xoa 
Đại Tướng bao gồm Cung tì la Đại tướng, Phạt chiếc la đại tướng, Mê-Súy-La đại tướng, An- 
Để-La đại tướng, Át Nể La đại tướng, San-Để-La đại tướng, Nhơn Đạt La đại tướng, Ba Di 
La đại tướng, Ma Hổ La đại tướng, Chơn Đạt La đại tướng, Chiêu Đỗ La đại tướng, và Tỳ 
Yết La đại tướng. 


&£9ó. “?4c(ue 2⁄24aứa feae:a(ø 


According to the Bhaisajyaguru vaidurya Prabhasa Sutra, there are twelve Yaksha 
generals; they are not really devas, but they are higher than human beings. Each of the 
twelve Yaksha General has an army of seven thousand Yakshas. The unanimously pledged to 
the Buddha. “LokaJyestha, by the Buddha”s power, we have learned of the name LokaJyestha 
BhaisaJyaguru vaidurya Prabhasa Tathagata, we have no more fear or evil rebirth. We all 
sincerely take refuge In the Buddha, the Dharma and the Sangha for the rest of our natural 
lives. We wIll serve all beings, promote their benefit and comfort. Any town or village, 
country or forest, wherever this Sutra 1s preached, and wherever the name BhaisaJyaguru 
Vaidurya Prabhasa Tathagata 1s venerated, we and our army will protect the faithful and 
rescue them from calamity. All their wishes will be fulfiled. Those in sickness and danger 
should recite this sutra. They should take a five colored skein, and tie 1t into knots to form our 
names. They can untie the knots when the wishes are fulfilled. Twelve Yaksha Generals 
include General Kumbhira, General Vajra, General Mihrra, General Andira, General Majira, 
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General Shandira, General Indra, General Pajra, General Makuram, General S¡indura, 
General Catura, and General Vikarala. 


227. “?⁄2êw “đaw¿ Gác Gộ 

Thiên long và các chúng khác trong bát bộ, đã có trong truyền thuyết cổ Ấn Độ; tuy 
nhiên, thường được dùng trong Kinh điển Phật giáo. Bát bộ chúng hay tám loại chúng gồm 
chư thiên, hay phi nhân được xem như là những thiên long hộ pháp, hay những vị cùng đến 
tham dự những buổi pháp hội của Phật. Thiên long không nhìn thấy được bằng mắt thường 
được; tuy nhiên, thân thể tinh tế của thiên long có thể được nhìn thấy với những người có 
định lực cao. Thứ nhất là Thiên chúng, tức là chư Thiên trong các cõi trời (sáu cõi trời Dục 
Giới, bốn trời Tứ Thiển Sắc Giới, Tứ Không Xứ). Thứ nhì là Long chúng (Rồng). Rồng được 
xem như hữu ích, vì mang lại mưa. Như loài rồng tiêu biểu cho loài bò sát mạnh nhất; nó có 
thể biến hiện, tăng giảm, dài ngắn tùy ý. Nó có thể bay trên trời, lội dưới nước hay đi vào 
trong đất. Vào mùa xuân nó bay lượn trên trời, mùa đông lại chui vào đất. Loài rồng mặt 
người. Đối với Phật giáo, thì đây là tiêu biểu cho những phàm nhân. Loài rồng hay á thần 
đầy nhân từ, dấu hiệu của khởi điểm trí tuệ, đặc biệt là ở Ấn Độ. Rồng cũng được xem như 
là Thiên Long Hộ Pháp. Rồng thường ẩn dưới vực sâu để kiểm soát sông hồ. Long và Đại 
Long cũng là danh hiệu của những bậc đã thoát vòng sanh tử, vì lực thoát vòng tham dục và 
trói buộc trần thế của các ngài bay vút như rồng bay lên trời. Bên cạnh đó, Long và Đại 
Long là danh hiệu của Phật. “Naga” là từ Phạn ngữ chỉ “những chúng sanh giống như loài 
rắn.” Đây là một loại chúng sanh có thân hình của loài rắn và đầu của loài người, người ta 
nói chúng thường trú ngụ dưới nước hay trong thành Bhoga-vati. Người ta nói loài này có sức 
mạnh kỳ diệu và bản chất khác thường. Theo thần thoại Trung Luận, loài này đóng một vai 
trò quan trọng trong việc truyền thừa giáo lý “Bát Nhã Ba La Mật.” Vì sợ rằng giáo thuyết 
này có thể bị hiểu lầm nên Đức Phật đã giao giáo điển này cho loài “thiên long” bảo hộ cho 
đến khi nào một vị nào có khả năng thuyết giảng ra đời. Đó là ngài Long Thọ Bồ Tát, người 
ta nói ngài đã dùng phép thần thông bay tới long cung để nhận những giáo điển được cất 
giấu ấy. Câu chuyện rõ ràng cố ý giải thích khoảng trống thời gian giữa lúc Đức Phật nhập 
diệt và sự xuất hiện của những giáo điển này mà thôi. Người con gái của Long Vương Sa 
Kiệt La dưới đáy biển; Long Nữ được Đức Phật nói đến trong Kinh Pháp Hoa, dù là nữ và 
mới có 8 tuổi, nàng đã thành Phật. Thật là khó tin khi một người nữ như con gái của Long 
Vương trong một khoảnh khắc mà có thể đạt được toàn giác, nhưng Đức Phật đã xác chứng 
được điều này, và chính Long Nữ đã khai thị giáo lý Đại Thừa giải thoát cho chúng sanh. 
Bấy giờ chư Bồ Tát, Thanh Văn, chư Thiên, Rồng, người và phi nhân trong thế giới Ta Bà 
đều trông thấy Long Nữ trở thành một vị Phật và phổ giảng kinh Pháp Hoa cho chư Thiên. 
Lúc đó chúng hội chứng kiến một nữ nhân giảng pháp và thành Phật thì đều tỉnh ngộ và đạt 
đến trạng thái bất thối chuyển, và tất cả đều được thọ ký sẽ thành Phật. Thứ ba là Dạ Xoa 
chúng. Đây là loài quỷ bay cực nhanh, giữ các cửa trời, có liên hệ tới trời Đâu Suất, nhưng 
thường thấy nơi cõi người. Đây cũng là một loại chúng sanh sống dưới đất, trong không gian, 
trên lưng chừng trời, hay trong rừng. Chúng được phú cho những lực siêu nhiên, có khi có lợi, 
nhưng nhiều khi ác độc và bạo động. Trong Phật giáo, Dạ Xoa là những chúng sanh có khả 
năng siêu nhân, thường là bất bạo động, tốt và hay được nhắc tới trong kinh điển Phật giáo. 
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Người ta nói loài dạ xoa thường hay có mặt trong các buổi thuyết giảng Phật pháp. Đây là 
một loài quỷ nhanh nhẹn và có khả năng làm hại con người, nhưng trong vài trường hợp Dạ 
Xoa là những chúng sanh hộ pháp hay là người giữ cửa Trời. Một số người định nghĩa Dạ 
Xoa như là những vị thần có sức mạnh vô song, hay là loài phi nhơn có vị trí giữa con người 
và Càn Thác Bà. Trong vài trường hợp, Dạ xoa, chủ yếu là loài quỷ cái, là những con quỷ 
dữ hay lởn vởn ở các nơi hẻo lánh, thù địch với những ai sùng đạo, chúng là loài ăn thịt 
người. Chúng thường phá rối chùa chiềng hay thiển định của chư Tăng ni bằng những tiếng la 
hét ồn ào. Lại có những loài Dạ xoa là những loài quỷ dũng mãnh, bay đi rất nhanh lẹ, và có 
phận sự canh giữ các cửa Trời. Thứ tư là Càn Thát Bà chúng. Đây là loại thần âm nhạc nơi 
cõi trời Đế Thích. Càn thát bà còn gọi là Càn Đạp Bà, Càn Đạp Hòa, Kiện Đà La, Kiện Đạt 
Bà, Kiện Đạt Phược, và Ngạn Đạt Phược, dịch là Hương Âm, Hương Thần, Tâm Hương Hành 
hay Xú Hương, một vị thần biết những bí mật trên trời và chân lý thần thánh và để lộ những 
điều đó cho con người. Càn thát bà là những á thần hay những nhạc công vũ công trong các 
bữa tiệc trời. Càn thát bà thường săn đuổi đàn bà và có khát vọng làm tình với họ. Càn thát 
bà cũng được coi như là những sinh vật xấu ác đáng sợ. Gọi là Hương Âm vì Cần Thát Bà 
không ăn thịt uống rượu, chỉ tìm mùi thơm để hấp thụ, và cũng tỏa ra mùi thơm. Là vị Thần 
lo về âm nhạc cho vua trời Đế Thích, cũng giống như Khẩn Na La lo về pháp nhạc. Càn thát 
bà sống trong vùng thiên không và thiên thủy, và đặc biệt quan hệ với cõi trời Tứ Thiên 
Vương. Thứ năm là A Tu La chúng, những thần chiến đấu thường ở núi và đáy biển quanh 
những triển bọc quanh núi Tu Di, bên dưới cõi trời Tứ Thiên Vương. Thứ sáu là Ca Lâu La 
chúng. “Garudas” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “Ca lâu ca,” hay “Thần điểu,” loại ăn thịt rồng. 
Hình loại chim trong thần thoại có đầu người, hai cánh xòe ra cách nhau đến 3.360.000 dậm, 
kẻ thù của các loại rồng (chim ăn thịt rồng), xe cỡi của Thần Tỳ Thấp Nô. Đây là vua của 
loài chim Kim Xí (Loài chim thù thắng nhất trong các loài chim Kim Xí), bạn đồng hành của 
thân Visnu. Kim Xí Điểu Vương còn được dùng để ví với các bậc đại nhân, trong khi tiểu 
nhân được ví với loài quạ. Trong Phật giáo, Kim Xí Điểu Vương còn để chỉ Đức Phật. Thứ 
bảy là Khẩn Na La chúng. Loại chúng sanh nửa giống người nửa giống thần, có tài trổi nhạc. 
Một chúng sanh giống như con người, có dáng vẻ như người nhưng lại có các bộ phận trong 
cơ thể của loài thú, một nhạc sĩ huyền thoại của cõi trời, có đầu ngựa với một sừng, và thân 
hình giống như hình người. Con nam thì ca còn con nữ thì múa. Còn gọi là “Ca Thân” có 
sừng, với những ống sáo thủy tinh trong suốt. Ca Thần Nữ thường vừa ca vừa múa. Những Ca 
Thần nầy được xếp dưới hạng Càn Thát Bà. Khẩn na la là loại chúng sanh (chúng sanh cõi 
trời) nửa ngựa nửa người, hoặc mình người đầu ngựa, hoặc mình ngựa đầu người. Còn gọi là 
“Ca Thần” có sừng, với những ống sáo thủy tinh trong suốt. Ca Thần Nữ thường vừa ca vừa 
múa. Những Ca Thần nầy được xếp dưới hạng Càn Thát Bà. Thứ tám là Ma Hầu La Già 
chúng. Ma-Hầu-La Già, một trong tám chúng sanh siêu nhân trong Kinh Liên Hoa. Thần 
mãng xà (rắn lớn) có thân dài trên 100 dậm. Đây là một loại quỷ có hình rắn trong Phật giáo. 
Ma Hầu La Già được phác họa là những chúng sanh bụng lớn, có hình dáng như loài rắn lớn, 
người ta nói đó là những thần đất. Ma Hầu La Già được nói đến như là thính chúng trong các 
kinh điển Đại Thừa. 
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227. €d¿“t ((addeo d( 2/udw(f(eo 

Devas, nagas and others of the eight classes— The eIght groups of demon followers which 
exiIsted In ancient Indian legends; however, they were often utilized in Buddhist sutras to 
suggest the diversity of the Buddhaˆs audiences. Eight classes of divinities, or eight kinds of 
gods and demi-gods. These are varlous classes of non-human beings that are regarded as 
protectors of Buddhist Dharma and Buddhism as part of the audience attending the Buddha”s 
sermons. Divinities are not ordinarily visible to human eyes; however, their subtle body can 
be clearly seen with higher spiritual power. First, devas, gods, or angels In the Heavens. 
Second, dragons or heavenly dragons. Dragons are regarded as beneficent, bringing the raIns. 
As dragon 1t represents the chief of the scaly reptiles; 1t can disappear or manIfesf, Increase or 
decrease, lengthen or shrink at wIll. It can mount in the sky and in water, and enter the earth. 
In spring it mounts in the sky and In winter enters the earth. Dragon or a beneficent half- 
divine being (serpent or serpent demon). They supposed to have a human face with serpenf- 
like lower extremities. With Buddhism, they are also represented as ordinary men. Snakes 
and Dragons are symbols of Initiates of the wisdom, especially in India the Nagas or Serpent 
Kings are symbols of Iiniiates of the Wisdom. Dragons are also guarding the heavens. 
Dragơns control rivers and lakes, and hibernate in the deep. Naga and Mahanaga are titles of 
those freed from reincarnation, because of his powers, or because like the dragon he soared 
above earthly desires and ties. Besides, Naga and Mahagana are titles of a Buddha. “Naga” 1s 
a Sanskrit term for “Serpent-like beings.” A kind of being with bodies of snakes and human 
heads, said to inhabit in the waters or the city of Bhoga-vati under the waters. They are said 
to be endowed with miraculous powers and to have capriclous natures. According to 
Madhyamaka mythology, they played a key role In the transmission of the “Perfection of 
Wisdom” (Prajna-Paramita) texts. Fearing that they would be misunderstood, the Buddha 
reportedly gave the texts to the nagas for safekeeping until the birth of someone who was 
able to Interpret them correctly. This was NagarJjuna (150-250), who 1s said to have magically 
flown to the nagas city and received the hidden books. The story 1s apparently intended to 
explainn only the chronological discrepancy between the death of the Buddha and the 
appearance ofthese texts. A naga maiden, daughter of sagar-nagaraJa, the dragon king at the 
bottom of the ocean; she 1s presented In the Lotus sutra, though a female and only eight years 
old, as Instantly becoming a Buddha, under the tuition of ManJusri. Ít 1s incredible that a girl 
as the daughter of the Dragon King should become perfectly enlightened In a momeit, but 
the Buddha already certified that, and she already revealed the teaching of the Great Vehicle 
to deliver creatures from suffering. At that time, the saha world of Bodhisattvas, Sravakas, 
Pratyeka-buddhas, gods, and human and non-human beings, beholding the dragonˆs daughter 
become a Buddha and universally preach the Law to the gods. Ôn witnessing her preach the 
Law and become a Buddha, the whole assembly were aroused to realization and attain the 
staøe of “never sliding back into mortalifty,” and they also received their prediction of 
attainment of Buddhahood. Third, Yaksas, extremely fast demons that guard Heavenˆs Gates, 
sometimes associated with the Tusita Heaven, but usually located on the human plane 
(realm). Thịs 1s a class of beings who live In the earth, atr, lower heavens, and forests. They 
are endowed with supernatural powers and are sometimes beneficent, but sometimes 
malignant and violent. In Buddhism, yaksas are supernatural beings, usually good without 


1002 


violent (divine In nature and possess supernatural powers), frequently mentioned in Buddhist 
sutras. They are often said to be present at the preaching of Buddhist sutras. This 1S a SWIft 
(extremely fast), powerful kind of. ghost or demon, which 1s usually harmful, but in some 
Cases actfs as a protector of the Dharma or guardians of Heaven”s gates. Some defines Yaksa 
as a divine being of great power, or non-human who ranks between man and Gandharva 
(gandhabba). In some cases, other yaksas, mainly the females, called yaksim, are wild 
demonic beings who live in solitary places and are hostile toward people, particularly those 
who lead a spiritual life, devourers of human flesh. They often disturb the quietness In the 
temple and the meditation of monks and nuns by making loud noise. There are also some 
extremely fast demons who guard Heavenˆs Gates. Fourth, Gandharvas, musician Angels for 
the Cakra Heaven Kings. “Fragrance-devouring celestial musicians.” The celestial gandharva 
1s a deity who knows and reveals the secrets of the celestial and divine truth. Demigods who 
are also heavenly singers and musicians who took part In the orchestra at the banquets of the 
gods. They follow after women and are desirous of intercourse with them; they are also 
feared as evil beings. Gandharva or Gandharva Kayikas, spirlts on Gandha-mandala (the 
Íragrant or Inscent mountains), so called because the Gandharvas do not drink wine or eat 
meat, but feed on inscense or fragrance and give off fragrant odours. As musicians of Indra, 
or In the retinue of Dhrtarastra, they are said to be the same as, or similar to, the Kinnaras. 
They are Dhrtarastra, associated with soma, the moon, and with medicine. They cause 
©cstasy, are erofic, and the patrons of marriageable girls; the Apsaras are their wives, and 
both are patrons of dicers. They live in the region of the air and the heavenly waters and are 
especially associated with the CaturmaharaJika realm. Fifth, asuras, war øods, or evil spIrItS 
which live on the slopes of Mount Meru, below the lowest heavenly sphere, that of the four 
Guardian Kings. The sixth class of diviniies 1s Garudas. “Garudas” 1s a Sanskrit term for 
“Devourer,” or “king of bird,” figures of mythical birds with human heads, heavenly birds 
with great golden wing spans of approximately 3,360,000 miles, the traditional enemies of 
Nagas. Dragon-devouring bird, the vehicle of Vishnu (this 1s a golden winged bird, the 
vehicles of Visnu, lords of the winged race and natural enemies of Nagas). Thịs 1s the king of 
birds, with golden wings, companion of Visnu. Garuda-raja or king of birds are used to 
compare with the great people, while the crow are used to compare with the wIcked people. 
In Buddhism, the king of birds is a symbol of the Buddha. The seventh class of divinities 1s 
Kinnaras, heavenly beings with human bodies and animal heads (half-horse, half-men). A 
being resembling but not a human being. A being having the appearance of humans but 
possessing parts of animals. A kind of mythical celestial musician. It has a horse-like head 
with one horn, and a body like that of human. The males sing and the females dance. They 
are described as “men yet not men.” They are one of the eight classes of heavenly musicians; 
they are also described as horned, as having crystal lutes, the females singing and dancing, 
and as ranking below gandharvas. Kinnaras are mythical beings (heavenly beings), or 
musicians of Kuvera, with a human figure and the head of a horse or with a horse”s body and 
the head of a man. They are described as “men yet not men.” They are one of the eight 
classes of heavenly musicians; they are also described as horned, as having crystal lutes, the 
females singing and dancing, and as ranking below gandharvas. The eighth class of divinities 
1s Mahoraga, one of the eight classes of supernatural beings In the Lotus Sutra or eight Vajra 
Deities. Serpent or Snake gods with body length over 100 miles. Thịs 1s a class of demons In 
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Buddhism shaped like a boa or great snake. Mahoragas are depicted to be large-bellied 
creatures shaped like boas who are said to be lords of the soil. They are mentioned among 
the audience of a number of Mahayana sutras. 


22. “2⁄4 *2/dêw “7⁄2êw 

Cõi Thiền Thiên thứ nhất là Sơ Thiển Thiên. Đây là cõi trời thứ nhất nơi không còn vị 
giác hay khứu giác, không cần thực phẩm, nhưng vẫn còn bốn giác quan còn lại (Nhãn, Nhĩ, 
Thân, Ý). Chúng sanh trong cõi sơ thiển không còn sắc dục; tuy nhiên, họ vẫn còn những 
ham muốn khác. Đây là cõi hỷ lạc xa la cảnh gây tội tạo nghiệp. Sơ thiển thiên gồm một thế 
giới, một vệ tinh, một núi Tu Di, và sáu cõi trời dục giới. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Chín, Đức Phật đã nói với ngài A Nan về bậc Sơ Thiền như sau: “Ông A Nan! Ba bực 
thắng lưu trong sơ thiển, tất cả khổ não không thể bức bách. Dù chẳng phải chính tu tam ma 
địa, trong tâm thanh tịnh, các mê lậu chẳng động.” Những cõi trời thuộc cõi Sơ Thiển Thiên 
bao gồm thứ nhất là Phạm Chúng thiên. Phạm Chúng Thiên (chúng Phạm Thiên trong cõi sắc 
giới). Các vị chư Thiên ở cõi trời sơ thiển thuộc sắc giới (Phạm Thiên giới được chia làm ba 
cấp, các vị chư thiên ở hạ cấp thì được gọi là Phạm Chúng Thiên). Theo Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Chín, người tu hành không mượn thiển na, không có trí tuệ. Chỉ giữ thân 
không dâm dục. Khi đi, khi ngồi, không có tưởng nhớ. Ái nhiễm chẳng sinh, không còn lưu 
luyến cõi dục. Họ làm bạn với Phạm Thiên. Gọi là Phạm Chúng Thiên. Thứ nhì là Phạm Phụ 
thiên. Tên cõi trời sơ thiển thứ hai thuộc sắc giới. Những vị cận thần hay phụ tá của Phạm 
Thiên. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, đây là những người thói quen dục đã trừ, 
tâm ly dục hiện, an vui tùy thuận các luật nghi. Năng làm Phạm đức. Gọi là Phạm Phụ 
Thiên. Thứ ba là Đại Phạm thiên. Theo Eitel trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, Đại Phạm 
Thiên được Phật giáo thừa nhận, nhưng ở vị thế thấp, chứ không như vị chúa sáng thế, mà chỉ 
như vị Trời giao tiếp mà các vị Thánh Phật giáo vượt qua để đạt được giác ngộ Bồ Đề. Vị 
nầy được xem như là cha của tất cả chúng sanh. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, 
những người thân tâm được diệu viên, uy nghi chẳng thiếu, cấm giới thanh tịnh, lại sáng suốt 
tỏ ngộ. Thống lĩnh cả Phạm chúng, làm Đại Phạm Vương. Gọi là Đại Phạm Thiên. Theo kinh 
điển Ba Li, trong cõi sơ thiển hành giả đạt được tầm, tư, hỷ, lạc, nhất điểm tâm, xúc, thọ, 
tưởng, tư, tâm, dục, thắng giải, tinh tấn, niệm, xả, và tác ý. Hành giả trong cõi này cũng có 
khả năng ly dục và ly bất thiện pháp. 

Cõi Thiển Thiên thứ nhì là Nhị Thiền Thiên. Nhị Thiển Thiên là cõi trời thứ nhì tương 
đương với tiểu thiên thế giới. Chư thiên trên cõi trời nầy hoàn toàn ngưng bặt năm giác quan 
đầu, chỉ còn lại “ý.” Đây là cõi hỷ lạc Tam ma địa. Nhị thiển thiên gấp một ngàn lần thế giới 
của sơ thiển thiên. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã nói với ngài A 
Nan về Nhị Thiển Thiên như sau: “Ông A Nan! Ba bực thắng lưu trong cõi Nhị Thiền, tất cả 
lo âu không thể bức bách họ. Dù chẳng phải chính tu tam ma địa, trong tâm thanh tịnh đã dẹp 
tất cả hoặc lậu thô thiển.” Những cõi trời thuộc cõi Nhị Thiển Thiên bao gồm Diệu Quang 
thiên hay Thiểu Quang Thiên. Trời Tứ Phạm hay đệ nhứt thiên trong nhị thiển thiên. Đây là 
cõi trời có ít ánh sáng nhất trong cõi Nhị Thiển. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, 
từ Phạm Thiên tăng tiến lên, phạm hạnh viên mãn, tâm không động, phát sáng. Gọi là trời 
Thiểu Quang. Trời Vô Lượng Quang thiên nằm trong cõi trời Phạm Phụ thứ năm. Cảnh giới 
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của những vị Phạm Thiên có ánh sáng vô cùng và vô hạn định. Trong Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Chín, những người mà ánh hào quang sáng chói rực rỡ vô cùng, chiếu cả 
mười phương cõi, thành như ngọc lưu ly. Gọi là trời Vô Lượng Quang. Cực Quang Tịnh thiên 
hay Quang Âm Thiên. Cảnh giới của những vị Phạm Thiên có ánh sáng rực rỡ sáng lòa hơn 
hai cõi trời trên, chiếu khắp mọi nơi. Ở đấy không nghe thấy âm thanh nào; khi các cư dân 
muốn nói chuyện, một tia sáng thanh tịnh thoát ra khỏi miệng được dùng như ngôn ngữ. 
Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, những người hấp thụ và giữ gìn cái ánh sáng 
hoàn toàn, thành tựu được giáo thể, phát ra sự hóa đạo thanh tịnh, ứng dụng vô cùng. Gọi là 
trời Quang Âm. Theo kinh điển Ba Li, trong cõi nhị thiển hành giả đạt được nội nh, hỷ, lạc, 
nhất điểm tâm, xúc, thọ, tưởng, tư, tâm, dục, thắng giải, tinh tấn, niệm, xả, và tác ý. Hành giả 
trong cõi này cũng có khả năng diệt tầm và tứ. 

Cõi Thiển Thiên thứ ba là Tam Thiển Thiên. Cõi trời thứ ba tương đương với trung thiên 
thế giới. Chư thiên trên cõi nầy vẫn còn giác quan “ý” nhưng chỉ thọ nhận lạc thụ và xả thụ 
mà thôi. Đây là cõi kỳ lạc và ngưng bặt mọi tư tưởng. Tam thiển thiên gấp một ngàn lần các 
thế giới ở nhị thiển thiên. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã nói với 
ngài A Nan về Tam Thiền Thiên như sau: “Ông A Nan! Ba bực thắng lưu trong Tam Thiển 
Thiên đó, đầy đủ đại tùy thuận, thân tâm yên lành, được vô lượng vui vẻ. Dù chẳng phải 
chính được tam ma địa, trong tâm an lành, hoan hỷ gồm đủ.” Những cõi trời thuộc cõi Tam 
Thiền Thiên bao gồm Thiểu Tịnh thiên, đệ nhất thiên thuộc đệ tam thiển ở cõi sắc giới. Cảnh 
giới của những vị Phạm Thiên có hào quang nhỏ. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển 
Chín, những chúng sanh có cái sáng hoàn toàn thành âm, phát lộ mầu nhiêm, phát thành tịnh 
hạnh, thông với cái vui tịch diệt. Gọi là Thiểu Tịnh Thiên. Vô Lượng Tịnh thiên, cõi trời thứ 
hai trong ba cõi trời thiển định sắc giới. Cảnh giới của những vị Phạm Thiên có hào quang vô 
cùng, vô hạn định. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, những người mà cảnh tịnh 
không hiện tiền, dẫn phát vô cùng, thân tâm nhẹ nhàng, yên lành, thành cái vui tịch diệt. Gọi 
là Vô Lượng Tịnh Thiên. Biến Tịnh thiên, tên của tầng trời thứ ba trong Tam thiển Thiên 
thuộc sắc giới (trên cõi trời nầy chỗ nào cũng tỏa khắp một thứ ánh sáng thanh tịnh). Cảnh 
giới của những vị Phạm Thiên có hào quang vững chắc không lay động. Trong Kinh Thủ 
Lăng Nghiêm, quyển Chín, những người mà thế giới và thân tâm, tất cả đều viên tịnh. Thành 
tựu thịnh đức, thắng cảnh hiện tiền, về nơi tịch diệt lạc. Gọi là Biến Tịnh Thiên. Tứ Thiển Vô 
Sắc. Theo kinh điển Pali, trong cõi tam thiển hành giả đạt được xả, lạc, niệm, tỉnh giác, nhất 
điểm tâm, xúc, thọ, tưởng, tư, tâm, dục, thắng giải, tinh tấn, và tác ý. Hành giả trong cõi này 
cũng có khả năng diệt tầm và tứ. 

Cõi trời thứ tư là Tứ Thiển Thiên. Cõi trời thứ tư, tương đương với đại thiên thế giới. Chư 
thiên trên cõi nầy vẫn còn “ý.” Đây là cõi thanh tịnh và xả bỏ mọi tư tưởng (chỉ có xả thụ mà 
thôi). Tứ thiển thiên gấp một ngàn lần các thế giới ở tam thiển thiên. Trong Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã nói với ngài A Nan về Tứ Thiền Thiên như sau: “Ông A 
Nan! Bốn thắng lưu trong Tứ Thiển Thiên, tất cả trong đời các cảnh khổ và vui không thể lay 
động. Dù chẳng phải thật là chỗ vô vi bất động, có tâm sở đắc. Công dụng thuần thục. Những 
cõi trời thuộc cõi Tứ Thiển Thiên bao gồm Phúc Sanh Thiên. Trong Kinh Lăng Nghiêm, 
quyển Chín, người tu thiển, khổ nhân đã hết, không bức thân tâm. Cái vui chẳng phải thường 
trụ, lâu ngày phải hoại. Kíp bỏ hai thứ khổ vui. Tướng thô trọng đều diệt. Sinh tính tịnh phúc. 
Gọi là Phúc Sanh Thiên. Vô Vân thiên hay Phúc Ái Thiên. Trong kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Chín, những người vì sự xả trước đã viên dung, thắng giải thanh tịnh, được phúc rất tùy 
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thuận, cùng đời vị lai. Gọi là Phúc Ái Thiên. Quảng Quả thiên, cảnh trời của những vị Phạm 
Thiên hưởng quả rộng lớn. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, từ cõi trời Phúc Ái 
Thiên tiến lên có hai đường; đường thứ nhất là Quảng Quả Thiên và đường thứ nhì là Vô 
Tưởng Thiên. Đối với tâm diệu tùy thuận trước, được tịnh quang vô lượng, phúc đức viên 
minh, tu chứng mà an trụ. Gọi là Quảng Quả Thiên. Vô Phiển thiên, cõi trời Phạm Phụ thứ 
13 thuộc Tứ Thiền Thiên. Vô Nhiệt thiên, tầng trời thứ hai của Ngũ Tịnh Cư Thiên trong Tứ 
Thiển Thiên, cõi trời vô phiền vô não. Thiện Kiến thiên. Thiện Hiện thiên, cõi Trời thứ ba 
trong Ngũ Tịnh Cư Thiên. Sắc Cứu Cánh thiên, tầng trời sắc giới cao nhất. Akanishtha nghĩa 
đen là “không phải cái ít nhất” hay “không phải cái nhỏ nhất,” và cõi trời nầy là cõi chỗ tột 
cùng cao nhất của sắc giới mà tiếng Phạn gọi là Rupadhatu hay Rupaloka, tức là thế giới của 
hình sắc. Theo Tiến Sĩ Unrai Wogihara trong Mahavyutpatti, trang 306, “aka” hẳn phải là 
“agha,” và agha thường có nghĩa là “tệ hại” hay “khổ đau,”nhưng Phật tử hiểu nó theo nghĩa 
“sắc,” có lẽ vì sự đau khổ là một sự đi kèm không thể tránh được của sắc. Do đó mà Hoa ngữ 
dịch Akanishtha là giới hạn hay chỗ tột cùng của sắc. Vô Tưởng Thiên. Trong Kinh Thủ 
Lăng Nghiêm, quyển Chín, từ cõi trời Phúc Ái Thiên tiến lên có hai đường, tâm nhàm chán 
khổ vui, cứu xét không hễể gián đoạn, tròn đủ đạo xả, thân tâm đều dứt, tâm lự như tro lạnh. 
Trải qua 500 kiếp. Đã lấy sinh diệt làm nhân, không biết phát minh tính không sinh diệt. 
Trong nửa kiếp trước, ý lo nghĩ diệt trong nửa kiếp sinh. Gọi là Vô Tưởng Thiên. Trong một 
hoại kiếp, sơ thiển thiên sẽ bị hủy diệt 56 lần bởi lửa, nhị thiển thiên bảy lần bởi nước, tam 
thiển thiên một lần bởi gió, tứ thiển thiên không bị ảnh hưởng: tuy nhiên, khi thiên mệnh đến 
(ngày tận thế) thì tứ thiển thiên cũng sẽ bị hủy diệt, nhưng hãy còn lâu lắm. Theo kinh điển 
Pali, trong cõi tứ thiển hành giả đạt được xả bất khổ bất lạc thọ, tâm vô quán niệm, thanh 
tịnh niệm, nhất tâm, xúc, thọ, tưởng, tư, tâm, dục, thắng giải, tinh tấn, niệm, xả, và tác ý. 
Hành giả trong cõi này cũng có khả năng xẩ lạc, xả khổ, và diệt những hỷ, ưu đã cảm thọ từ 
trước. 


22. 2a: 2⁄aua ?722auewo 


The first heaven 1s the Pathamajjhanabhumi. Thịs 1s the first region, as large as the whole 
universe. The Inhabifantfs in this region are without gustatory (tasting) or olfactory (smelling) 
Organs, not needing food, but possess the other four of the six organs. Heaven beinss In this 
Heaven are free from all sexual desires; nevertheless, they still have other desires. This 1s 
the ground of Joy of separation from production. The first dhyana has one world with one 
moon, one meru, four continents and six devalokas. In the Surangama Sutra, book Nine, the 
Buddha told Ananda about the Pathamajjhanabhumi as follows: “Ananda! 'Those who flow to 
these three superior levels in the PathamaJjhanabhumi (first dhyana) w1ll not be oppressed by 
any suffering or affliction. Although they have not developed proper samadhi, their minds are 
pure to the point that they are not moved by outflows.” Sublevels of the First Dhyana Heaven 
include the first heaven 1s the realm of Brahma” ministers. The assembly of Brahmadevas, 
belonging to the retinue of Brahma; the first Brahmaloka; the first region of the first dhyana 
heaven of form. According to the Surangama Sutra, book Nine, all those in the world who 
cultivate their minds but do not avaIl themselves of dhyana and so have no wIisdom, can only 
control their bodies so as to not engage 1n sexual desire. Whether walking or sitting, or In 
their thoughts, they are totally devoid of it. Since they do not give rise to defiling love, they 
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do not remain In the realm of desire. These people can, in response to their thought, take on 
bodies of Brahma beings. They are among those in the Heaven of Multitudes of Brahma. The 
second heaven 1s the realm of Brahmas retinue. This 1s the second Brahmaloka; the second 
region of the first dhyana heaven of form. The ministers, or assistants of Brahma. According 
to the Surangama Sutra, book Nine, those whose hearts of desire have already been cast 
aside, the mind apart from desire manifests. They have a fond regard for the rules of 
discipline and delight in being in accord with them. These people can practice the Brahma 
virtue at all times, and they are among those in the Heaven of the Mimisters of Brahma. The 
thrd heaven 1s the realm of the great Brahmas. According to Eitel In the Dictionary of 
Chinese Buddhist Terms, Mahabrahman 1s the first person of the Brahminical TrimurtI, 
adopted by Buddhism, but placed in an Inferior position, being looked upon not as Creator, 
but as a transitory devata whom every Buddhistc saint surpasses on obtaining bodhI. 
Notwithstanding this, the saddharma-pundarika calls Brahma or the father of all living beings 
(cha của tất cả chúng sanh). Mahabrahman is the unborn or uncreated ruler over all, 
especially according to Buddhism over all the heavens of form, of mortality. According to the 
Surangama Sutra, book Nine, those whose bodies and minds are wonderfully perfect, and 
whose awesome deportment 1s not In the least deficlent, are pure in the prohibitive precepts 
and have a thorough understanding of them as well. At all trmes these people can govern the 
Brahma Multitudes as great Brahma Lords, and they are among those in the great Brahma 
Heaven. According to Pali Nikayas, the first reglon, as large as the whole universe. In this 
region, practitioners aftain initial and sustained thought, rapture and Joy, one-pointedness of 
mind, impingement (touching), feeling, perception, wIll, thought, desire, determination, 
energy, mindfulness, equanimity, and attention. Also, practitioners In this region have the 
ability to be aloof from pleasure of senses and unskilled state of mind. 

The second heaven 1s the second dhyana. The Dutiyajjhanabhumi 1s the second region, 
equal to a small chilio cosmos. The Inhabitants In this region have ceased to require the five 
phisical organs, possessing only the organ of mind. This 1s the ground of Joy of production of 
samadhi. The second dhyana has one thousand times the worlds of the first. In the Surangama 
Sutra, book Nine, the Buddha told Ananda about the Dutiyajjhanabhumi as follows: “Ananda! 
Those who flow to these three superior levels in the second dhyana will not be oppressed by 
WOTrIes Or vaxations. Although they have not developed proper samadhi, their minds are pure 
to the point that they have subdued their coarser outflows.” Sublevels of the Second Dhyana 
Heaven include the Minor-Light Heaven. The realm of minor lustre. The fourth Brahmaloka 
or the first regIlon of the second dhyana heavens. In the Surangama Sutra, book Nine, Those 
beyond the Brahma Heavensgather In and govern the Brahma beings, for their Brahma 
conduct 1s perfect and fulfilled. Unmoving and with settled minds, they produce light in 
profound stillness, and they are among those in the Heaven of Lesser Lipht. Infinite-Light 
Heaven, or the heaven of boundless light, the fifth of the Brahmalokas. The realm of Infinite 
lustre. In the Surangama Sutra, book Nine, those whose lights illumine each other in an 
endless dazzling blaze shine throughout the realms of the ten directions so that everything 
becomes like crystal. They are among those in the Heaven of Limitless Light. Light and 
Sound Heaven, or the Utmost Light-Purity. The realm of the radiant Brahmas. There are no 
sounds heard ¡in this heaven; when the Iinhabifants wish to talk, a ray of pure light comes out 
of the mouth, which serves as speech. In the Surangama Sutra, book Nine, those who take In 
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and hold the light to perfection accomplish the substance of the teaching. Crating and 
transforming the purity into endless responses and functions, they are among those In the 
Light-Sound Heaven. According to Pali Nikayas, the second region, equal to a small chilio 
cosmos. In this reglon, practitioners attain Inward tranquility, rapture, Joy, one pointed of 
mind, touching, feeling, equnimity and attention. Also, practitloners In this region have the 
ability to annthilate Initial and discursive thoupht. 

The third heaven 1s the Tatiyajjhanabhumi. This 1s the third region, equal to a middling 
chiliocosmos. The inhabitants in this region still have the organ of mind are receptIve oŸ øgreat 
Joy—This 1s the ground of wonderful bliss and cessaton of thought. The third has one 
thousand times the worlds of the second. In the Surangama Sutra, book Nine, the Buddha told 
Ananda about the third dhyana as follows: “Ananda! Those who flow to these three superlor 
levels in the third dhyana will be replete with great compliance. Their bodies and minds are 
at peace, and they obtain limitless bliss. Although they have not obtained proper samadhi, 
the Joy within the tranguility of their minds 1s total.” Sublevels of the Third Dhyana Heaven 
inelude Minor Purity, the first and smallest heaven (brahmaloka) in the third dhyana region of 
form. The realm of the Brahmas of minor aura. In the Surangama Sutra, book Nine, Heavenly 
beings for whom the perfection of light has become sound and who further open out the sound 
to disclose 1s wonder discover a subtler level of practice. They penetrate to the bliss of still 
extInction and are among those in the Heaven of Lesser Puirty. Boundless purity, or Infinite 
Purity, the second of the heaven in the third dhyana heavens of form. The realm of the 
Brahmas of Infinite aura. In the Surangama Sutra, book Nine, those in whom the emptiness of 
purity manifests are led to discover 1fs boundlessness. TheIr bodies and minds experlence 
light ease, and they accomplish the bliss of still extinction. They are among those 1n the 
Heaven of Limitless Purity. Universal Purity Deva, or the heaven of universal purity, the 
thrd of the thrd dhyana heavens. The realm of the Brahmas of steady aura. In the 
Surangama Sutra, book Nine, those for whom the world, the body, and the mind are all 
perfectly pure have accomplished the virtue of purity, and a superlor level emerges. They 
return to the bliss of still extinction, and they are among those In the Heaven of Pervasive 
Purity. According to Pali Nikayas, the third region, equal to a middling chiliocosmoaslIn thịs 
region, practiloners attain equnimity, Joy, mindfulness, clear consciousness, one- 
pointedness, Impingement (touching), feeling, perception, will, thought, desre, 
determination, energy, mindfulness, equanimity, and attention. Also, practitloners In this 
region have the ability to fade out of rapture, dwelling with equanimity. 

The fourth heaven 1s the fourth dhyana heaven. The fourth region, equal to a great 
chiliocosmos. The Inhabitants In this region still have mind. Thịs 1s the ground oŸ purifty and 
renunciation of thought. The fourth dhyana has one thousand times those of the third. In the 
Surangama Sutra, book Nine, the Buddha told Ananda about the fourth dhyana as follows: 
“Ananda! Those who flow to these four superior levels In the fourth dhyana wIll not be 
moved by any suffering or bliss in any world. Although this 1s not the unconditioned or the 
true øground of non-moving, because they still have the thought of obtaining something, their 
functioning 1s nonetheless quite advanced.” Sublevels of the Fourth Dhyana Heaven Include 
Felicitous Birth heaven. In the Surangama Sutra, book Nine, heavenly beings whose bodies 
and minds are not oppressed, put an end to the cause of suffering, and realize that bliss 1s not 
permanent; that sooner or later It will come to an end. Suddenly they simultaneously 
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renounce both thoughfs of suffering and thoughts of bliss. Their coarse and heavy thoughts 
are exfinguished, and they give rise to the nature of purity and blessing. They are among 
those in the Heaven of the Birth of Blessing. No-Cloud or Blessed Love Heaven. In the 
Surangama Sutra, book Nine, those whose renunciation of these thoughfs 1s In perfect fusion 
gain a purify of superior understanding. Within these unimpeded blessings they obtain a 
wonderful compliance that extends to the bounds of the future. They are among those In the 
Blessed Love Heaven. Large fruitage or the realm of the Brahmas of great reward. In the 
Surangama Sutra, book Nine, from the Blessed Love Heaven there are tfwo ways fo go: the 
first way 1s the Abundant Fruit Heaven, and the second way 1s the No Thought Heaven. 
Those who extend the previous thoupht Into limitless pure light, and who perfect and clarIfy 
their blessings and virtue, cultivate and are certified to one of these dwellings. They are 
among those 1n the Abundant Fruit Heaven. No vexations, or free of trouble, the thirteenth 
Brahmaloka, the fifth region of the fourth dhyana. No heat, without heat or affliction, the 
second of the five pure-dwelling heavens, in the fourth dhyana heaven. Beautiful to see or 
Good to see Heaven. Beautiful appearing or the beautiful realm. Heaven of Beautiful 
Presentation, the third heaven In the five pure-dwelling heavens. The highest heaven of form 
or the highest of the material heavens. Akanishtha literally means “not the leasf” or “not the 
smallest,” and the heaven so designated 1s regarded as situated at the highest end of the 
Rupadhatu or Rupaloka, the world of Form. According to Dr. Unrai Wogihara In 
Mahavyutpatti, page 306, “aka” must have been originally “agha”, and “agha” ordinarily 
means “evil” or “pain,” but Buddhists understood 1t in the sense of form, perhaps because 
pann 1s inevitable accompaniment of form. Hence the Chinese “Akanishtha” means limit or 
end of form. The Heaven Above Thought or No Thought Heaven. In the Surangama Sutra, 
book Nine, from the Blessed Love Heaven there are two ways to go. Those who extend the 
previous thought Into a dislike of both suffering and bliss, so that the Intensity of their thought 
to renounce them continues without cease, will end up by totally renouncing the way. TheIr 
bodies and minds will become extinct; their thoughts will become like dead ashes. For five 
hundred aeons these beings will perpetuate the cause for production and extinction, being 
unable to discover the nature which 1s neither produced nor extinguished. During the first half 
Of these aeons they will undergo extinction; during the second half they will experlence 
production. They are among those In the Heaven of No Thought. Withn a kalpa of 
destruction, the first 1s destroyed fifty-six times by fire, the second seven by water, the third 
once by wind, the fourth corresponding to a sfate of “absolute Indifference” remains 
“untouched” by all the other evolutions; however, when fate comes to an end, then the fourth 
dhyana may come to an end too, but not sooner. According to Pali Nikayas, the fourth region, 
equal to a great chiliocosmos. In this region, practiioners attain equanimity, feeling that 
neither painful nor pleasant, Impassive of mind, purification by mindfulness, one-pointedness 
of mind, Iimpingement (touching), feeling, perception, will, thought, desire, determination, 
energy, mindfulness, equanimity, and attention. 
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292. “2 “2⁄2êx 2⁄4 Sắc 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có bốn Thiền Vô Sắc. Thiền Vô Sắc thứ 
nhất là Không Vô Biên Xứ. Không xứ đầu tiên trong Tứ Không Xứ. Trong cõi này, hành giả 
đạt đến cảnh giới như hư không, không vô biên tưởng, nhất tâm, và tác ý. Ở đây hành giả 
vượt lên mọi sắc tưởng, diệt trừ mọi chướng ngại tưởng, không tác ý đối với dị tưởng, vị ấy 
nghĩ rằng “Hư Không là vô biên,” nên chứng và trú Không Vô Biên Xứ, vượt qua khỏi tưởng 
sắc, và diệt trừ chướng ngại tưởng. Khi cái tâm được tách khỏi cảnh giới hình và chất, được 
đặc biệt đưa thẳng đến không gian vô biên thì nó được gọi là đang trú trong không vô biên 
xứ. Để đạt đến cõi nầy, hành giả đã đạt tới tầng thiển thứ năm trong sắc giới có thể trau đồi 
thiển vô sắc, bắt đầu gom tâm vào điểm sáng phát ra từ để mục hay đối tượng (kasina), cho 
đến khi nào điểm sáng ấy lớn dần đến bao trùm toàn thể không gian. Đến đây hành giả 
không còn thấy gì khác ngoài ánh sáng nầy, cùng khắp mọi nơi. Từ ngữ Không Vô Biên Xứ 
hay không gian đầy ánh sáng nầy không có thực, không phải là một thực tại, mà chỉ là một 
khái niệm (không gian phát huy từ đối tượng). Đây là cõi trời vô biên nơi mà tâm trở nên 
vắng lặng và vô tận như hư không. Thọ mệnh trong cõi trời nầy có thể dài đến 20.000 đại 
kiếp. Thiển Vô Sắc thứ nhì là Thức Vô Biên Xứ. Trong cõi này, hành giả đạt đến cảnh giới 
như Thức vô biên xứ tưởng, nhất tâm, và tác ý. lộ) đây vị Tỳ Kheo vượt lên mọi không vô 
biên xứ, nghĩ rằng “Thức là vô biên,” nên chứng và trú Thức Vô Biên Xứ, vượt qua cảnh giới 
Không vô biên xứ. Sau khi đạt được trạng thái “Không Vô Biên Xứ,” hành giả tiếp tục gom 
tâm vào sơ thiển vô sắc cho đến lúc phát triển nhị thiển vô sắc, hay khi cái tâm vượt khỏi cái 
không gian vô biên mà tập trung vào sự vô biên của thức. Đây là cõi trời vô tận trí nơi mà 
khả năng hiểu biết và thẩm thấu là vô tận. Thọ mệnh trong cõi trời nầy có thể kéo dài đến 
40.000 đại kiếp. Thiền Vô Sắc thứ ba là Vô Sở Hữu Xứ. Trong cõi này, hành giả đạt đến 
cảnh giới như Vô sở hữu xứ tưởng, nhất tâm, và tác ý. Ở đây hành giả cũng vượt lên mọi 
thức vô biên xứ, nghĩ rằng “Không có vật gì,” nên chứng và trú Vô Sở Hữu Xứ, nghĩa là vượt 
qua khỏi cảnh giới Thức vô biên xứ. Đề mục của tầng thiển vô sắc thứ ba là “không có gì 
hết,” nơi đây hành giả phải chú ý vào sự vắng mặt của “thức” trong nhị thiển vô sắc. Khi mà 
tâm của hành giả vượt khỏi cả cái cảnh giới của thức mà thấy không có chỗ nào riêng để trú, 
thì nó đạt được cái định gọi là “Không biết chỗ nào để hiện hữu.” Đây là cõi trời vô hữu nơi 
không còn sự phân biệt. Thọ mệnh trong cõi trời nầy có thể kéo dài đến 60.000 đại kiếp. 
Thiển Vô Sắc thứ tư là Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ. Gọi là “Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ” 
vì ở trạng thái nầy, “tưởng” không thể được bao gồm mà cũng không thể bị loại trừ. mà cũng 
không có “không tưởng.” Bản chất của cái định nầy là không ở trong cảnh giới hoạt động của 
tâm thức mà cũng không ở ngoài cảnh giới ấy. Đây là cõi trời vô tưởng, nơi chỉ còn trí trực 
giác chứ không còn suy tưởng nữa. Thọ mệnh trong cõi trời nầy có thể kéo dài đến 80.000 
đại kiếp. Trong cõi này, hành giả đạt đến cảnh giới như Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Hành giả 
xuất định, thấy các pháp quá khứ đều bị biến hoại. Ở đây hành giả cũng vượt lên trên mọi vô 
sở hữu xứ, chứng và trú trong Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ, nghĩa là vượt hẳn qua khỏi cảnh 
giới của Vô sở hữu xứ. 

Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã nói với ngài A Nan về Tứ Thiển 
Vô Sắc như sau: “Lại nữa A Nan! Từ trên đỉnh của sắc giới, lại tế ra hai đường. Nếu nơi tâm 
xả phát minh trí tuệ, sáng suốt viên thông, bèn ra cõi trần, thành A La Hán, vào Bổ Tát 
Thừa, hạng nây gọi là Hồi Tâm Đại A La Hán. Không Xứ là nơi tâm xả được thành tựu, thấy 
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thân chướng ngại, bỏ ngại vào không, hạng nầy gọi là Không Xứ. Thức Xứ là nơi các ngại 
tiêu hết rồi, trong đó chỉ còn A Lại Da Thức với nửa phần vi tế của Mạt Na, hạng nầy gọi là 
Thức Xứ. Vô Sở Hữu Xứ là nơi sắc và không đã mất, tâm thức đều diệt, mười phương yên 
lặng, không còn chỗ đến, hạng nầy gọi là Vô Sở Hữu Xứ. Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ là nơi 
dùng thức tính chẳng động để diệt sự nghiền ngẫm, thành ra ở nơi vô tận lại tỏ bày tánh tận, 
như còn mà chẳng còn, tận mà chẳng tận, hạng nầy gọi là Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ. 


229. 72 ⁄wœ 27axư(coo ⁄2taó 

According to the Sangiti Sutta In the Long Discourses of the Buddha, there are four 
Formless Jhanas. The first formless Jhana 1s be Sphere gƒ Inƒfirife Space. Thịs 1s the first of 
the four Iimmaterial Jhanas. In this region, pracfitioners attain perception the plane of Infinite 
Either, one-pointedness of mind, and attention. Also, here practitioners, by passing entirely 
beyond bodily sensations, by the disappearance of all senses of resistance, and by non- 
aftraction to the perception of diversity, seeing that space 1s Infinite, reaches and remains In 
the Sphere of Infinite Space, which 1s beyond Perception of Material Shapes. When the mind, 
separated from the realm of form and matfer, 1s exclusively directed towards Iinfinite space, I† 
1S sald to be abiding In the Akasanantya-yatanam. To reach this, a meditator who has 
mastered the fifth fine-material Jhana based on a “kasina” obJect spreads out the counterpart 
sign of the “kasina” until it becomes Immeasurable in extent. The he removes the “kasina” by 
aftending only to the space 1t pervaded, contemplating 1t as “infinite space.” The expression 
“base of infinite space,” strictly speaking, refers fo the concept of Infinite space which serves 
as the obJect of the first Iimmaterial-sphere consciousness. This 1s the state or heaven of 
boundless space, where the mind becomes void and vast like space. Existence In this stage 
may last 20,000 great kalpas. The second formless Jhana 1s (he Sphere 0ƒ. Infinie 
Consciousness. In thịs region, practtloners attain perception the plane of Infinite 
COnscIousness, one-pointedness of mind, impingemernt, feeling, equanimity,... and attention. 
Also, here practitioners, passing entirely beyond the Sphere of Infinite Space, seeing that 
COnSCIousness 1s Infinite, he reaches and remains In the Sphere of Infinite Consciousness, 
which 1s beyond the plane of Infinite Either. After attaining the sfate of the base of Infinite 
space, meditator continues to concenfrate on this state of “infinite space” until he takes as 
object the consciousness of the base of infinie space, and contemplates It as “infinite 
consciousness” until the second Immaterial absorption arises, or when the mind going beyond 
Infinite space 1s concentrated on the Iinfinitude of conscIousness 1t 1s said to be abiding In the 
Vijnananantya. This 1s the state or heaven of boundless knowledge. Where the powers of 
perception and understanding are unlimited. Existence In this stage may last 40,000 great 
kalpas. The third formless Jhana 1s he Sphere oƒ No-Thỉngness. In this region, practitioners 
aftainn perception the plane of Nothing, one-pointedness of mind, impingement, feeling, 
equanimity,... and attention. Also, here practitioners, by passing entirely beyond the Sphere 
Of Infinite Consciousness, seeing that there 1s nothing, he reaches and remains In the Sphere 
of No-Thingness, which 1s beyond the plane of Infinite Consciousness. The third immaterial 
attanment has Ifts obJect the present non-existence or voidness. Meditators must gIve 
attention to the absence of that consciousness 1n the second immaterial-sphere conscIousness. 
When the mind going even beyond the realm of conscIousness finds no special resting abode, 
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1t acquires the concentration called “knowing nowhere to be.” This 1s the state or heaven of 
nothing or non-existence. Where the discriminaftive powers of mind are subdued. Existence In 
this stage may last 60,000 great kalpas. The fourth formless Jhana 1s £he Sphere gƒ Neither 
Percepton Nor Non- Perception. Thìs fourth and final Iimmaterial attainment 1s so called 
because 1t cannot be said either to include perception or to exclude perception. The nature of 
this concentration 1s neither in the sphere of mental activities nor out of it. This 1s the state or 
heaven of neither thinking nor not thinking which may resemble a state of intuition. The 
realm of consclousness or knowledge without thought 1s reached (intuitive wisdom). 
Existence In this stage may last to 80,000 great kalpas. In this region, pracftitioners attain the 
plane of Neither perception-nor-Non-perception, mindfulness. They emerged from the 
attanment, they regard those things that are past, stopped and changed. Also, here 
practiioners, by passing entirely beyond the Sphere of No-Thingness, he reaches and 
remains In the Sphere of Neither-Perception-Nor-Non-Perception, which 1s beyond the plane 
of Nothingness. 

In the Surangama Sutra, book Nine, the Buddha told Ananda about the four formless 
Jhanas as follows: “Ananda! From the summit of the form realm, there are two roads. Those 
who are Intent upon renunciation discover wisdom. The light of their wisdom becomes 
perfect and penetrating, so that they can transcend the defiling realms, accomplish Arhatship, 
and enter the Bodhisattva Vehicle. They are among those called great Arhats who have 
turned their minds around”. Heaven of the Station of Boundless Emptiness, those who dwell 
1n the thought of renunciation and who succeed In renunciation and reJection, realize that 
ther bodies are an obstacle. If they thereupon obliterate the obstacle and enter Into 
emptiness, they are among those at the Station of Emptiness. Heaven of the Station of 
Boundless Consclousness. For those who have eradicated all obstacles, there 1s neither 
obstruction nor extinction. Then there remains only the Alaya Consciousness and half of the 
subtle functions of the Manas. These beings are among those at the Station of Boundless 
Consciousness. Heaven of the Station of Nothing Whatsoever. Those who have already done 
away with emptiness and form eradicate the consclous mind as well. In the extensive 
tranguility of the ten directions 1s nowhere at all to go. These beings are among those at the 
Sfation of Nothing Whatsoever. Heaven of the Station of Neither Thought nor Non- Thought. 
When the nature of their consciousness does not move, within extinction they exhaustively 
Investigate. Within the endless they discern the end of the nature. Ít is as If were there and 
yet not there, as 1Ý it were ended and yet not ended. They are among those at the Station of 
Neither Thought Nor Non-Thouglht. 


500. “?⁄ *?⁄dêw 7x2 

Tứ Thiên Vương là bốn nhân vật có hình dáng như quỷ. Theo truyền thuyết thì họ sống 
bên trên núi Tu Di, họ là những thần hộ pháp, họ chiến đấu chống lại cái ác và bảo vệ cái 
thiện, mỗi thiên vương canh giữ một phương. Đây là bốn vị thiên vương phục vụ trời Đế 
Thích, và cai quản bốn cõi trời xung quanh núi Tu Di. Thế giới loài người của chúng ta đang 
ở đây thuộc phạm vi của Tứ Thiên Vương Thiên, một trong sáu cõi trời Dục Giới và bầu trời 
mà chúng ta đang nhìn thấy đây là trời Tứ Thiên Vương Thiên. Thứ nhất là Trì Quốc Thiên 
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Vương. Đông thiên vương (Đa La Tra) cai quản Càn Thát Bà (những vị trời nhạc sư). Thứ nhì 
là Tăng Trưởng Thiên Vương. Nam thiên vương (Tỳ Lưu Ly) cai quản Cưu Bàn Đồ và những 
vị thần canh giữ núi rừng và những kho bảo tàng. Thứ ba là Quảng Mục Thiên Vương. Tây 
thiên vương (Tỳ Lưu Bác Xoa) cai quản tất cả loài á thần rồng và phú đan na. Thứ tư là Đa 
Văn Thiên Vương. Bắc thiên vương (Tỳ Sa Môn) cai quản Dạ Xoa La Sát và bảo hộ tất cả 
đàn viỆt. 


500. 2szw 72cauew(¿ ZX¿x2ó 

There are four demonic-looking-figures deva kings in the first lowest devaloka (Tứ Thiên 
Vương). According to the myth, they dwell on the world mountain Meru and are guardians of 
the four quarters of the world and the Buddha teaching. They fight against evil and protect 
places where goodness 1s taught. These are four Heavenly (Guardian) Kings, or lords of the 
Four Quarters, who serve Indra as his generals, and rule over the four continents surrounding 
Mount Sumeru. The world we are residing now 1s under the Heaven of the Four Kings, and 
the Heaven which we can see directly 1s the Heaven of the Four Kings. First, Dhrtarastra 
(Dhatarattha p), Eastern Heaven King, a deva who rules over the Gandhabbas and keeps hIs 
kingdom (white color). The celestial musicians. Second, Virudhaka (Virulhaka p), Southern 
Heaven king who presides over the kumbhandas. Deva of increase and growth (blue color)—— 
The gnomic caretakers of forests, mountains, and hidden treasures. Third, Virupaksa 
(Virupakkha p), the broad-eyed (ugly-eyed) deva (perhaps a form of Siva). Western Heaven 
king (red color) who rules over the nagas, demi gods In the form of dragons (những vị Trời 
Long Vương). Fourth, Vaisravana or Dhanada (Vessavana p), a form of Kuvera, a god of 
wealth. A deva who hears much and 1s well-versed. Northern heaven king (yellow color), 
ruler of the yakkhas or SpIrItS. 


SÓ/. “2⁄44 “7⁄dệw 2?f2/dệ/¿ và “7/dêu tạo 

Theo Phật Giáo Đại Thừa, có mười nghiệp thiện. Thứ nhất là không sát sanh mà phóng 
sanh là tốt; thứ nhì là không trộm cướp mà bố thí là tốt; thứ ba là không tà hạnh mà đạo hạnh 
là tốt; thứ tư là không nói lời dối trá, mà nói lời đúng đắn là tốt; thứ năm là không nói lời 
thêu dệt, mà nói lời đúng đắn là tốt; thứ sáu là không nói lời độc ác, mà nói lời ái ngữ là tốt; 
thứ bẩy là không nói lời vô ích, mà nói lời hữu ích là tốt; thứ tám là không tham lam ganh 
ghét người là tốt; thứ chín là không sân hận, mà ôn nhu là tốt; thứ mười là không mê muội tà 
kiến, mà hiểu theo chánh kiến là tốt. Theo Kinh Duy Ma Cật, chương mười, phẩm Phật 
Hương Tích, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với các Bồ Tát nước Chúng Hương rằng: “Bồ Tát ở cõi 
này đối với chúng sanh, lòng đại bi bền chắc thật đúng như lời các ngài đã ngợi khen. Mà 
Bồ Tát ở cõi nầy lợi ích cho chúng sanh trong một đời còn hơn trăm ngàn kiếp tu hành ở cõi 
nước khác. Vì sao? Vì cõi Ta Bà nầy có mười điều lành mà các Tịnh Độ khác không có.” 
Thế nào là mười? Đó là dùng bố thí để nhiếp độ kẻ nghèo nàn; dùng tịnh giới để nhiếp độ 
người phá giới; dùng nhẫn nhục để nhiếp độ kẻ giận dữ; dùng tinh tấn để nhiếp độ kẻ giải 
đãi; dùng thiển định để nhiếp độ kẻ loạn ý; dùng trí tuệ để nhiếp độ kẻ ngu sỉ; nói pháp trừ 
nạn để độ kẻ bị tám nạn; dùng pháp đại thừa để độ kẻ ưa pháp tiểu thừa; dùng các pháp lành 
để cứu tế người không đức; và thường dùng tứ nhiếp để thành tựu chúng sanh. Theo Phật 
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Giáo Nguyên Thủy, có mười nghiệp lành tạo quả trổ sanh trong Dục Giới được để cập trong 
Đức Phật Và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada. Bố thí hay đức khoan dung quảng đại hay 
tâm bố thí tạo quả nhiều của cải; trì giới đem lại sự tái sanh trong dòng dõi quý phái và trạng 
thái an vui; tham thiền dẫn đến sự tái sanh trong cõi sắc giới và vô sắc giới, và đưa hành giả 
đến chỗ giác ngộ và giải thoát; lễ bái hay biết trọng người đáng kính trọng là nhân tạo quả 
được thân bằng quyến thuộc quý phái thượng lưu; phục vụ tạo quả được nhiều người theo 
hầu; hổi hướng phước báu sẽ được đời sống sung túc và phong phú; hoan hỷ với phước báu 
của người khác đem lại trạng thái an vui, bất luận trong cảnh giới nào; tán dương hành động 
của kẻ khác cũng đem lại kết quả được người khác tán dương lại; nghe pháp đem lại trí tuệ; 
hoằng pháp cũng đem lại trí tuệ; quy y Tam Bảo sớm đẹp tan dục vọng phiền não; củng cố 
chánh kiến của mình; tỉnh thức đem lại hạnh phúc dưới nhiều hình thức. 


SÓí. “2cw Øao4 zÍcftawe awd Ccua- a£¿ 


According to the Mahayana Buddhism, there are ten meriforious deeds, or the ten paths 
Of good action. First, to abstain from killing, but releasing beings 1s good; second, to abstain 
from stealing, but giving 1s good; third, to abstain from sexual misconduct, but being virtuous 
1S øgood; fourth, to abstain from lying, but telling the truth 1s good; fifth, to abstain from 
speaking double-tongued (two-faced speech), but telling the truth 1s good; sixth, to abstain 
from hurtful words (abusive slander), but speaking loving words 1s good; seventh, to abstain 
from useless øossiping, but speaking useful words; eighth, to abstain from being greedy and 
covetous; ninth, to abstain from being angry, but being gentle 1s good; tenth, to abstain from 
being attached (devoted) to wrong views, but understand correctly 1s good. According to the 
Vimalakirti Sutra, chapter ten, the Buddha of the Fragrant Land, Vimalakirti said to 
Bodhisattvas of the Fragrant Land as follows: “As you have said, the Bodhisattvas of this 
world have strong compassion, and their lfelong works of salvation for all living beings 
surpass those done in other pure lands during hundreds and thousands of aeons. Why? 
Because they achieved ten excellent deeds which are not required ¡in other pure lands.” What 
are these ten excellent deeds? They are: using charity (dana) to succour the poor; using 
precept-keeping (sila) to help those who have broken the commandments; using patlent 
endurance (ksanti) to subdue their anger; using zeal and devotion (virya) to cure the1r 
remissness; using serenity (dhyana) to stop their confused thoughts; using _ wisdom (praJna) to 
WIpe Out Ignorance;putting an end to the eight distressful conditions for those suffering from 
them; teaching Mahayana to those who cling to Hinayana; cultivation oŸ good roots for those 
in want of merifs; and using the four Bodhisattva winning devices for the purpose of leading 
all living beings to their goals (n Bodhisattva development). According to Hinayana 
Buddhism, according to Most Venerable Narada, there are ten kinds of good karma or 
meritorious actions which may ripen 1n the sense-sphere. Generosity or charity which yields 
wealth; morality gives birth in noble families and In states of happiness; meditation gIves 
birth in realms of form and formless realms; reverence 1s the cause of noble parenftage; 
service produces larger retinue; transference of merit acfs as a cause fo ø1ve In abundance In 
future births; reJoicing in other”s merIft 1s productive of Joy wherever one 1s born; reJoIcing In 
other”s merit 1s also getting praise to oneself; hearing the dhamma 1s conductive to wisdom; 
expounding the dhamma 1s also conducive to wisdom; taking the three refuges results in the 
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destruction of passions, straiphtening one”s own views and mindfulness 1s conducIve to 
diverse forms of happiness. 


322. #za 

Đạo có nghĩa là con đường; tuy nhiên, theo Phật giáo, “Đạo” là con đường diệt khổ là 
con đường chấm dứt dục vọng. Trong Phật giáo, mỗi khi nói đến “Đạo” là người ta nghĩ ngay 
đến “Đạo Đế” và “Bát Thánh Đạo”. Đạo Đế hay đế thứ tư trong Tứ Diệu Đế. Bát Thánh 
Đạo hay cửa ra đau khổ để bước vào niết bàn. Trong Phật giáo “Đạo” là nhân giải thoát, và 
giác ngộ Bồ Đề là quả. “Marga” là từ Bắc Phạn chỉ “con đường” trong tu tập Phật giáo dẫn 
đến giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 2, Đức 
Phật dạy: “Đạo của người xuất gia làm sa Môn là phải từ bỏ ái dục, biết được nguồn tâm, 
thấu triệt giáo pháp của Phật, hiểu pháp vô vi. Bên trong không có cái để được, bên ngoài 
không có chỗ để cầu. Tâm không chấp thủ nơi đạo, cũng không hệ lụy bởi nghiệp, không có 
suy tưởng, không có tạo tác, không có tu, không có chứng, chẳng cần trải qua các Thánh vị 
mà tự thành cao tột, đó gọi là Đạo.” Người Phật tử quyết định tu theo Phật luôn nghĩ đến 
những con đường đi đến giải thoát. Thứ nhất là “Đạo Tư Lương”. Đây chính là con đường thứ 
nhất trong năm con đường đã được vạch ra trong lý thuyết thiển định, trong thời gian đó hành 
giả tích trữ hai loại tích trữ: 1) tích trữ công đức, liên hệ tới việc tu tập công đức để có được 
thiện nghiệp; 2) tích trữ trí tuệ, bằng cách tu tập thiền định để đạt được trí tuệ nhằm lợi lạc 
chúng sanh mọi loài. Trong giáo thuyết thiển định của Phật giáo Đại Thừa, người ta nói hành 
giả bước vào con đường tích tụ công đức bằng cách phát tâm Bồ Đề. Sự tu tập trên con 
đường này đưa đến con đường kế tiếp là con đường chuẩn bị. Con đường thứ hai là “Đạo của 
chơn lý”. Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Nầy thiện tri thức! Nhất hạnh 
tam muội là đối với tất cả chỗ, đi đứng nằm ngồi thường hành một trực tâm ấy vậy.” Kinh 
Tịnh Danh nói: “lIrực tâm là đạo tràng, trực tâm là Tịnh độ. Tâm đừng làm những chuyện 
siểm khúc, miệng nói trực, miệng nói nhất hạnh tam muội mà không hành trực tâm, còn 
hành trực tâm, đối với tất cả các pháp chớ có chấp trước. Người mê chấp pháp tướng, chấp 
nhất hạnh tam muội, chỉ nói ngồi không động, tâm vọng không khởi tức là nhất hạnh tam 
muội, người khởi hiểu thế nầy tức là đồng với vô tình, trở lại là nhơn duyên chướng đạo.” 
Nầy thiện tri thức! Đạo phải thông lưu, do đâu trở lại ngưng trệ, tâm không trụ nơi pháp, đạo 
tức là thông lưu. Tâm nếu trụ pháp gọi là tự phược, nếu nói thường ngồi không động, ấy chỉ 
như Ngài Xá Lợi Phất ngồi yên trong rừng lại bị Ngài Duy Ma Cật quở trách. Nây thiện tri 
thức! Lại có người dạy ngồi khán tâm quán tịnh, không động không khởi, từ đây mà lập công 
khóa, người mê không hiểu liên chấp thành ra điên cuồng, những người như thế nầy thật là 
đông, dạy nhau như thế, nên biết đó là lầm lớn.” Thứ ba là con đường cực kỳ quan trọng, đó 
là “Đạo Đế”. Đây là chân lý thứ tư trong Tứ Diệu Đế, là chân lý diệt khổ, là Bát Thánh Đạo. 
Đạo Đế hay con đường đưa đến chấm dứt đau khổ. Bát Chánh Đạo dẫn đến sự đoạn diệt khổ 
đau và phiển não được định rõ trong Tứ Diệu Đế là sự trình bày của Đức Phật về cái khổ mà 
tất cả chúng sanh đều phải trải qua. Nó thường được phân tách làm 3 thành phần chủ yếu: 
giới, định và tuệ. Một phương cách tương tự khác cũng giống như con đường này nhưng bắt 
đầu bằng bố thí. Bố thí làm nền móng cho trì giới và kế tiếp có thể giúp hành giả tiến xa hơn 
tới những nguyện vọng cao cả. Giới, định, tuệ là cốt lõi của sự tu tập tâm linh trong đạo Phật 
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và không thể tách rời chúng được. Chúng không chỉ thuần túy là những phần phụ trợ với 
nhau giống như những cuống hoa, nhưng được hòa trộn với nhau giống như “muối trong đại 
dương” dẫn đến sự so sánh nổi tiếng của Phật giáo. Nếu Đạo Phật không có khả năng giúp 
cho Phật tử tu tập theo con đường giải thoát thì đạo Phật chỉ là một thứ đạo chết không hơn 
không kém. Đạo Phật chết là đạo Phật qua những hình thức tổ chức rườm rà, nghi lễ cổ điển, 
cúng kiến, kinh kệ bằng những ngôn ngữ xa lạ làm cho giới trẻ hoang mang. Từ đó giới trẻ 
nhìn về những ngôi chùa như một viện dưỡng lão của ông già bà cả, cho những người thiếu 
tự tin, hoặc cho những thành phần mê tín dị đoan. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Bát Chánh Đạo là đạo thù thắng hơn các đạo. Tứ 
đế là lý thù thắng hơn các lý. Ly dục là pháp thù thắng hơn các pháp. Cụ nhãn là bậc thù 
thắng hơn các bậc Thánh hiển (273). Chỉ có con đường nầy, chẳng còn con đường nào khác 
có thể làm cho tri kiến các ngươi thanh tịnh. Các ngươi thuận làm theo, thì bọn ma bị rối loạn 
(274). Các ngươi thuận tu theo Chánh đạo trên này, thì khổ não sẽ dứt hết, và biết rằng Đạo 
ta nói có sức trừ diệt chông gay (275). Các ngươi hãy tự nỗ lực lên! Như Lai chỉ dạy cho con 
đường giác ngộ, chứ không giác ngộ cho ai được. Sự trói buộc của ma vương sẽ tùy sức thiển 
định của các ngươi mà được cỡi mở (276). Các hành đều vô thường; khi đem trí tuệ soi xét 
được như thế thì sẽ nhàm lìa thống khổ dể đi đến giải thoát. Đó là Đạo thanh tịnh (277). Các 
hành đều là khổ; khi đem trí tuệ soi xét được như thế thì sẽ nhàm lìa thống khổ để được giải 
thoát. Đó là Đạo thanh tịnh (278). Hết thảy pháp đều vô ngã; khi đem trí tuệ soi xét như thế 
thì sẽ nhàm lìa thống khổ để được giải thoát. Đó là Đạo thanh tịnh (279). Khi đáng nỗ lực, 
không nỗ lực, thiếu niên cường tráng đã lười biếng, ý chí tiêu trầm và nhu nhược: kẻ biếng 
nhác làm gì có trí để ngộ Đạo (280). Thận trọng lời nói, kềm chế ý nghĩ, thân không làm ác, 
ba nghiệp thanh tịnh, là được Đạo Thánh Nhơn (281). Tự mình dứt hết ái tình, như lấy tay bẻ 
cành sen thu; siêng tu Đạo tịch tịnh. Đó là Niết bàn mà đức Thiện thệ đã truyền dạy (285). 
Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Đức Phật dạy: “Người giữ ái dục ở trong 
lòng thì không thấy được Đạo. Thí như nước trong mà lấy tay khuấy động, người ta đến soi 
không thấy bóng của mình. Người do ái dục khuấy động mà trong tâm ô nhiễm nổi lên nên 
không thấy được Đạo. Sa Môn các ông cần phải xả ly ái dục. Ái dục hết rồi có thể thấy được 
Đạo. Người thấy được Đạo cũng như cầm đuốc vào trong nhà tối, bóng tối liền mất, còn lại 
ánh sáng. Người học Đạo mà thấy được chân lý thì vô minh liền diệt, chỉ còn lại trí tuệ.” 


322. 2⁄‹ 2z„ 


“Marga” means the way; however, according to Buddhism, “Marga” means the doctrine 
of the path that leads to the extinction of passion (the way that procures cessation of passIon). 
In Buddhism, once talking about “Marga”, people usually think about the “Noble Truths” and 
the “Noble Path”. The “Noble Truths” 1s the fourth of the four dogmas. The Noble Path 1s the 
eipht holy or correct ways, or øates out of suffering Iinto nirvana. In Buddhism, “Marga” 1s 
described as the cause of liberation, and bodhi as 1ts result. “Marga” 1s a Sanskrit term for 
“path” in Buddhist practice that leads to liberation from cyclic existence. According to the 
Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 2, the Buddha said: “The Path of Sramanas who have 
left the home-life renounce love, cut (uproot) desire and recognize the source of their minds. 
They penetrate the Buddhas Wonderful Dharmas and awaken to unconditioned dharmas. 
They do not seek to obtain anything Internal; nor do they seek anything external. Their minds 
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are not bound by the Way nor are they tied up in Karma. They are without thoughts and 
without actions; they neither cultivate nor achieve (certify); they do not need to pass through 
the various stages and yet are respected and revered. This Is what 1s meant by the Way.” 
Cultivators who decide to follow the Buddhaˆs foot-step always think about the paths that 
lead to liberation. The first path 1s the “Path of accumulation” (Sambhara-marga skt). This 1s 
the first of the five paths delineated in Buddhist meditation theory, during which one amasses 
(tích trữ) two “collections”: 1) the “collection of merit` (punya-sambhara), involves cultivating 
virtuous deeds and attitudes, which produce corresponding positive karmic results; and 2) the 
“collection of wisdom” (nana-sambhara), Involves cultivating meditation In order to obtain 
wisdom for the benefit of other sentient beings. In Mahayana meditation theory, 1t 1s said that 
one enters on the path with the generation of the “mind of awakening” (Bodhicitta). The 
training of this path leads to the next level, the “path of preparation” (prayoga-marga). The 
second path 1s the “Path of truth”. According to the Platform Sutra of the Sixth Patrlarch”s 
Dharma Treasure, the Sixth Patriarch, Hui-Neng, taught: “Good Knowing Advisors, the Way 
must penetrate and flow. How can 1t be impeded? If the mind does not dwell in dharmas, the 
way will penetrate and flow. The mind that dwells in dharmas 1s In self-bondage. To say that 
siting unmoving 1s correct 1s to be like Sariputra who sat quietly in the forest but was scolded 
by Vimalakirti. Good Knowing Advisors, there are those who teach people to sit looking at 
the mind and contemplating stillness, without moving or arising. They claimed that 1t has 
merit. Confused men, not understanding, easily become attached and go Insane. There are 
many such people. Therefore, you should know that teaching of this kind 1s a greater error.” 
The third path 1s the path leading to the end (extinction) of suffering, the fourth of the four 
axioms, I1.e. the eightfold noble path. The Eightfold Path to the Cessation of Duhkha and 
afflictions, enumerated in the fourth Noble Truth, is the Buddha's prescription for the 
suffering experienced by all beings. It is commonly broken down Into three componenfs: 
morality, concentration and wisdom. Another approach identifies a path beginning with 
charity, the virtue of giving. Charity or generosity underlines morality or precept, which In 
turn enables a person to venture 1nto higher aspirations. Morality, concentration and wisdom 
are the core of Buddhist spiritual training and are inseparably linked. They are not merely 
appendages to each other like petals of a flower, but are intertwined like “salt in great 
ocean,” to invoke a famous Buddhist simile. If Buddhism does not have the ability to help 1s 
followers to cultivate the path of liberation, Buddhism 1s more or less a kind of dead religion. 
Dead Buddhism 1s a kind of Buddhism with 1ts superfluous organizations, classical rituals, 
multi-level offerings, dangling and incomprehensible sutras written in strange languages 
which puzzle the young people. In their view the Buddhist pagoda 1s a nursing home, a place 
especially reserved for the elderly, those who lack self-confidence or who are superstituous. 
In The Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “The best of paths 1s the Eightfold Path. 
The best of truths are the Four Noble Truths. Non-attachment 1s the best of states. The best of 
men 1s he who has eyes to see (Dharmapada 273). This 1s the only way. There 1s no other 
way that leads to the purity of vision. You follow this way, Mara 1s helpless before 1t 
(Dharmapada 274). Entering upon that path, you wIll end your suffering. The way was taught 
by me when I understood the removal of thorns (arrows of grief) (Dharmapada 275). You 
should make an effort by yourself! The Tathagatas are only teachers. The Tathagatas cannot 
set free anyone. The meditative ones, who enter the way, are delivered from the bonds of 
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Mara (Dharmapada 276). All conditioned, or created things are transient. One who perceIves 
this with wisdom, ceases grief and achieves liberation. This 1s the path to purity (Dharmapada 
277). All conditioned things are suffering. One who perceives this with wisdom, ceases grIef 
and achieves liberation. This 1s the path of purity (Dharmapada 278). All conditioned things 
are without a real self. One who perceives this with wisdom, ceases grief and achieves 
liberation. Thịs 1s the path of purity (Dharmapada 279). One who does not strIve when 1t 1s 
time to strive, who though young and strong but slothful with thoughts depressed; such a 
person never realizes the path (Dharmapada 280). Be watchful of speech, control the mind, 
don't let the body do any evil. Let purIfy these three ways of action and achieve the path 
realized by the sages (Dharmapada 281). Cut down the love, as though you plucked an 
autumn lily with the fingers. Cultivate the path of peace. That is the Nirvana which 
expounded by the Auspicious One (Dharmapada 285). In the Forty-Iwo Sections Sutra, the 
Buddha taught: “The Buddha said: “People who cherish love and desire do not see the Way. 
lt 1s Just as when you stir clear water with your hand; those who stand beside 1t cannot see 
their reflections. People who are Immersed ¡in love and desire have turbidity in their minds 
and because of 1t, they cannot see the Way. You Sramanas should cast aside love and desire. 
When the filth of love and desire disappears, the Way can be seen. Those who seek the Way 
are like someone holding a torch when entering a dark room, dispelling the darkness, so that 
only brightness remains. When you study the Way and see the Truth, Ignorance 1s dispelled 
and brightness 1s always present.” 


S08. “22 Zạa 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Phật giáo đặt nền 
tảng trên Tam Học (siksa): Giới, Định, Tuệ. Nghĩa là nếu không trì giới thì tâm không định, 
tâm không định thì không phát tuệ. Định ở đây bao gồm những kết quả vừa tư biện vừa trực 
quán. Tiếp đó Đạo Phật còn dạy hành giả phải đi vào Tam Đạo là Kiến đạo, Tu đạo, và Vô 
học đạo. Đây là ba giai đoạn mà hành giả phải trải qua khi tu tập Kiến Đạo với Tứ Diệu Đế 
bằng cách thực hành Bát Chánh Đạo; kế đến, hành giả tu tập Tu Đạo với Thất Giác Chi. Tu 
đạo ở đây lại có nghĩa là kết quả của suy tư chân chánh; và cuối cùng là thực hiện hoàn toàn 
bằng Vô Học Đạo. Nói cách khác, không thấy được đạo thì không tu được đạo và không thực 
hiện được đời sống lý tưởng. Thứ nhất là “Kiến Đạo”, tức là thấy được chân lý chấm dứt luân 
hồi sanh tử, như các bậc Thanh Văn và Sơ Địa Bồ Tát. Trong Tứ Diệu Đế, Đạo đế với Bát 
Thánh Đạo mà Đức Phật dạy hàng Thánh giả phải tu tập (chánh kiến, chánh tư duy, chánh 
ngữ, chánh nghiệp, chánh tinh tấn, chánh niệm, chánh mạng, chánh định). Thứ nhì là “Tu 
Đạo”, tức là giai đoạn thứ hai của con đường nầy là con đường tu tập hay Tu Đạo theo Thất 
Giác Chi (trạch pháp, tính tấn, hỷ, khinh an, niệm, định, và xả). Theo Phật giáo Tây Tạng, 
“Lam bras” có nghĩa là “Con đường và Kết quả” hay “Tu Đạo”. Đây là hệ thống thiển định 
làm nền tẳng tu tập cho trường phái Sakyapa của Phật giáo Tây Tạng. Đây là một cái nhìn 
toàn diện của việc tu tập trong Phật giáo dựa theo Mật chú Hevajra. Trong hệ thống này, con 
đường và kết quả được nối kết không thể tách rời được: kết quả gộp vào con đường, vì cái 
này dẫn tới cái kia, và con đường gộp vô kết quả, vì nó là phương tiện nhờ đó mà kết quả 
được thành đạt. Phương pháp của loại tu tập này có từ thời Mahasiddha Viruoa (Đại Thành 
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Tựu Viruoa của Ấn Độ). Giáo thuyết căn bản của hệ thống này là những văn kinh được khai 
triển bởi ngài Sachen Gunga Nyingpo. Những giai đoạn của con đường—“Lam rim” là thuật 
ngữ Tậy Tạng dùng để chỉ “Những giai đoạn của con đường,” đường tìm thấy trong Phật 
giáo Tây Tạng, một thí dụ xưa nhất là “Bảo Châu Trang Nghiêm Giải Thoát.” Lam Rim cũng 
là hệ thống thiển tập chủ yếu của trường phái Gelukpa. Thứ ba là “Vô Học Đạo”, tức là đã 
hoàn toàn thấu triệt chân lý mà không phải học nữa. Hành giả đi đến giai đoạn sau cùng, tức 
là con đường không còn gì để học nữa, Vô Học Đạo. Khi đó kết quả mà hành giả hướng đến 
khi tu tập tứ diệu đế sẽ tự đến. Khi hành giả đạt đến giai đoạn cuối cùng nầy thì trở thành 
một vị A La Hán. Theo Tiểu Thừa, đó là quả vị giác ngộ cao nhất. Nhưng theo Đại Thừa, A 
La Hán chỉ mới giác ngộ được một phần mà thôi. Lý tưởng của đạo Phật là hoàn tất đức tính 
của con người, hay là đưa con người đến Phật quả bằng căn bản trí tuệ giới hạnh, đó là nhân 
cách cao nhất. Đó là những đặc điểm của đạo Phật. 


S08. “7⁄%ec 72£/2 

According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, Buddhism 
lays stress on the Threefold Learning (siksa) of Higher Morality, Higher Thought, and Higher 
Insight. That 1s to say, without hipher morals one cannot get higher thought and without 
higher thought one cannot attain higher Insight. Higher thought here comprises the results of 
both analytical investigation and meditatve ¡intuiion. Buddhism further instructs the 
aspirants, when they are qualified, in the Threefold Way (marga) of Life-View, Life-Culture 
and Realization of Life-ldeal or No-More Learning. These are three stages to be passed 
through in the study of the Fourfold Truth by the application of the Eightfold Noble Path; in 
the second stage 1t 1s Investigated more fully and actualized by the practice of the Seven 
Branches of Enlightenment, life-culture here again means the results of right meditation; and 
In the last stage the Truth is fully realized In the Path of No-More-Learning. In other words, 
without a right view of life there will be no culture, and without proper culture there will be 
no realization of life. The first path 1s the “Path of Life-View.” The way or stage of beholding 
the truth of no reincarnation, 1.e. that of the Sravakas and the first stage of the Bodhisattvas. 
In the Fourfold Noble Truth, the Path to Enlightenment with the Eightfold Noble Path which 
the Buddha taught to be pursued by the Ariya (right view, ripght thoupht, right speech, right 
action, right mindfulness, right endeavor, right livelihood, right concentration). The second 
path 1s the “Path of Life-Culture” (Cultivating the truth). This 1s the stage of the path of 
practice and 1s described as the Seven Branches of Enlightenment (thorough Invesfigation of 
the Principle, brave effort, Joyous thought, peaceful thought, mindfulness, concentration, and 
equanimity). According to Tibetan Buddhism, “Lam bras” means the “Path and result” of 
cultivation. This 1s a meditative system that forms the basis of the training of the Sakyapa 
order of Tibetan Buddhism. It 1s a comprehensive vision of Buddhist practice, based on the 
Hevajra-Tantra. In this system, path and result are viewed as being Iinseparably linked: the 
result subsumes (gộp vào) the path, since the latter leads to the former, and the path 
subsumes the result, since 1t is the means by which It 1s attained. The method of this kind of 
practice 1s traced back to the Indian Mahasiddha Viruoa, whose viJra Verses (Vajra-gatha—— 
skt) 1s considered one of Ifs seminal texts. The main outlines of the system were developed 
by Sachen Gunga Nyingpo (1092-1158). “Lam rim” 1s a Tibetan term for “Stages of the path,” 
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found In all orders of Tibetan Buddhism, the oldest example of which 1s Gampopa (1079- 
1153) “Jewel Ornament of Liberation.” Lam rim 1s also central to the meditative system of 
the Gelukpa order. The lam rim tradilon conceives of the path to Buddhahood in 
hierarchically ordered stages, and trainees are expected to master each stage before moving 
on. The mediftative training Iinvolves progressively eliminating negative mental states and 
tendencies while simultaneously engaging In virtuous actions and training In accordant 
attitudes. Tsong Khapa (1357-1419), the founder of the Gelukpa, wrote several works of this 
type, the most comprehensive being his “Great Exposition of the Stage of the Path” (Lam rim 
chen mo). The third path 1s the “Path of No-More-Learning”. That 1s to say that the cultIvators 
completely comprehend the truth without further study. Practitioners proceed to the last stage, 
I.e., the Path of No-More-Learning. Then the firm conviction that they have realized the 
Fourfold Truth will present 1fself. When the Ariya reaches this stage, he becomes an arhat. 
According to the Hinayamistic view this 1s the perfect state of enlightenment, but according to 
the Mahayanistic view an arhat 1s thought to be only partially enlightened. The purpose of 
Buddhism 1s to perfect a mans character, or to let him attainn Buddhahood on the basis Of 
wisdom and right cultivation, 1.e., the hiphest personality. Such are the characteristics of 
Buddhism. 


324. Đạ¿ fạa 


Theo Lục Tổ Huệ Năng, đắc đạo không quan hệ gì đến sự vận hành liên tục từ sai lầm 
đến chân lý, hay từ vô minh đến giác ngộ. Ngày nay hầu hết các thiển sư đều đồng ý với tổ 
và khẳng định rằng chẳng có sự giác ngộ nào có thể được người ta tuyên bố cả. Nếu bạn nói 
rằng bạn đã sở đắc cái gì đó, đó là bằng chứng chắc chắn nhất là bạn đã đi sai đường. Do đó, 
không là có, im lặng là sấm sét, vô minh là giác ngộ; những vị Thánh Tăng của thanh tịnh 
đạo vào hỏa ngục trong khi các Tỳ Kheo pháp giới đi vào Niết Bàn; thanh tẩy có nghĩa là 
tích lũy bụi trần (vì nếu không có tích lũy bụi trần là không có thanh tẩy); tất cả những từ ngữ 
khẳng định nghịch lý này và đầy dẫy trong văn học nhà Thiễển đều nói lên tánh phủ nhận sự 
vận hành liên tục từ phân biệt đến vô phân biệt, từ trạng thái nhiễm ái đến không nhiễm ái, 
vân vân. Quan niệm về sự vận hành liên tục không phù hợp với các sự kiện, trước hết bởi vì 
quá trình vận hành này dừng lại nơi cái gương vẫn sáng rạng từ vô thủy, không cố vượt ra và 
tiếp tục vô hạn định, kế thứ, bởi vì bản tánh thanh tịnh của gương chịu đựng sự ô nhiễm, 
nghĩa là một vật thể này phát sinh ra một vật thể khác, hoàn toàn trái ngược nhau. Hãy nghĩ 
đến sự vật theo cách khác: cần có sự phủ định tuyệt đối, nhưng có còn có thể hay không khi 
quá trình vẫn liên tục? Đó là lý do tại sao Lục Tổ Huệ Năng khăng khăng chống lại quan 
niệm ấp ủ của đối thủ của Ngài là Thần Tú. Ngài không bám chặt giáo lý về tính liên tục 
của Tiệm Giáo của Thần Tú. Ngược lại, Huệ Năng là tay vô địch của Đốn Giáo. Theo tông 
này thì sự vận hành từ mê đến ngộ là ngay lập tức chứ không từ từ, gián đoạn chứ không liên 
tục. Khi nói rằng quá trình ngộ là lập tức có nghĩa là nó nhảy vọt, theo luận lý học và tâm lý 
học trong kinh nghiệm Phật giáo. Cái nhảy vọt theo lý luận học chủ yếu ở chỗ quá trình lý 
luận bình thường dừng lại ngay tức khắc, đến độ được xem là phi lý này lại trở thành hoàn 
toàn tự nhiên, trong khi cái nhảy vọt theo tâm lý cốt yếu ở chỗ các giới hạn của ý thức bị 
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vượt qua, và người ta phóng vào Vô thức, và cuối cùng chẳng phải là không ý thức. Quá trình 
này gián đoạn, lập tức và không thể tính toán được, đó là “Thấy được tự tánh.” 

Nếu biết được tự tánh mình, một khi ngộ được thì tức khắc đạt Đạo và đến ngay đất Phật. 
Trong Pháp Bảo Đàn Kinh, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Này các thiện hữu tri thức, khi tôi còn ở 
chỗ của ngũ tổ Hoằng Nhẫn, một hôm tôi chỉ nghe một câu mà ngộ được, bèn thấy ngay bổn 
tánh chân như của mình. Đây là lý do mà tôi muốn thấy giáo pháp ấy lưu hành cùng khấp, 
khiến cho những người học đạo ngộ ngay Bồ Đề, mỗi người tự quán tâm mình, để tự thấy 
được bổn tánh của mình. Chư Phật ba đời quá khứ, hiện tại và vị lai và tất cả kinh điển trong 
12 bộ kinh, trong tự tánh mỗi người vốn đã có đủ... Trong tự tâm mình đã có sẵn tri thức để tự 
ngộ. nếu mình tự dấy lên ý nghĩ tà vạy mê muội; thì không có một thiện tri thức bên ngoài 
nào có thể dạy bảo hay giúp đỡ được chúng ta. Nhưng nếu tự khởi lên được sự quán chiếu 
bằng phương tiện chân chánh của trí Bát Nhã, thì mọi vọng niệm đều tiêu tan trong chốc lát. 
Nếu biết được tự tánh mình, một khi ngộ được thì tức khắc đến ngay đất Phật. Này các thiện 
tri thức, khi có sự quán chiếu của trí huệ thì trong và ngoài trở thành hoàn toàn trong sáng và 
biết rõ bổn tâm. Nếu biết rõ bổn tâm thì đó là gì nếu không là giải thoát? Nếu được giải 
thoát rồi, tức đó là Bát Nhã Tam Muội, và khi Bát Nhã Tam Muội đã được hiểu rõ thì đó là 
trạng thái của “Vô Niệm.” 


504. ;z100atwwecut d( tác 2(vự 


According to the Sixth Patriarch Hui-Neng, the attainment of the Tao does not Involve a 
confinuous movement from error to truth, or from 1gnorance to enlightenment. Nowadays, all 
Zen masfers agree with the patriarch and proclaim that there 1s no enlightenment whatever 
which you can claim to have attained. lf you say you have attained something, this 1s the 
surest proof that you have gone astray. Therefore, not to have 1s to have; silence 1s thunder; 
1gnorance 1s enlipghtenment; the holy disciples of the purity-path go to hell while the precept- 
violaing Bhikshus attain Nirvana; the wiping-off means dirt-accumulating; all these 
paradoxical sayings, and Zen literature 1s filled with them, are no more than so many 
negatlons of the continuous movement from discrimination to non-discrimination, from 
affectability to non-affectability, and so on, and so on... The Idea of continuous movement 
fails to account for the facts, first, that the moving process stops at the originally bright mirror, 
and makes no further attempt to go on indefinitely, and secondly, that the pure nature of the 
mirror suffers itself to be defiled, 1.e. that from one obJect comes another obJect absolutely 
confradicting 1t. To put this another way: absolute negation ¡1s needed, but can 1t be possible 
when the process 1s continuous? Here 1s the reason why Hui-Neng persistently opposes the 
view cherished by his opponents. He does not espouse the doctrine of continuity which 1s the 
Gradual School of Shen-Hsau. All those who hold the view of a continuous movement belong 
to the latter. Hui-Neng, on the other hand, 1s the champion of the Abrupt School. According to 
this school the movement from 1gnorance to enlightenment 1s abrupt and not gradual, discrete 
and not continuous. That the process of enlightenment 1s abrupt means that there 1s a leap, 
logical and psychological, in the Buddhist experience. The logical leap 1s that the ordinary 
process of reasoning stops short, and what has been considered 1rrational 1s perceived to be 
perfectly natural, while the psychological leap 1s that the borders of consclousness are 
overstepped and one Is plunged into the UnconscIous which 1s not, after all, unconscious. Thịs 
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process 1s discrete, abrupt, and altogether beyond calculation; this 1s “Seeing into one”s Self- 
nature.” 

lf one”s self-nature 1s understood, one “satori” 1s enough to make one attain the Way and 
rise to a state of Buddhahood. In the Platform Sutra, Hui Neng said: “Oh friends, while under 
Hung-Jen Master I had a satori by Jjust once listening to his words, and abruptly saw Into the 
original nature of Suchness. This 1s the reason why I wish to see this teaching propagated, so 
that seekers of the truth may also be abruptly have an Insight into Bodhi, see each by himself 
what his mind 1s, what original nature 1s... All the Buddhas of the past, present, and future, 
and all the Sutras belonging to the twelve divisions are In the self-nature of each Iindividual, 
where they were from the first... There 1s within oneself that which knows, and thereby one 
has “satorI.” If there rises an erroneous thoupht, falsehood and perversions obtain; and no 
outsiders, however wIse, are able to 1nstruct such people, who are, indeed, beyond help. But 
1f there takes place an illumination by means of genuine Prajna, all falsehood vanish in an 
Instant. If one”s self-nature 1s understood, one “satori” 1s enough to make one rise fo a state Of 
Buddhahood. Oh friends, when there 1s a Prajna 1llumination, the inside as well as the outside 
becomes thoroughly translucent, and a man knows by himself what his original mind 1s, which 
1s no more than emancipation. When emancipation 1s obtained, 1t is the PraJna-samadhi, and 
when this PraJna-samadhi 1s understood, there 1s realized a state of “thoughtlessness.” 


S05. “7⁄4u¿ ạt 7⁄2át Tạo 

Người Phật tử chơn thuần luôn tin vào việc “Thông Đạt Đạo Vô Thượng” ngay trong 
Cuộc Sống hằng ngày và ngay trong cuộc sống nầy. Thông đạt Phật đạo là một trong ba mục 
tiêu của tọa thiền. Thể hiện đạo vô thượng trong cuộc sống hằng ngày. Lúc nầy chúng ta 
không còn phân biệt cứu cánh và phương tiện nữa. Giai đoạn nầy tương ứng với tối thượng 
thừa thiển. Khi các bạn ngồi một cách hăng say và không vị kỷ, cũng như hợp với sự dẫn đạo 
của một bậc chân sư, nghĩa là hợp với tâm mình, mặc dù có ý thức đầy đủ, vẫn hoàn toàn vô 
niệm như một tờ giấy trắng tinh không một vết bẩn, bây giờ dù các bạn đã ngộ hay chưa, 
Phật tánh thanh tịnh vốn có của mình vẫn khai mở. Nhưng đây phải nhấn mạnh chỉ với chân 
ngộ các bạn mới có thể trực nhận được chân thể tánh Phật của mình, và tối thượng thừa thiển 
là loại thuần khiết nhất, không khác gì loại thiển đã được chư Phật thực hành. Theo Kinh 
Duy Ma Cật, chương tám, phẩm Phật Đạo, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói về “Thông Đạt Phật 
Đạo”. Bấy giờ ngài Văn Thù Sư Lợi hỏi ông Duy Ma Cật rằng: “Bồ Tát thế nào là thông đạt 
Phật đạo?” Duy Ma Cật đáp: “Bồ Tát thực hành phi đạo (trái đạo) là thông đạt Phật đạo.” 
Văn Thù Sư Lợi hỏi: “Thế nào là Bồ Tát thực hành phi đạo?” Duy Ma Cật đáp: “Nếu Bồ Tát 
gây năm tội vô gián mà không buồn giận, đến ở trong địa ngục mà không có tội cấu; đến 
trong loài súc sanh mà không có những lỗi vô minh kiêu mạn; đến trong ngạ quỷ mà vẫn 
đầy đủ công đức; đến cảnh sắc và vô sắc giới mà không cho là thù thắng; hiện làm tham dục 
mà không nhiễm đắm; hiện làm giận dữ mà đối với chúng sanh không có ngại gì; hiện cách 
ngu sỉ mà dùng trí tuệ điều phục tâm mình; hiện làm hạnh tham lam bỏn xẻn mà bỏ tất cả 
của cải, không tiếc thân mạng; hiện pháp giới cấm mà ở trong tịnh giới, đến như tội bé nhỏ 
cũng hết lòng sợ sệt; hiện làm thù hận mà thường từ bi nhẫn nhục; hiện làm lười biếng mà 
siêng tu các công đức; hiện làm loạn ý mà thường niệm định; hiện làm ngu sĩ mà thông đạt 
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trí tuệ thế gian và xuất thế gian; hiện làm dua dối mà phương tiện thuận theo nghĩa các kinh; 
hiện làm kiêu mạn mà đối với chúng sanh mình cũng như cầu đó; hiện làm tất cả phiền não 
mà lòng thường thanh tịnh; hiện vào trong chúng ma mà thuận theo trí tuệ của Phật, không 
theo đạo giáo khác; hiện làm hàng Thanh Văn mà nói các pháp chưa từng nghe cho chúng 
sanh; hiện vào hàng Bích Chi Phật mà thành tựu lòng đại bị, giáo hóa chúng sanh; hiện vào 
hạng nghèo nàn mà có tay đầy đủ công đức; hiện vào hạng tàn tật mà đủ tướng tốt để trang 
nghiêm thân mình; hiện vào hạng hèn hạ mà sanh trong dòng giống Phật, đầy đủ các công 
đức; hiện vào hạng người ốm yếu xấu xa mà được thân Na la diên (kim cang), tất cả chúng 
sanh đều muốn xem; hiện vào hạng già bệnh mà đoạn hẳn gốc bệnh, không còn sợ chết; 
hiện làm hạng giàu có mà xem là vô thường, không có tham đắm; hiện có thê thiếp, thế nữ 
mà tránh xa bùn lầy ngũ dục; hiện nơi hạng đần độn mà thành tựu biện tài, vẫn giữ tổng trì; 
hiện vào tà tế mà dùng chánh tế độ chúng sanh; hiện vào khắp các đạo, để đoạn đứt nhơn 
duyên; hiện vào Niết Bàn mà không bỏ sanh tử. Thưa ngài Văn Thù Sư Lợi! Nếu Bồ Tát làm 
được những việc trái đạo như thế, đấy là thông suốt Phật đạo.” 


S25. z4c£4a(atdaw dý tức 6ddứa o 2đ 


Devout Buddhists always believe In the “Actualization of the Supreme Way” in Daily 
Life and ¡n this very life. Actualization of the Supreme Way 1s one of the three alms of 
meditation. At this point we do not distinguish the end from the means. The highest type of 
Zen corresponds to this stage. When you sit earnestly and egolessly In accordance with the 
Instrucfions of a competent teacher, with your mind fully conscious yet as free of thought as a 
pure white sheet of paper Is unmarred by a blemish, there is an unfoldment of your 
Iintrinsically pure Buddha-nature whether you have had awakening or not. But what must be 
emphasized here 1s that only with true awakening do you directly apprehend the truth of your 
Buddha-nature and perceive that awakening, the purest type of Zen, 1s no different from that 
practiced by all Buddhas. According to the Vimalalkirti Sutra, chapter eighth, the Buddha 
Path, Upasaka Vimalakrrti explained to Manjusri Boshisattva about “Entering the Buddha 
Path”. ManjJusri asked Vimalakirti: “How does a Bodhisattva enter the Buddha path?” 
Vimalakirti replied: “If a Bodhisattva treads the wrong ways (without discrimination) he 
enters the Buddha path.” ManJjusri asked: “What do you mean by a Bodhisattva treading the 
wrong ways?” Vimalakirti replied: “(In his work of salvation) If a Bodhisattva 1s free from 
1rritation and anger while appearing 1n the fivefold uninterrupted hell; 1s free from the stain of 
sins while appearing 1n (other) hells; 1s free from ignorance, arrogance and pride while 
appearing in the world of animals; 1s adorned with full merits while appearing In the world of 
hungry ghosts; does not show his superiority while appearing In the (heavenly) worlds of form 
and beyond form; 1s Immune from defilements while appearing in the world of desire; 1s Íree 
from anger while appearing as 1ƒ he were resenfful; uses wIsdom to control his mind while 
appearing to be stupid; appears as 1ƒ he were greedy but gIves away all his oufer (1.e. money 
and worldly) and Inner (I.e. bodily) possessions without the least regret for his own life; 
appears as 1f he broke the prohibitions while delighting in pure living and being apprehensive 
Of committing even a minor fault; appears as If he were filled with hatred while always 
abiding In compassionate patience; appears as If he were remiss while dilipently practicing 
all meritorious virtues; appears as 1ƒ he were disturbed while always remaining 1n the state of 
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Serenity; appears as 1ƒ he were Ignorant while possessing both mundane and supramundane 
wisdoms; appears as If he delighted in flattering and falsehood while he excels in expedient 
methods in conformity with straightforwardness as taupht In the sutras; shows arrogance and 
pride while he 1s as humble as a bridge; appears as 1f he were tormented by troubles while his 
mind remains pure and clean; appears in the realm of demons while defeating heterodox 
doctrines to conform with the Buddha wisdom; appears In the realm of sravakas where he 
expounds the unheard of supreme Dharma; appears in the realm of pratyeka-buddhas where 
he converts living beings In fulfillment of great compassion; appears amonsst the poor but 
extends to them his preclous hand whose merits are Iinexhaustible; appears amonøst the 
crippled and disabled with his own body adorned with the excellent physical marks (of the 
Buddha); appears amongst the lower classes but grows the seed of the Buddha nature with all 
relevant merits; appears amongst the emaciated and ugly showing his strong body to the 
admiration of them all; appears as an old and 1ll man but 1s actually free from all ailments 
with no fear of death; appears as having all the necessities of life but always sees Into 
Impermanence and 1s free from greed; appears to have wives, concubines and maids but 
always keeps away from the morass of the five desires; appears amongst the dull-witted and 
stammerers to help them win the power of speech derived from the perfect control of mind; 
appears amonsst heretics to teach orthodoxy and deliver all living beings; enters all worlds of 
existence to help them uproot the causes leading thereto; and appears as 1ƒ entering nirvana 
but without cutting off birth and death; ManJusri, this Bodhisattva can tread heterodox ways 
because he has access to the Buddha path.” 


326. #ạa “hàz2 

Đạo Tràng là nơi hay chỗ Phật thành đạo; nơi chúng ta tu hành tìm cầu chân lý; nơi cúng 
dường Phật; nơi dạy đạo, học đạo, hay tu tập. Theo Kinh Duy Ma Cật, Phật bảo Bồ Tát 
Quang Nghiêm đến thăm bệnh cư sĩ Duy Ma Cật dùm Phật. Quang Nghiêm bạch Phật: 
“Bạch Thế Tôn! Con không kham lãnh đến thăm bệnh ông. Vì sao? Nhớ lại ngày trước con ở 
trong thành Tỳ Xá Ly vừa ra, lúc đó ông Duy Ma Cật mới vào thành, con liển chào và hỏi 
rằng: “Cư sĩ từ đâu đến đây?” Duy Ma Cật đáp: “Tôi từ Đạo tràng đến.” Quang Nghiêm hỏi: 
“Đạo tràng là gì?” Duy Ma Cật đáp: “Trực tâm là Đạo tràng, vì không hư dối; phát hạnh là 
Đạo tràng, vì làm xong các việc; thâm tâm là đạo tràng, vì thêm nhiều công đức; Bồ Để tâm 
là đạo tràng, vì không sai lầm; bố thí là đạo tràng, vì không mong phước báu; trì giới là đạo 
tràng, vì được nguyện đầy đủ; nhẫn nhục là đạo tràng, vì đối chúng sanh tâm không chướng 
ngại; tỉnh tấn là đạo tràng, vì không biếng trễ; thiển định là đạo tràng, vì tâm điều nhu; trí 
huệ là đạo tràng, vì thấy rõ các Pháp; từ là đạo tràng, vì đồng với chúng sanh; bi là đạo 
tràng, vì nhẫn chịu sự khổ nhọc; hỷ là đạo tràng, vì ưa vui Chánh Pháp; xả là đạo tràng, vì trừ 
lòng thương ghét; thần thông là đạo tràng, vì thành tựu Pháp lục thông; giải thoát là đạo 
tràng, vì giáo hóa chúng sanh; tứ nhiếp là đạo tràng, vì nhiếp độ chúng sanh đa văn là đạo 
tràng, vì đúng theo chỗ nghe mà thực hành; phục tâm là đạo tràng, vì chánh quán các Pháp; 
ba mươi bẩy phẩm trợ đạo là đạo tràng, vì bổ Pháp hữu vi; tứ đế là đạo tràng, vì chẳng dối 
lầm thế gian; duyên khởi là đạo tràng, vì từ vô minh cho đến lão tử đều không hết; các phiển 
não là đạo tràng, vì biết là vô ngã; tất cả các Pháp là đạo tràng, vì biết các Pháp vốn không; 
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hàng ma là đạo tràng, vì không lay động; tam giới là đạo tràng, vì không chỗ đến; sư tử hống 
là đạo tràng, vì không sợ sệt; thập lực, vô úy, bất cộng pháp là đạo tràng, vì không các lỗi; 
tam minh là đạo tràng, vì không còn ngại; một niệm biết tất cả các Pháp là đạo tràng, thành 
tựu nhứt thiết chủng trí. Như vậy Thiện nam tử! Nếu Bồ Tát đúng theo các Pháp Ba la mật 
mà giáo hóa chúng sanh, thời bao nhiêu việc làm, hoặc nhứt cử nhứt động, phải biết đều là 
từ nơi đạo tràng mà ra, ở nơi Phật Pháp vậy. Khi ông Duy Ma Cật nói Pháp ấy, năm trăm vị 
Thiên nhơn đều phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác. 


SÓ6. #a2⁄ó- 2fauda(a 


Bodhi-Mandala 1s a place, or seat where Buddha attained enlightenment; a place of truth 
where we strive In pursuit of the truth; a place for religious offerings; a place for teaching, 
learning, or practising religion. According to the Vimalakrri Sutra, the Buddha asked 
Glorious Light Bodhisattva to visit Vimalakirti to enquire his health on the Buddhaˆs behalf. 
Glorious Light replied: “World Honoured One, I am not qualified to call on him to enquire 
after his health. The reason 1s that once while I was leaving Vaisali [ met Vimalakirti who 
was entering It. I saluted and asked him “Where does the Venerable Upasaka come form? 
Vimalakirti replied: “From a bodhimandala (a holy site).” Glorious Light asked hìim: “Where 
1s this bodhimandala?° Vimalakirti replied: “The straightforward mind 1s the bodhimandala, 
for 1t 1s free from fasehood. The Initiated mind 1s the bodhimandala, for 1t can keep discipline. 
The profound mind 1s the bodhimandala, for it accumulates merits. The enlightened mind 1s 
the bodhimandala for it 1s Infallible. Charity (dana) 1s the bodhimandala, for it does not expect 
reward. Discipline (sila) 1s the bodhimandala, for 1t fulfills all vows. Patience (ksanti) 1s the 
bodhimandala for it has access to the minds of all living beings. Zeal (virya) 1s the 
bodhimandala, for 1t 1s free from remissness. Serenity (dhyana) 1s the bodhimandala, because 
Of 1fs harmonious mind. Wisdom (prajna) 1s the bodhimandala, for 1t discerns all things. 
Kindness (maitri) 1s the bodhimandala, for it treats all living beings on an equal footing. 
Compassion (karuna) 1s the bodhimandala, because of 1s great forbearance. Joy (mudHta) 1s 
the bodhimandala, for 1t is pleasant. Indifference (upeksa) 1s the bodhimandala, for 1t wIpes 
out both love and hate. Transcendental efficiency 1s the bodhimandala, for It perfects all the 
SIX supernatural powers (sadabhijina). Liberation 1s the bodhimandala, for 1t turns 1fs back to 
all phenomenal conditions. Expedient devices (upaya) are the bodhimandala, for they teach 
and convert living beings. The four winning actions of. a Bodhisattva are the bodhimandala, 
for they benefit all living beings. Wide knowledge through hearing the Dharma 1s the 
bodhimandala, for 1ts practice leads to enliphtenment. Control of the mind 1s the 
Bodhimandala, because of Its correct perception of all things. “The thirty-seven contributory 
stages to enlightenment are the bodhimandala, for they keep from all worldly activities. The 
four noble truths are the bodhimandala, because they do not deceive. The twelve links in the 
chain of existence are the bodhimandala, because of their underlying nature which 1s Infinite. 
Troubles (klesa) are the bodhimandala, for their underlying nature 1s reality. Living beings 
are the bodhimandala, because they are (basically) egoless. All things are the bodhimandala, 
for they are empty. The defeat of demons 1s the bodhimandala, for 1t 1s imperturbable. "The 
three realms (of desire, form and beyond form) are the bodhimandala, for fundamentally 
they lead to no real destination. The lion's roar 1s the bodhimandala, because of Ifs 
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fearlessness. “The ten powers (dasabla), the four kinds of fearlessness and the eighteen 
unsurpassed characteristics of the Buddha are the bodhimandala, for they are faultless. "The 
three Insights are the bodhimandala, for they are free from all remaining hindrances. “The 
knowledge of all things in the time of a thought 1s the bodhimandala, for it brings omnisclence 
(sarvajna) to perfection. Thus, son of good family, a Bodhisattva should convert living beings 
according to the various modes of perfection (paramitas) and all his acts, including the raising 
or lowering of a foot, should be Interpreted as coming from the seat of learning 
(bodhimandala); he should thus stay within the Buddha Dharma.` While Vimalakirti was thus 
expounding the Dharma, five hundred devas developed ther minds set on supreme 
enlightenment. 


307. Bê '24¿ “22a và 2/¿ “7/za 

Bồ Tát Thừa là một trong ngũ thừa dạy tu hành theo Lục độ Ba la mật để tự giác và 
giác tha (nhị lợi: tự lợi lợi tha). Mục đích chính là cứu độ chúng sanh và thành Phật quả. Vì 
mục đích của Bồ Tát thừa là đạt tới Phật tánh tối thượng, nên Bồ Tát Thừa cũng còn được 
gọi là Phật Thừa hay Như Lai Thừa. Ai cũng biết rằng Tam Giới như nhà lửa, không phải là 
chỗ yên ổn, song chẳng ai muốn rời khỏi Tam Giới. Mặc dầu biết rằng ở trong Tam Giới 
muôn phần thống khổ, nhưng ai cũng lưu luyến, chẳng muốn xa la. Chúng sanh sống một 
cách thắn nhiên trong nhà lửa Tam Giới, chẳng lo âu sợ hãi; ngược lại, còn cho là vui vẻ 
sung sướng nữa là khác. Chư Phật và chư Bồ Tát vì thương xót chúng sanh nên hết lòng dạy 
dỗ. khiến cho ai nấy đều biết đường ngay nẻo phải mà quay về. Tiếc thay, chúng sanh không 
biết được tâm niệm của chư Phật và chư Bồ Tát nên nghe mà như không hiểu, nhìn mà như 
không thấy, xem lời giảng của quý ngài như gió thoảng qua tai, chứ chẳng để tâm ghi nhớ, 
vẫn cứ sống say chết mộng, giống như cái thây ma biết đi hay cái bị thịt biết nói vậy. Miệng 
nói tu đạo nhưng thân ý cứ tạo nghiệp, và không biết tìm cầu con đường giác ngộ. Chính vì 
vậy mà Đức Phật đã thiết định nhiều phương pháp cứu độ khác hẳn nhau nhằm lợi lạc cho 
chúng sanh u mê lầm lạc. Kỳ thật, Phật giáo chỉ có một thừa duy nhất là Phật thừa mà thôi. 
Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật nhắc Mahamati về sự khác biệt giữa Bồ tát và hàng Nhị 
Thừa như sau: “Này Mahamati, sự khác biệt giữa Bổ Tát và hàng Nhị Thừa như sau: Nhị 
Thừa không thể tiến qua địa thứ sáu và tại đó chư vị nhập Niết Bàn. Trong khi vị Bồ Tát ở 
địa thứ bảy, đi qua một kinh nghiệm tâm linh hoàn toàn mới, được gọi là anabhogacarya và 
có thể được dịch là một đời sống vô mục đích hay vô công dụng. Nhưng được hộ trì bởi thần 
lực chư Phật là cái năng lực nhập vào các đại nguyện mà vị Bồ Tát thiết lập đầu tiên khi 
ngài mới khởi đầu sự nghiệp của ngài và giờ đây ngài thiết định nhiều phương pháp cứu độ 
khác hẳn nhau nhằm lợi lạc cho chúng sanh u mê lầm lạc của ngài. Từ quan điểm tuyệt đối 
về chân lý tối hậu mà vị Bồ Tát đạt được, thì không có sự tiến bộ của tâm linh như thế trong 
đời sống của ngài, vì ở đây quả thực không có tầng bậc, không có sự thăng tiến tương tục mà 
riêng chân lý là không có tướng trạng và tách ly hoàn toàn với sự phân biệt. 

Theo Thiển Luận của Thiền Sư D.T. Suzuki, tập II, có hai mươi sự khác biệt giữa Thanh 
Văn và Bồ Tát. Thứ nhất, vì phước giữa Thanh Văn và Bồ Tát không đồng. Thứ nhì, vì 
Thanh Văn đã không thấy, đã không tự mình tu tập các công đức của Phật. Thứ ba, vì Thanh 
Văn không chứng thực quan niệm rằng vũ trụ dẫy đầy các quốc độ của Phật trong mười 
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phương thế giới, mỗi quốc độ đều có một hoạt cảnh vi diệu của hết thảy chư Phật. Thứ tư, vì 
Thanh Văn không ca ngợi những thị hiện kỳ diệu được diễn xuất bởi chư Phật. Thứ năm, vì 
Thanh Văn không khởi tâm mong cầu Vô Thượng Chánh Đẳng Chánh Giác có thể chứng đắc 
ngay giữa luân hồi. Thứ sáu vì Thanh Văn không khuyến dẫn kẻ khác ôm ấp lòng mong cầu 
Vô Thượng Chánh Đẳng Chánh Giác. Thứ bảy, vì Thanh Văn không thể kế tục gia nghiệp 
Như Lai. Thứ tám, vì Thanh Văn không bảo hộ hết thẩy chúng sanh. Thứ chín, vì Thanh Văn 
không khuyên kẻ khác thực thi các Ba La Mật của Bồ Tát. Thứ mười, vì khi còn lăn lộn trong 
vòng sống chết Thanh Văn đã không khuyến dụ kẻ khác tìm cầu con mắt trí tuệ tối thắng. 
Thứ mười một, vì Thanh Văn đã không tu tập tất cả phước nghiệp để làm nảy sinh nhất thiết 
trí. Thứ mười hai, vì Thanh Văn không hoàn thành tất cả phước nghiệp để thành tựu Phật 
Quả. Thứ mười ba, vì Thanh Văn không làm tăng trưởng quốc độ của Phật bằng cách ầm cầu 
trí tuệ biến hóa. Thứ mười bốn, vì Thanh Văn không thâm nhập cảnh giới được quán sát với 
con mắt Phật. Thứ mười lăm, vì Thanh Văn đã không tìm cầu phước nghiệp để làm nảy sinh 
sở kiến vô tỷ vượt ngoài thế giới nây. Thứ mười sáu, vì Thanh Văn không phát nguyện thiết 
lập Bồ Tát Đạo. Thứ mười bẩy, vì Thanh Văn không tùy thuận với tất cả những gì phát xuất 
từ năng lực gia trì của Phật. Thứ mười tám, vì Thanh Văn không nhận biết rằng tất cả các 
pháp là như huyễn và Bồ Tát như mộng. Thứ mười chín, vì Thanh Văn không đạt được những 
hoan hỷ phấn khởi của Bồ Tát. Thứ hai mươi, vì Thanh Văn không chứng được tất cả trạng 
thái tâm linh kể trên, trong con mắt trí tuệ của Phổ Hiền mà hàng Thanh Văn Duyên Giác 
coi như xa lạ. 

Theo Phật giáo thì chứng đắc từ phàm lên Thánh chỉ là sự chứng đắc những cấp độ khác 
nhau trong tâm thức. Điểm khác biệt giữa bậc giác ngộ và chúng sanh mê lầm được Đức 
Phật vạch ra trên cơ sở cấp độ tương ứng của tâm thức. Một người có tâm thức buông thả 
phóng túng và chưa được chế ngự thì luôn ở trong trạng thái khổ đau phiền não; ngược lại, 
những ai có tâm thức tuân giữ giới luật và thuần thục thì luôn ở trong trạng thái an lạc tuyệt 
đối của Niết Bàn. Ngoài ra, theo Phật giáo Đại Thừa, bất kỳ ai đạt tới sự chứng ngộ trực giác 
về “tánh không' hay về bản chất tối hậu của thực tại là một vị thánh; và bất cứ ai chưa đạt 
được sự chứng ngộ nầy đều được gọi là phàm nhân. Đời sống của phàm phu luôn đắm chìm 
trong luyến ái. Ngay cả những người đã vượt qua được dục lạc và luyến chấp với các đối 
tượng của nhận thức trực tiếp và các cảm xúc lý tính, nhưng vẫn còn bám víu vào sự an lạc 
của nội tâm, hay trạng thái tĩnh lặng của tâm, cũng được xem là phàm phu. Nói tóm lại, Phật 
giáo tin rằng khi chúng ta còn luyến chấp vào bất cứ thứ gì, dầu cho đây là sự luyến chấp vi 
tế nhất hướng đến sự tĩnh lặng dẫn đến vô sắc giới, chúng ta vẫn bị xem như là phàm phu. 

Trong khi Bồ Tát có Thập Địa thì Thanh Văn cũng có Thập Địa, Thanh Văn và Duyên 
Giác cũng đều có Thập Địa. Bồ Tát Thập Địa bao gồm Càn Huệ Địa, Tánh địa, Nhập nhơn 
địa (Nhẫn địa), Kiến địa, Bạc địa, Ly dục địa, Dĩ biện địa, Bích Chi Phật địa, Bồ Tát địa, và 
Phật địa. Mười địa vị của Thanh Văn Thừa bao gồm thọ Tam Quy địa: Trong giai đoạn nầy, 
hành giả bắt đầu bằng cách thọ tam quy ngũ giới; tín địa (giai đoạn tin tưởng hay cội rễ tin 
tưởng); tín pháp địa (giai đoạn tín thọ Tứ Thánh Đế); nội phàm phu địa (giai đoạn tu tập ngũ 
đình tâm quán); học tín giải địa (giai đoạn Văn Tư Tu); nhập nhơn địa (nhẫn địa, giai đoạn 
thấy được chân lý); dự lưu địa (Tu Đà Hườn); nhập lưu địa (giai đoạn Nhập lưu và chắc chắn 
được đạo quả Niết bàn); nhất lai địa (Tư Đà Hàm, chỉ còn tái sanh một lần nữa mà thôi); bất 
lai địa (A Na Hàm, không còn tái sanh nữa); và A La Hán địa (vô sanh). Bên cạnh đó, còn 
có mười địa vị Duyên Giác Thừa: Khổ Hạnh cụ túc địa (giai đoạn tu hành khổ hạnh), tự giác 
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thậm thâm thập nhị nhơn duyên địa (giai đoạn tu tập và thông hiểu mười hai nhơn duyên), 
Giác Liễu Tứ Thánh đế địa (giai đoạn tu tập Tứ Thánh đế), thậm thâm Lợi trí địa (giai đoạn 
trí huệ phát triển thâm hậu), Bát Thánh Đạo địa (giai đoạn tu tâp Bát Thánh đạo), Giác Liễu 
Pháp Giới (Tam Pháp Giới) địa (giai đoạn liễu pháp trong tam giới), chứng tịch diệt địa (giai 
đoạn Niết bàn), lục thông địa (giai đoạn đạt được lục thông), Triệt Hòa Mật địa (giai đoạn đi 
đến trực giác), và Tập Khí Tiệm Bạc địa (giai đoạn chế ngự những ảnh hưởng còn lại của 
thói quen trong quá khứ). 


S27. Šad/“@attuaawa awud túc "/tuo (cí(c(co 


Bodhisattva way (Bodhisattvayana) 1s one of the five vehicles which teaches the 
observance of the six paramitas the perfecting of the self and the benefits of others. The 
obJective ¡1s the salvaton of all beings and attainng of Buddhahood. The aim of 
Bodhisattvayana 1s the attainment of Supreme Buddhahood. Therefore, ¡ft 1s also called the 
Buddhayana or Tathagatayana. Everyone knows that the Three Realms are like a burning 
house; there 1s no peace within them. Yet we linger in the burning house, not at all scare, and 
not wishing to leave 1t, even though we know that it confains nothing but sufferings. Out of 
compassionate for sentient beings, the Buddhas and Bodhisattvas explain the Dharma In an 
effort to teach us, but, unfortunately, we do not understand their intentions. We hear without 
listening, we look without seeing; their Instructions øo In one ear and out the other. We prefer 
to go on living In a stupor and dreaming our lives away, just like walking corpses or a 
speakable skin bag. Though we may say we are cultivating with our mouth, but our body and 
mind are still wandering around to create karmas, and we are not seeking the path of true 
enlightenment. Therefore, the Buddha established various methods of salvation for the sake 
of his Ignorant and confused fellow-beings. In fact, Buddhism has only one Vehicle: 
Buddhayana. In the Lankavatara Sutra, the Buddha reminded Mahamati: “Oh Mahamat, the 
distinction between the Bodhisattva and the Two Vehicles 1s emphasized, as the latter are 
unable to go up further than the sixth stage where they enter into Nirvana. At the seventh 
stage, the Bodhisattva goes through an altogether new spiritual experlence known as 
anabhogacarya, which may be rendered “a purposeless life.” But , supported by the maJestic 
power of the Buddhas, which enters Into the great vows first made by the Bodhisattva as he 
started In his career, the latter now devises various methods of salvation for the sake of hIs 
1gnorant and confused fellow-beings. But from the absolute point of view of the ultimate truth 
in the Lankavatara Sutra, attained by the Bodhisattva, there 1s no such graded course of 
spirituality 1n his life; for here 1s really no gradation (krama), no continuous ascension 
(kramanusandhi), but the truth (dharma) alone which 1s Imageless (nrabhasa), and detached 
altogether from discrimination. 

According to The Essays in Zen Buddhism, book IH, there are twenty differences 
between Sravakas and Bodhisattvas. First, because the stock of merit 1s not the same. Second, 
because the Sravakas have not seen, and disciplined themselves in the virtues of the Buddha. 
Third, because Sravakas have not approved the notion that the universe 1s filled with Buddha- 
lands In all the ten directions where there 1s a fine aray of all Buddhas. Fourth, because 
Sravakas have not given praise to the various wonderful manifestattions put forward by the 
Buddhas. Fiíth, because Sravakas have not awakened the desire after Supreme 
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Enlightenment attainable In the midst of transmigration. Sixth, because Sravakas have not 
induced others to cherish the desire after Supreme Enlightenement. Seventh, because 
Sravakas have not been able to continue the Tathagata-family. Eiphth, because Sravakas 
have not taken all beings under their protection. Ninth, because Sravakas have not advised 
others to practice the Paramitas of the Bodhisattva. Tenth, because while yet in the 
transmigration of birth and death, Sravakas have not pesuaded others to seek for the most 
exalted wisdom-eye. Eleventh, because Sravakas have not disciplined themselves In all the 
stock of merit from which ¡ssues all-knowledge. Twelfth, because Sravakas have not 
perfected all the stock of merit which makes the appearance of the Buddha possible. 
Thirteenth, because Sravakas have not added the enhencement of the Buddha-land by 
seeking for the knowledge of transformation. Fourteenth, because Sravakas have not entered 
Iinto the realm which 1s surveyed by the Bodhisattva-eye. Fifteenth, because Sravakas have 
not sought the stock of merit which produces an incomparable Insight going beyond this 
world. Sixteenth, because Sravakashave not made any of the vows constituting 
Bodhisattvahood.Seventennth, because Sravakas have not conformed themselves to all that 1s 
the product of the Tathagata's sustaining power. Eighteenth, because Sravakas have not 
realized that all things are like Maya and the Bodhisattvas are like a dream. Nineteenth, 
beause Sravakas have not attained the most exhilarating excitementfs (prativega-vivardhana) 
of the Bodhisattva. Twentieth, because Sravakas have not realized all these spiritual states 
belonging to the wisdom-eye of Samantabhadra to which Sravakas and Pratyekabuddhas are 
Sfranøers. 

Accoridng to Buddhism, the realization of sainthood 1s only the realization of different 
levels of consciousness. The distinction between the enlightened and the unenlightened 1s 
made on the basis of the respective levels of consciousness. A person whose mind 1s 
undisciplined and untamed 1s the state of suffering; on the contrary, a person whose mind 1s 
disciplined and tamed 1s in the state of ultimate peace In Nirvana. Moreover, according to the 
Mahayana Buddhism, anyone who gained direct intuitive realization of emptiness, or the 
ultimate nature of reality, 1s said to be a saint; and anyone who has not gained that realization 
1s called an ordinary person. Life of an ordinary person 1s very much within the context of 
desire and attachment. Even people who have transcended desire and attachment to obJects 
and immedliate perception and to physical sensations, but are still attached to the inner states 
of joy or bliss, or states of equanimity are still considered ordinary people. In short, Buddhism 
believes that when we are still atfached to anything, even though this 1s the subtlest 
attachment towards equanimity that leads to the formless realms, we are still considered 
ordinary people. 

While Bodhisattvas have “ten stages” of the development Into a Buddha, Sravakas and 
pratyekabuddhas also have ten stages of the development Into a Buddha. Bodhisattva”s ten 
stages Include the Dry or unfertilized stage of wisdom (Unfertilized by Buddha-truth, or 
Worldly wisdom), the embryo-stage of the nature of Buddha-truth, the stage of patient 
endurances, the stage of freedom from wrong views, the stage of freedom from the first six of 
nine delusions in practice, the stage of freedom from the remaining worldly desires, the staøe 
of an arhat (the stage of complete discrimination in regard to wrong views and thoughts), 
Pratyekabuddhahood, Bodhisattvahood, and Buddhahood. The ten stages for a hearer include 
the stage of Initiation as a disciple by taking (receiving) the three refuges in the Buddha, 
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Dharma and Sangha and observing the basic five commandments; the stage of belief or faith- 
root; the stage of belief in the four noble truths; the stage of an ordinary disciple who observe 
the five basic contemplations; the staøe of. those who pursue the three studies (Listening, 
Reflecting, Cultivating); the stage of seeing the true way; the stage of a definite stream- 
winner and assure Nirvana; the stage of only one more rebirth; the stage of no-return (no 
rebirth); and the stage of an arhat. Besides, there are also the ten stages of the 
pratyekabuddha: the stage of perfect asceticism, the stage of mastery of the twelve links of 
causation, the stage of the four noble truths, the stage of deeper knowledge, the stage of the 
eiphtfold noble path, the stage of the three realms, the stage of the nirvana, the stage of the 
SIX supernatural powers, the stage of arrival at the intuitive state, and the stage of mastery of 
the remaining Influences of former habits. 


32. Đặc 2⁄44 đóa ¿Bà “24 

Chư Bồ Tát luôn có ba đặc tính chính. Thứ nhất, Bồ Tát hy vọng tái sanh lại cõi người 
nhiều lần để độ sanh, muốn như vậy thì Bồ Tát phải thị hiện lưu lại chủng tử tái sanh. Theo 
Duy Thức Luận, để được tái sanh trở lại làm người, Bồ Tát lưu lại các phiền não chướng để 
nguyện thọ sanh vào cõi Ta Bà. Tuy nhiên, vị Bồ Tát tái sanh với đầy đủ tâm và thức, biết 
nơi mà ngài chọn để tái sanh. Kỳ thật, Bồ Tát không bị phiển não chướng làm ô nhiễm, 
nhưng các ngài chỉ thị hiện lưu lại chủng tử để tạo nguyên nhân sanh trong vòng duyên khởi, 
gọi là trì giữ phiền não. Thứ nhì, một vị Bồ Tát luôn có đây đủ “Tứ Vô Lượng Tâm”. Bốn 
đức hạnh nầy không thể đứng riêng lẽ hoặc rời rạc nhau. Lòng từ có thể được coi như là 
trung tâm với ba hạnh khác tương quan nhau. Bi là nền tảng tượng trưng cho tình thương, kính 
trọng và quan tâm tới tất cả chúng sanh. Mạng sống quý giá đối với chúng sanh mọi loài, nên 
một vị Bồ Tát cũng yêu thương mọi loài như chính bản thân mình. Hỷ là niềm vui đồng cảm 
với việc thiện. Hỷ là niềm hạnh phúc trong tất cả các niềm hạnh phúc, nó chính là hệ quả 
của lòng từ. Xả là điều kiện tiên quyết của lòng từ, tượng trưng cho lòng từ đến với tất cả 
chúng sanh. Nó còn có nghĩa là tâm không thiên vị. Thứ ba, trên bước đường tu tập Bồ Tát 
Đạo, để phát triển Bồ Đề Tâm và viên mãn Bồ Tát Quả, chư Bồ Tát luôn thực hành hạnh Ba 
La Mật. Nói cách khác, con đường từ chúng sanh lên Bồ Tát và hiện thực toàn giác hay hoàn 
thành giác ngộ Bồ Đề, Bồ Tát phải nỗ lực và kiên trì thực hành tất cả các hạnh Ba La Mật. 

Bên cạnh đó, chư Bổ Tát còn có mười đặc tính cơ bản khác. Thứ nhất, một vị Bồ Tát 
không chán ghét thứ gì trong bất cứ thế giới nào mà ngài bước vào, vì biết rằng hết thẩy các 
pháp như ảnh tượng phản chiếu. Thứ nhì, một vị Bồ Tát không đam mê trong bất cứ con 
đường nào mà ngài bước đi, vì biết rằng tất cả chỉ là sự hóa hiện. Thứ ba, một vị Bồ Tát 
không thấy mỏi mệt trong bất cứ nỗ lực nào điều phục chúng sanh, vì biết rằng tất cả là vô 
ngã. Thứ tư, một vị Bồ Tát nhiếp hóa chúng sanh không hễ mỏi mệt vì từ bi là tinh thể của 
ngài. Thứ năm, một vị Bồ Tát không sợ phải trải qua nhiều kiếp, vì thấy rõ rằng sinh tử và 
năm uẩn như ảo tượng. Thứ sáu, một vị Bổ Tát không hủy diệt bất cứ con đường hiện hữu 
nào, vì biết rằng hết thảy các giới (dhatu) và xứ (ayatana) đều là pháp giới (dharmadhatu). 
Thứ bẩy, một vị Bồ Tát không có thiên chấp về các đạo vì biết rằng hết thấy tư tưởng đều 
như quáng nắng. Thứ tám, một vị Bồ Tát không bị ô nhiễm dù khi đang ở trong cõi của hàng 
chúng sanh xấu ác, vì biết rằng hết thảẩy các thân đều chỉ là những giả tượng. Thứ chín, một 
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vị Bồ Tát không hễể bị lôi cuốn bởi những tham dục, vì đã hoàn toàn chế ngự tất cả những gì 
được khải thị. Thứ mười, một vị Bồ Tát đi bất cứ ở đâu một cách vô cùng tự tại, vì đã hoàn 
toàn kiểm soát những giả tướng. 

Cuối cùng, chư Bồ Tát còn có những đặc tính khác. Thứ nhất là Bồ Tát lưu chủng tử như 
một nguyên nhân cho các hạnh nghiệp Bồ Tát trong tương lai. Các ngài phải lưu chủng tử vì 
các ngài hy vọng sẽ tái sanh vào thế giới Ta Bà hóa độ chúng sanh trong cõi nước này. Theo 
Duy Thức Luận, ngài Long Thọ đã nhấn mạnh: “Một vị Bồ Tát lưu lại các phiền não chướng 
vì hạnh nguyện thọ sanh vào cõi Ta Bà.” Vì vậy, vị Bồ Tát tái sanh trong hoàn toàn tỉnh thức, 
ngài biết nơi mà ngài chọn để tái sanh. Thật ra Bồ Tát không bị nhiễm ô bởi các phiển não, 
nhưng chỉ thị hiện lưu chủng tử để tạo nguyên nhân tái sanh trong vòng duyên khởi, đây còn 
gọi là “trì giữ phiền não.` Thứ nhì, Bồ Tát luôn tu tập theo “Tứ Vô Lượng Tâm.” Bốn đức 
hạnh này không đứng riêng rẽ hoặc rời rạc nhau, trong đó lòng “Bi” có thể được coi là trung 
tâm, vì “Bi” là nền tảng của “từ” tượng trưng cho tình thương, sự kính trọng và lòng quan tâm 
đến chúng sanh mọi loài. Thứ ba, Bổ Tát có những phẩm chất bất thối chuyển. Bồ Tát tìm 
cầu giác ngộ theo con đường Đại Thừa, chứ không theo bất cứ thừa nào khác. Vì với Đại 
Thừa Bồ Tát cần có niễm tin rộng lớn, bởi vì Phật pháp rộng lớn như biển cả và chỉ có thể 
bước vào biển pháp bao la này với lòng tín. Tín là mẹ của công đức và đức hạnh trong tu tập 
của Bồ Tát. Vì thế lòng tin bất thối chuyển trong Đại Thừa là một trong những đặc tánh quan 
trọng của Bồ Tát hạnh. Thứ tư, tư tưởng chư Bồ Tát bất thối chuyển. Tư tưởng của các bậc 
Bồ Tát luôn tỉnh thức bất thối trong tu tập Bồ Tát đạo, trong tu tập lục độ ba la mật và hàng 
ngàn công hạnh khác. Thứ năm, chư Bồ Tát luôn bất thối chuyển trong tu tập. Trong tu tập, 
các bậc Bồ Tát chỉ có tiến chứ không lùi. Vì vậy họ còn được gọi là Bất Thối Chuyển Bồ 
Tát. Thứ sáu, chư Bồ Tát luôn Chuyển Pháp Luân Bất Thối Chuyển. Chư Bồ Tát, vì lòng 
thương xót chúng sanh, mà chuyển Pháp luân bất thối chuyển để dạy dỗ và cảm hóa chúng 
sanh. Vì vậy, khi nào còn các vị Bồ Tát thì 'Bánh Xe Pháp' sẽ hằng chuyển mãi trong cõi Ta 
Bà này. Thứ bảy, chư Bồ Tát luôn trồng công đức thâm sâu. Trong nhiều đời nhiều kiếp, Bồ 
Tát đã vun trồng công đức thâm sâu. Những thiện căn này được gọi là “Cội công đức” và 
chúng chính là nguồn cội của mọi đức hạnh. Cội nguồn này vô hạn vô biên. Thứ tám, chư Bồ 
Tát luôn có đại trí tuệ. Trí tuệ là kết quả của tâm Bồ Đề rộng lớn. Do tâm Bồ Đề rộng lớn, 
nguyện độ hết thảy chúng sanh mà không thấy chúng sanh được độ, tức là các ngài không 
còn chấp trước với hình tướng nữa. Thứ chín, chư Bồ Tát luôn hiểu nguyên lý lớn về hết thẩy 
chúng sanh đều có Phật tánh. Tất cả chúng sanh đều có Phật tánh và đều có thể thành Phật. 
Đây là nguyên lý chính, mỗi người chúng ta là một vị Phật. Cách hành sử của Thường Bất 
Khinh Bồ Tát là một thí dụ điển hình. Công đức đặc biệt của Thường Bất Khinh Bồ Tát là 
ngài luôn kính trọng mọi người. Bồ Tát trải đời mình du hành khắp nơi, tiếp xúc với tất cả 
chúng sanh, bất kể là Bồ Tát biết người đó hay không, ngài đều cung kính chấp tay trước họ 
mà nói: “Tôi không bao giờ dám khinh các ngài, vì các ngài rồi sẽ thành Phật.” Ngài không 
bao giờ buồn phiên khi bị người chưởi mắng hay sỉ nhục khi nghe ngài nói câu này. Ngài 
luôn bình thản thực hành hạnh nguyện kính trọng đó bởi vì ngài biết chắc rằng tất cả chúng 
sanh rồi sẽ thành Phật. Thứ mười, chư Bồ Tát luôn tu tập đại công hạnh. Bên cạnh tu tập sáu 
hay mười Ba La Mật, Bồ Tát còn tu tập Tứ Nhiếp Pháp. 

Năm trăm vị Bồ tát sinh ra từ hạnh nguyện Phổ Hiền và có mười đặc tính nổi bật. Thứ 
nhất, công hạnh của các ngài không còn bị vướng mắc, vì có thể hiện thân khắp trong tất cả 
cõi Phật. Thứ nhì, họ hiển hiện vô số thân, vì có thể đi đến bất cứ nơi nào có Phật. Thứ ba, 
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họ có nhãn quan thanh tịnh và vô ngại, vì họ có thể thấy được những thần biến của chư Phật. 
Thứ tư, họ có thể du hành bất cứ nơi đâu không bị giới hạn vào một xứ sở nào, vì họ hằng 
đến khắp tất cả những chỗ chư Phật thành Chánh Đẳng Chánh Giác. Thứ năm, họ có ánh 
sáng không giới hạn, vì có thể soi tỏ biển Phật pháp bằng ánh sáng trí tuệ của mình. Thứ sáu, 
họ có khả năng biện tài không bao giờ cùng tận, vì ngôn ngữ của họ không ô nhiễm. Thứ 
bảy, họ an trụ nơi trí tuệ vô đẳng, biết rõ không cùng tận như hư không vì công hạnh của họ 
thanh tịnh vô cấu. Thứ tám, họ không cố định tại một nơi nào vì họ tự hiện thân tùy theo tâm 
niệm và nguyện vọng của hết thảy chúng sanh. Thứ chín, họ không bị mê muội vì họ biết 
rằng không có pháp và không có ngã trong thế giới của chúng sanh. Thứ mười, họ có siêu 
việt trí bao la như hư không, vì soi tổ hết thầy Pháp giới bằng màn lưới quang minh của chính 
họ. Ngoài ra, chư Bồ Tát nầy còn có hai mươi sáu đặc tính khác. Thứ nhất, họ biết rằng chư 
pháp như huyễn. Thứ nhì, họ biết chư Phật như ảnh. Thứ ba, họ biết hết thẩy loài thọ sinh như 
mộng. Thứ tư, họ biết hết thẩy nghiệp báo như bóng trong gương. Thứ năm, họ biết hết thầy 
các pháp khởi lên như quáng nắng. Thứ sáu, họ biết hết thảy thế gian đều như hóa. Thứ bảy, 
họ đã thành tựu mười năng lực. Thứ tám, họ đã thành tựu trí huệ. Thứ chín, họ đã thành tựu 
tối thắng. Thứ mười, họ đã thành tựu quyết tín của Như Lai, khiến họ có thể cất tiếng rống 
của sư tử. Thứ mười một, họ đã vào sâu trong biển cả của biện tài vô tận. Thứ mười hai, họ 
đã chứng đắc tri kiến giảng thuyết chánh pháp cho hết thảy chúng sanh. Thứ mười ba, họ đã 
hoàn toàn tự tại đối với hành vi của mình nên có thể du hành khắp thế giới không trở ngại 
như đi giữa hư không. Thứ mười bốn, họ đã chứng đắc các năng lực kỳ diệu của một vị Bồ 
Tát. Thứ mười lăm, sự dũng mãnh và tinh tấn của họ có thể phá vỡ đội quân Ma vương. Thứ 
mười sáu, trí lực của họ quán triệt từ quá khứ, hiện tại đến vị lai. Thứ mười bảy, họ biết rằng 
tất cả các pháp đều như hư không, họ thực hành hạnh không chống đối, không chấp trước các 
pháp. Thứ mười tám, dù họ siêng năng không mệt mỏi vì lợi ích của mọi người, nhưng biết 
rằng khi dùng nhất thiết trí để quán sát, các pháp vốn không từ đâu đến. Thứ mười chín, dù 
họ nhận thấy có một thế giới khách quan, họ biết rằng hiện hữu của thế giới vốn là bất khả 
đắc. Thứ hai mươi, bằng trí tuệ tối thắng, họ tự hiện thân vô cùng tự tại. Thứ hai mươi mốt, 
họ thác sanh vào tất cả các thế giới, hóa hiện đủ loại hình tướng. Thứ hai mươi hai, trong tất 
cả thế giới, họ tự hiện thân vô cùng tự tại. Thứ hai mươi ba, họ biến đổi cảnh vi tế thành 
cảnh quảng đại, biến đổi cảnh rộng lớn thành cảnh vi tế. Thứ hai mươi bốn, ngay trong một 
niệm diện kiến hết thảy chư Phật. Thứ hai mươi lăm, họ được thần lực của chư Phật gia hộ. 
Thứ hai mươi sáu, trong chớp mắt họ thấy hết cả vũ trụ mà không chút lẫn lộn, và ngay trong 
một sát na; và họ có thể du hành khắp tất cả mọi thế giới. 


Sỹ. (4a-ac£ez(a£tco d( 6od“(oatfvao 

Bodhisattvas always have three main characteristics. First, Bodhisattvas who hope to be 
reborn to help sentient beings must retainn the seed of existence. According to the 
ViJnaptimatratasiddhi Sastra, a Bodhisttva retains the obstacle of defilement to sustain his 
vow to be reborn Into the samsara world. However, he 1s reborn, fully mindful and conscious 
of whatever place where he chooses to be reborn. In fact, he 1s not contaminated by the 
defilements owing to the fact that he has stayed with the view of pratityasanutpada for a long 
time, there 1s the “guarding of defilements”. Second, a Bodhisattva always has the “Four 
Immeasurable Minds” known as maitri, karuna, mudita and upeksa, which are not to be 
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viewed In discreteness or in isolation. Maitri is the center of the others, and the remaining 
three are Ifs corelation. Maitri 1s the basIs of Karuna. It stands for love, respect and care for 
all lives. It is concreteness of loving kindness based on the feeling that Just as our life 1s 
precious to us, so also 1s the life of others. Mudita 1s altrustic sympathetic Joy. It is happiness 
In the happiness of all. It is a consequence of Karuna. Ủpeksa 1s the prerequisite of Karuna. lt 
stands for compassion to all beings. It also means equanimity of mind apart from partiality. 
Thĩrd, on the Bodhisattva”s Path, with the development of Bodhicitta, Bodhisattvas always 
practice the paramitas. In other words, the Path from sentient beings to Bodhisattvas and the 
realization of complete fulfillment of Enlightenment, Bodhisattvas must always try to practice 
all the paramitas. 

Besides, Bodhisattvas have ten other basic characteristIcs. First, a Bodhisattva does not 
detest anything in whatever world he may enter, for he knows (praljna) that all things are like 
reflected images. Second, a Bodhisattva are not defiled in whatever path he may walk, for he 
knows that all 1s a transformation. Third, he feels no fatigue whatever In his endeavor to 
mature all beings, for he knows that there 1s nothing to be designated as an ego-soul. Fourth, 
he is never tired of receiving all beings, for he 1s essentially love and compassion. Fifth, he 
has not fear In going through all kalpas, for he understands (adhimukta) that birth-and-death 
and all the skandhas are like a vision. Sixth, he does not destroy any path of existence, for he 
knows that all the Dhatus and Ayatanas are the Dharmadhatu. Seventh, he has no perverted 
view of the paths, for he knows that all thoughts are like a mirage. Eighth, he 1s not defiled 
even when he 1s In the realm of evil beings, for he knows that all bodies are mere 
appearances. Ninth, he 1s never enticed by any of the evil passions, for he has become a 
perfect master over things revealed. Tenth, he goes anywhere with perfect freedom, for he 
had full control over all appearances. 

Finally, Bodhisattvas still have other characteristics. First, Bodhisattvas` keeping the 
seed of existence as a course for Bodhisattva”s future compassionate activities. They must 
retain the seed of existence all hope to be reborn In the samsara to help people in this world. 
According to the Vijnaptimatrasiddhi-sastra, NagarJuna emphasized: “A Bodhisattva retains 
the obstacle of defilement to sustain his vow to be reborn Into Samsara.” Therefore, a 
Bodhisattva 1s reborn, fully mindful and conscious of whatever place where he chooses to be 
reborn. Because he 1s not contaminated by the defilements owing to the fact that he has 
stayed with the view of. causation (Pratityasamutpada) for a long time, there 1s a “guarding of 
defilement.` Second, Bodhisattvas always cultivate the “Four Immeasurables.” These four 
characterisics cannot be viewed in discreteness or 1n ¡solation. Among them, 
“Compassionate” 1s the most essential, for “Karuna” or “Compassionate” 1s the basis of 
“Matitri” or “Loving-kindness” which stands for “love, respect and care for all living beings.” 
Third, Bodhisattvas have 1rreversible qualities. A Bodhisattva seeks after the Enlightenment 
in Mahayana way and no other. For with the Great Vehicle, practitioners need a heart full of 
faith because the Buddha-dharma 1s as vast as the sea and can be entered only by means of 
faith. Faith 1s the mother of all merit and virtue of a Bodhisattvaˆs cultivation. Therefore, 
belief in the Great Dharma 1s one of the characteristics of Mahasattvas. Great Bodhisattvas 
believe in all the great dharma. Fourth, Bodhisattvas have irreversibility of thought. 
Bodhisattvas are ever mindful in their practice of the Bodhisattva way, In the practice of the 
sIX perfections and thousands of conducts. Fifth, Bodhisattvas always have Irreversibility of 
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Practice. Bodhisattvas only go forward, they do not retreat. They also should be known by the 
aftributes, tokens and signs of a Bodhisattva who 1s Irreversible from Full Enlightenment. 
Sixth, Bodhisattvas always have Irreversibility of Dharma Wheel. Bodhisattvas turn the 
wheel of dharma to teach and convert living beings. Therefore, once there exist Bodhisattvas, 
the Dharma Wheel forever turns in the Samsara. Seventh, Bodhisattvas always nurture deep 
and great roots of goodness. For many lives and throughout many kalpas, they have set down 
and nurtured roots of goodness which are extremely deep. Good roofs are called “roots of 
virtue” and they are the basis of the way of virtue. They have sent down the roots of the 
virtuous nature. The roots which are limitless and boundless. Eighth, Bodhisattvas always 
pOssess great wisdom. The wisdom came as a result of having brought forth the great bodhi- 
heart. Bringing forth the great bodhi-heart, the resolve to take across all living beings and 
they are not attached to the mark of having made them crossed over. Ninth, Bodhisattvas 
always understand the great principle of Buddha-nature in all living beings. All living beings 
basically have Buddha-nature and can become Buddha. This is the great principle of the 
1dentity of all beings In principle with the Buddha. In principle, every one of us 1s a Buddha. 
The conducts of Bodhisattva Never Disparaging 1s one typical example. His particular merit 
1s that he respects every one. He spends his life wandering round the earth, approaching all 
kinds of people, whether he knew them or not to bow to them, he always says: “I would 
never đare disparage you, because you are all certain to attain Buddhahood.” He never feels 
bad when people abuse or Insult him because of his statement. But he continues unperturbed 
because he considers that all these people observe the course of duty of Bodhisattvas and are 
to become Buddhas. Tenth, Bodhisattvas always cultivate great conducts. Besides practicing 
the six or ten paramitas, Bodhisattvas also cultivate the four all- embracing virtues of 
Bodhisattvas. 

Bodhisattvas are said to have ¡ssued from the lie and vows of Samantabhadra 
Bodhisattva, and have ten outstanding qualifications. First, they are unattached in theIr 
conduct because they are able to expand themselves In all the Buddha-lands. Second, they 
manifest Innumerable bodies because they can go over wherever there are Buddhas. Third, 
they are In possession of an unimpeded and unspoiled eyesight because they can perceive the 
miraculous transformations of all the Buddhas. Fourth, they are able to visit anywhere 
without being bound to any one locality because they never neglect appearing in all places 
where the Buddhas attain to their enliphtenmert. Fifth, they are in possession of a limitless 
light because they can illumine the ocean of all the Buddha-truths with the light of their 
knowledge. Sixth, they have an inexhaustible power of eloquence through eternity because 
their speech has no taint. Seventh, they abide In the highest wisdom which knows no limits 
like space because their conduct 1s pure and free from taints. Eighth, they have no fixed 
abode because they reveal themselves personally in accordance with the thoughts and desires 
of all beings. Ninth, they are free from obscurities because they know that there are rally no 
beings, no soul-substances In the world of being. Tenth, they are In possession of 
transcendental knowledge which 1s as vast as space because they I1llumine all the 
Dharmadhatus with their nets of light. Besides, these Bodhisattvas also have twenfy six 
characteristics. First, they know that all dharmas are like Maya. Second, they know that all 
Buddhas are like shadows. Third, they know that all existence with 1s rise and fall is like a 
dream. Fourth, they know that all forms of karma are like Images In a mirror. FIfth, they know 
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that the rising of all things 1s like fata-morgana. Sixth, they know that the worlds are mere 
transformations. Seventh, they are all endowed with the ten powers. Eighth, they are all 
endowed with knowledge. Ninth, they are all endowed with dignity. Tenth, they are all 
endowed with faith of the Tathagata, which enable them to roar like lions. Eleventh, they 
have deeply delved ¡Into the ocean of inexhaustible eloquence. Twelfth, they all have 
acquired the knowledge of how to explain the truths for all beings. Thirteenth, they are 
complete masters of their conduct so that they move about in the world as freely as in space. 
Fourteenth, they are In possession of all the miraculous powers belonging to a Bodhisattva. 
Fifteenth, their strength and energy wIll crush the army of Mara. Sixteenth, their knowledge 
power peneftrates Into the past, present, and future. Seventeenth, they know that all things are 
like space, they practice non-resistance, and are not attached to them. Eighteenth, though 
they work Indefatigably for others, thay know that when things are observed from the point of 
view of all-knowledge, nobody knows whence they come. Nineteenth, though they recognIze 
an obJective world, they know that 1ts existence 1s something unobtainable. Twentieth, they 
enfer Iinto all the worlds by means of incorruptible knowledge. Twenty-first, they are born In 
all the worlds, take all forms. Twenty-second, in all the worlds they reveal themselves with 
the utmost freedom. Twenty-third, they transform a small area into an extended tract of land, 
and the latter again Iinto a small area. Twenty-fourth, all the Buddhas are revealed In one 
single moment of their thought. Twenty-fifth, the powers of all the Buddhas are added on to 
them. Twenty-sixth, they survey the entire universe In one glance and are not all confused; 
and they are able to visit all the worlds in one momeIt. 


329. 2% “4 “74w 4x4 2fáệm 

Theo Kinh Tu Tập Thân Hành Niệm trong Trung Bộ, tu tập thân hành niệm là khi đi biết 
rằng mình đang đi; khi đứng biết rằng mình đang đứng; khi nằm biết rằng mình đang nằm; 
khi ngồi biết rằng mình đang ngồi. Thân thể được xử dụng thế nào thì mình biết thân thể như 
thế ấy. Sống không phóng dật, nhiệt tâm, tinh cần, các niệm và các tư duy về thế tục được 
đoạn trừ. Nhờ đoạn trừ các pháp ấy mà nội tâm được an trú, an tọa, chuyên nhất và định tĩnh. 
Như vậy là tu tập thân hành niệm. Có mười công đức của tu tập Thân Hành Niệm. Thứ nhất 
là “Lạc bất lạc được nhiếp phục,” và bất lạc không nhiếp phục vị ấy, và vị ấy sống luôn luôn 
nhiếp phục bất lạc được khởi lên; khiếp đảm sợ hãi được nhiếp phục, và khiếp đảm sợ hãi 
không nhiếp phục được vị ấy, và vị ấy luôn luôn nhiếp phục khiếp đảm sợ hãi được khởi lên. 
Thứ nhì, vị ấy kham nhẫn được lạnh, nóng, đói, khát, sự xúc chạm của ruồi, muỗi, gió, mặt 
trời, các loài rắn rết, các cách nói khó chịu, khó chấp nhận. Thứ ba, vị ấy có khả năng chịu 
đựng được những cảm thọ về thân khởi lên, khổ đau, nhói đau, thô bạo, chói đau, bất khả ý, 
bất khả ái, đưa đến chết điếng. Thứ tư, tùy theo ý muốn, không có khó khăn, không có mệt 
nhọc, không có phí sức, vị ấy chứng được Tứ Thiền, thuần túy tâm tư, hiện tại lạc trú. Thứ 
năm, vị ấy chứng được các loại thần thông, một thân hiện ra nhiều thân, nhiều thân hiện ra 
một thân; hiện hình biến đi ngang qua vách, qua tường, qua núi như đi ngang hư không; độn 
thổ trồi lên ngang qua đất liền như ở trong nước; đi trên nước không chìm như đi trên đất 
liền; ngồi kiết già đi trên hư không như con chim; với bàn tay chạm và rờ mặt trăng và mặt 
trời, những vật có đại oai lực, đại oai thần như vậy; có thể thân có thần thông bay cho đến 
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Phạm Thiên; với thiên nhĩ thanh tịnh siêu nhân, có thể nghe hai loại tiếng, chư Thiên và loài 
người, ở xa hay ở gần. Thứ sáu, với tâm của vị ấy, vị ấy biết tâm của các chúng sanh, các 
loại người; tâm có tham, biết tâm có tham; tâm không tham, biết tâm không tham; tâm có 
sân, biết tâm có sân; tâm không sân, biết tâm không sân; tâm có sĩ, biết tâm có si; tâm không 
si, biết tâm không si; tâm chuyên chú, biết tâm chuyên chú; tâm tán loạn, biết tâm tán loạn; 
tâm đại hành, biết tâm đại hành; tâm không đại hành, biết tâm không đại hành; tâm chưa vô 
thượng, biết tâm chưa vô thượng: tâm vô thượng, biết tâm vô thượng; tâm thiền định, biết 
tâm thiển định; tâm không thiển định, biết tâm không thiền định; tâm giải thoát, biết tâm giải 
thoát; tâm không giải thoát, biết tâm không giải thoát. Thứ bảy, vị ấy nhớ đến các đời sống 
quá khứ như một đời, hai đời, vân vân, vị ấy nhớ đến các đời sống quá khứ với các nét đại 
cương và các chỉ tiết. Thứ tám, với thiên nhãn thuần tịnh, siêu nhân, vị ấy thấy sự sống và sự 
chết của chúng sanh. Thứ chín, vị ấy biết rõ rằng chúng sanh người hạ liệt, kể cao sang, 
người đẹp đẽ kẻ thô xấu, người may mắn, kẻ bất hạnh đều do hạnh nghiệp của họ. Thứ 
mười, với sự diệt trừ các lậu hoặc, sau khi tự mình chứng tri với thượng trí, vị ấy chứng đạt và 
an trú ngay trong hiện tại, tâm giải thoát, tuệ giải thoát không có lậu hoặc. 


329. (4(tuatiaw d( 2/Eútd(«(xeae dệ tác Gad„ 

According to the Kayagaftasati-Sutta in the Middle Length Discourses of the Buddha, 
cultivation of mindfulness of the body means when walking, a person understands that he 1s 
walking; when standing, he understands that he 1s standing; when sitting, he understands that 
he 1s sitting; when lying, he understands that he 1s lying. He understands accordingly however 
his body 1s disposed. Às he abides thus diligent, ardent, and resolute, his memories and 
intentions based on the household life are abandoned. That is how a person develops 
mindfulness of the body. There are ten merits of the cultivation of the mindfulness of the 
body. First, one becomes a conqueror of discontent and delight, and discontent does not 
conguer oneself; one abides overcoming discontent whenever 1t arises. Second, one becomes 
a conqueror of fear and dread, and fear and dread do not conqguer oneself; one abides 
overcoming fear and dread whenever they arise. Third, one bears cold and heat, hunger and 
thirst, and contact with gadflies, mosquitoes, wind, the sun, and creeping things; one endures 
1ll-spoken, unwelcome words and arisen bodily feelings that are painful, racking, sharp, 
pIercing, disagreeable, distressing, and menacing to life. Fourth, one obtains at will, without 
trouble or difficulty, the four Jhanas that constitute the higher mind and provide a pleasant 
abiding here and now. Fifth, one wields the various kinds of supernormal power: having been 
one, he becomes many; having been many, he becomes one; he appears and vanishes; he 
goes unhindered through a wall, through an enclosure, through a mountain as though through 
space; he dives In and out of the earth as though it were water; he walks on water without 
sinking as though 1t were earth; seated cross-legged, he travels in space like a brrd; with his 
hand he touches and strokes the moon and sun so powerful and mighty; he wields bodily 
mastery even as far as the Brahma-world. Sixth, one understands the minds of other beings, 
of other persons, having encompassed them with one”s own mind. He understands the mind of 
other beings, of other persons, having encompassed them with his own mind. He understands 
a mind affected by lust as affected by lust and a mind unaffected by Iust; he understands a 
mind affected by hate as affected by hate and a mind unaffected by hate as unaffected by 
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hate; he understands a mind affected by delusion as affected by delusion and a mind 
unaffected by delusion as unaffected by delusion; he understands a contracted mind as 
contracted and a distracted mind as distracted mind; he understands an exalted mind as 
exalted and an unexalted mind as unexalted; he understands a surpased mind as surpassed 
and an unsurpassed as unsurpassed; he understands a concenfrated mind as concentrated and 
an unconcerntfrated mind as unconcentrated; he understands a liberated mind as liberated and 
an unliberated mind as unliberated. Seventh, one recollects oneˆs manifold past lives, that 1s, 
one bìrth, two births..., a hundred births, a thousand births, a hundred thousand births, many 
aeons of world-contraction, many aeons of world-expansion, many aeons of world-contraction 
and expansion: “here [ was so named, of such a clan, with such an appearance, such was my 
nufriment, such my experlence of pleasure and pain, such my life-term; and passing away 
from there, I reapppeared elsewhere; and there too Ï was so named, of such an appearance, 
such was my nutriment, such my experience of pleasure and pain, such my life-term; and 
passing away from there, Ï reappeared here. Thus with their aspecfs and particulars one 
recollects one”s manifold past lives. Eiphth, with the divine eye, which 1s purified and 
surpasses the human. Ninth, one sees beings passing away and reappearing, Inferior and 
superior, fair and ugly, fortunate and unfortunate, and one understands how beings pass on 
according to their actions. Tenth, by realizing for oneself with direct knowledge, one here and 
now enters upon and abides in the deliverance of mind and deliverance by wisdom that are 
taintless with the destruction of the taints. 


5/0. “22 “?⁄ế Øổ‹a« 


Theo Kinh Hoa nghiêm, cõi Ta Bà nầy có ba loại thế gian. Thứ nhất là chánh giác thế 
gian. Trong đó Phật là Pháp Vương, người ngự trị. Thế gian nầy cũng bao gồm Phật giới, Bồ 
Tát giới, và giới của những Hiển Thánh, những người đã chứng ngộ chân lý tối thượng. Thứ 
nhì là quốc độ thế gian hay Khí thế gian (y báo). Đây là thế giới của sự vật như núi non, sông 
ngòi, nhà cửa, vân vân. Chư thiên long trong Bát bộ Thiên long ngự trị trong thế giới nầy. 
Còn được diễn tả như cảnh giới mà chúng sanh dựa vào đó để hiện hữu. Thứ ba là chúng 
sanh thế gian (chánh báo). Đây là thế giới của chúng sanh hay là thế giới của chánh báo, 
nghĩa là thân của chúng ta. 


5/0. “?⁄%cc 2az(d¿ 


According to the Flower Adornment Sutra, there are three worlds in this Saha World. The 
first world 1s the world of proper enlightenment in which the Buddha 1s the Dharma King, 
who 1s the ruler. This also includes the realms of Buddhas, Bodhisattvas, and worthy sages 
(who have already awakened to the ultimate truth). The second world 1s the world of utensils 
which 1s the world of things, of utensils, such as mountains, rivers, houses, etc. The gods and 
dragons of the eightfold division are the rulers of this world. The world of countries on which 
people depend for existence. The third world 1s the world of living beings coincides with the 
world of proper retribution, that 1s, our body. 
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Si. “7⁄4u- 4á«‹- ØZ (âu Được Đièx Đ/c 

Nơi thân có ba thứ cần được điều phục hay ba giới về thân. Thứ nhất là không sát sanh. 
Chúng ta chẳng những không phóng sanh cứu mạng, mà ngược lại còn tiếp tục sát sanh hại 
mạng nữa, chẳng hạn như đi câu hay săn bắn, vân vân. Thứ nhì là không trộm cắp. Chúng ta 
chẳng những không bố thí cúng dường, mà ngược lại còn lại tiếp tục ích kỷ, keo kiết, trộm 
cắp nữa. Thứ ba là không tà dâm. Chúng ta chẳng những không đoan trang, chánh hạnh, mà 
ngược lại còn tiếp tục tà dâm tà hạnh nữa. 

Nơi khẩu có bốn thứ cần được điều phục hay bốn giới cần phải giữ gìn. Thứ nhất là 
không nói dối. Chúng ta chẳng những không nói lời ngay thẳng chơn thật, mà ngược lại luôn 
nói lời dối láo. Thứ nhì là không nói lời đâm thọc. Chúng ta không nói lời hòa giải êm ái, mà 
ngược lại luôn nói lưỡi hai chiều hay nói lời xấu ác làm tổn hại đến người khác. Thứ ba là 
không chửi rũa. Chúng ta chẳng những không nói lời ôn hòa hiển dịu, mà ngược lại luôn nói 
lời hung ác như chữi rũa hay sỉ vả. Thứ tư là không nói lời vô tích sự. Chúng ta không nói lời 
chánh lý đúng đắn, mà ngược lại luôn nói lời vô tích sự. 

Nơi ý có ba thứ cần được điều phục hay ba giới về ý. Thứ nhất là không ganh ghét. 
Chúng ta không chịu thiểu dục tri túc, mà ngược lại còn khởi tâm tham lam và ganh ghét. 
Thứ nhì là không xấu ác. Chúng ta chẳng những không chịu nhu hòa nhẫn nhục; mà lại còn 
luôn sanh khởi các niềm sân hận xấu ác. Thứ ba là không bất tín. Chúng ta chẳng những 
không tin luật luân hồi nhân quả; mà ngược lại còn bám víu vào sự ngu tối si mê, không chịu 
thân cận các bậc thiện hữu tri thức để học hỏi đạo pháp và tu hành. 

Tuy nhiên, trong Phật giáo, vấn để điều phục tâm ý là vô cùng quan trọng. Thường thì 
tâm có nghĩa là tim óc. Tuy nhiên, trong Phật giáo, tâm không chỉ có nghĩa là bộ óc và trí 
tuệ; mà nó còn có nghĩa là “Thức” hay quan năng của tri giác, giúp ta nhận biết một đối 
tượng cùng với mọi cảm thọ của nó liên hệ đến cái biết này. Như vậy tu tâm chính là pháp 
môn “Tứ Chánh Cần” mà Đức Phật đã dạy: Tu tâm là cố làm sao diệt trừ những bất thiện đã 
sanh; những bất thiện chưa sanh thì giữ cho chúng đừng sanh. Đồng thời cố gắng nuôi dưỡng 
và củng cố những thiện tâm nào chưa sanh. Tự kiểm soát mình là yếu tố chính dẫn đến hạnh 
phúc. Đó chính là năng lực nằm sau tất cả mọi thành tựu chân chính. Nhất cử nhất động mà 
thiếu sự tự kiểm soát mình sẽ không đưa mình đến mục đích nào cả. Chỉ vì không tự kiểm 
được mình mà bao nhiêu xung đột xảy ra trong tâm. Và nếu những xung đột phải được kiểm 
soát, nếu không nói là phải loại trừ, người ta phải kểềm chế những tham vọng và sở thích của 
mình, và cố gắng sống đời tự chế và thanh tịnh. Ai trong chúng ta cũng đều biết sự lợi ích của 
việc luyện tập thân thể. Tuy nhiên, chúng ta phải luôn nhớ rằng chúng ta không chỉ có một 
phần thân thể mà thôi, chúng ta còn có cái tâm, và tâm cũng cần phải được rèn luyện. Rèn 
luyện tâm hay thiển tập là yếu tố chánh đưa đến sự tự chủ lấy mình, cũng như sự thoải mái 
và cuối cùng mang lại hạnh phúc. Đức Phật dạy: “Dầu chúng ta có chinh phục cả ngàn lần, 
cả ngàn người ở chiến trường, tuy vậy người chinh phục vĩ đại nhất là người tự chinh phục 
được lấy mình.” Chinh phục chính mình không gì khác hơn là tự chủ, tự làm chủ lấy mình hay 
tự kiểm soát tâm mình. Nói cách khác, chinh phục lấy mình có nghĩa là nắm vững phần tâm 
linh của mình, làm chủ những kích động, những tình cảm, những ưa thích và ghét bỏ, vân 
vân, của chính mình. Vì vậy, tự điều khiển mình là một vương quốc mà ai cũng ao ước đi tới, 
và tệ hại nhất là tự biến mình thành nô lệ của dục vọng. 
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Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” kiểm soát tâm là mấu 
chốt đưa đến hạnh phúc. Nó là vua của mọi giới hạnh và là sức mạnh đằng sau mọi sự thành 
tựu chân chánh. Chính do thiếu kiểm soát tâm mà các xung đột khác nhau đã dấy lên trong 
tâm chúng ta. Nếu chúng ta muốn kiểm soát tâm, chúng ta phải học cách buông xả những 
khát vọng và khuynh hướng của mình và phải cố gắng sống biết tự chế, khắc kỷ, trong sạch 
và điểm tĩnh. Chỉ khi nào tâm chúng ta được chế ngự và hướng vào con đường tiến hóa chân 
chánh, lúc đó tâm của chúng ta mới trở nên hữu dụng cho người sở hữu nó và cho xã hội. 
Một cái tâm loạn động, phóng đãng là gánh nặng cho cả chủ nhân lẫn mọi người. Tất cả 
những sự tàn phá trên thế gian nầy đều tạo nên bởi những con người không biết chế ngự tâm 


` 


mình. 


Sứ. “7e 6adg- 2/f(e«t(- 2(tuaá 2(á¿ót 6e (od£o((cá 


With the body, there are three things that need be brought Iinto submission or three 
commandments dealing with the body. First, not to Kill or prohibiting taking of life. We do not 
free trapped animals; but, in contrast, we continue to kIll and murder innocent creatures, sụch 
as fishing, hunting, etc. Second, not to steal or prohibiting stealing. We do not gIve, donate, or 
make offerings; but, in contrast, we continue to be selfish, stingy, and stealing from others. 
Third, not to commit adultery or prohibiting commiting adultery. We do not behave properly 
and honorably; but, In contrast, we confinue to commit sexual misconduct or sexual 
pDrOmISCuIty. 

With the mouth, there are four things that need be brought into submission or four 
commandments dealing with the mouth. Eirst, not to lie. We do not speak the truth; but, in 
confrast, we continue to lie and speak falsely. Second, not to exaggerate. We do not speak 
soothingly and comfortably; but, In confrast, we continue to speak wIckedly and use a double- 
tongue to cause other harm and disadvantages. Third, not to abuse. We do not speak kind and 
wholesome words; but, in contrast, we continue to speak wicked and unwholesome words, 
1.e., Insulting or cursing others. Fourth, not to have ambiguous talk. We do not speak words 
that are in accordance with the dharma; but, In contfrast, we continue to speak ambiguous 
talks. 

With the mind, there are three things that need be brought into submission or three 
commandments dealing with the mind. Not to be covetous. We do not know how to desire 
less and when 1s enougph; but we continue to be greedy and covetous. Second, not to be 
malicious. We do not have peace and tolerance toward others; but, in confrast, we continue fo 
be malicious and to have hatred. Third, not to be unbelief. We do not believe 1n the Law of 
Causes and Effetcs, but in contrast we confinue to attach to our Ignorance, and refuse to be 
near good knowledgeable advisors in order to learn and cultivate the proper dharma. 

However, discipline the Mind in Buddhism 1s extremely important. Usually the word 
“minđ” 1s understood for both heart and brain. However, in Buddhism, mind does not mean 
Just the brain or the intellect; mind also means consciousness or the knowing faculty, that 
which knows an obJect, along with all of the mental and emotional feeling states associated 
with that knowing. Thus, cultivating the mind means practicing the “four great efforts” in the 
Buddha's teachings: We try to diminish the unwholesome mental states that have already 
arisen and to prevent those that have not yet arisen from arising. At the same time, we make 
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effort to strengthen those wholesome mental states that are already developed, and to 
cultivate and develop the wholesome sfates that have not yet arisen. Control of the self or of 
one”s own mind is the key to happiness. lt ¡is the force behind all true achievemert. The 
movement of a man void of control are purposeless. It 1s owing to lack of control that conflicts 
of diverse kinds arise In manˆs mind. And If conflicts are to be controlled, 1f not eliminated, 
man must give less rein to his longings and ¡nclinations and endeavor to live a life self- 
øoverned and pure. Everyone 1s aware of the benefits of physical training. However, we 
should always remember that we are not merely bodies, we also possess a mind which needs 
trainng. Mind training or meditation 1s the key to self-mastery and to that contentment which 
finally brings happiness. The Buddha once said: “Phough one congquers In battle thousand 
times thousand men, yet he 1s the greatest conqueror who conquers himself.” This 1s nothing 
other than “training of your own monkey mind,” or “self-mastery,” or “control your own 
mind.” In other words, It means mastering our own mental contents, our emotions, likes and 
dislikes, and so forth. Thus, “self-mastery” 1s the greatest kingdom a man can aspire unfo, and 
to be subJect fo oue own passIons 1s the most ørIevous slavery. 

According to Most Venerable PIiyadassi in “Phe Buddha”s Ancient Path,” control of the 
mind 1s the key to happiness. It 1s the king of virtues and the force behind all true 
achievemet. It is owing to lack of control that varilous conflicfs arise in manˆs mind. If we 
want to control them we must learn to øIve free to our longings and Inclinations and should try 
to live self-governed, pure and calm. It is only when the mind 1s controlled that 1t becomes 
useful for 1ts pocessor and for others. All the havoc happened In the world 1s caused by men 
who have not learned the way of mind control. 


5/8. 2⁄à¿ 7⁄4/¿ "24 %àu( 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười điều tu của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an 
trụ trong pháp nầy thời tu được đạo quả vô thượng và đạt được tất cả các pháp. Mười điều tu 
nầy bao gồm: tu các môn Ba La Mật, tu học, tu huệ, tu nghĩa, tu pháp, tu thoát ly, tu thị hiện, 
tu siêng thực hành chẳng lười, tu thành chánh đẳng chánh giác, và tu chuyển chánh pháp 
luân. Bên cạnh đó, theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 21 (Thập Hạnh), có mười hạnh Bồ Tát mà 
chư Phật đã tuyên thuyết trong tam thế. Mười hạnh tu nầy bao gồm hoan hỷ hạnh, nhiêu ích 
hạnh, vô vi nghịch hạnh, vô khuất nhiễu hạnh, vô sĩ loạn hạnh, thiện hiện hạnh, vô trước 
hạnh, nan đắc hạnh, thiện pháp hạnh, và chơn thật hạnh. Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, 
có mười điều rời bổ ma nghiệp của chư đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong mười pháp nầy 
thời có thể ra khỏi tất cả ma đạo. Thứ nhất là gần thiện tri thức, cung kính cúng dường. Thứ 
nhì là chẳng tự cao tự đại, chẳng tự khen ngợi. Thứ ba là tin hiểu thâm pháp của Phật mà 
chẳng hủy báng. Thứ tư là chẳng bao giờ quên mất tâm nhứt thiết trí. Thứ năm là siêng tu 
diệu hạnh, hằng chẳng phóng dật. Thứ sáu là thường cầu tất cả pháp dành cho Bồ Tát. Thứ 
bẩy là hằng diễn thuyết chánh pháp, tâm không nhàm mỏi. Điều rời bỏ ma nghiệp thứ tám 
bao gồm quy y tất cả chư Phật mười phương và nghĩ đến chư Phật như những vị cứu hộ. Thứ 
chín là tin thọ ức niệm tất cả chư Phật thần lực gia trì. Thứ mười là cùng tất cả Bồ Tát đồng 
gieo căn lành bình đẳng không hai. 
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Hơn nữa, theo lời Phật dạy trong Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, chư Bồ Tát có mười thứ 
hạnh giúp họ được đại trí huệ vô thượng của chư Như Lai. Thứ nhất là hạnh tu tập vì tất cả 
chúng sanh, vì nhờ đó mà làm cho khắp cả được thành thục. Thứ nhì là hạnh tu tập tất cả các 
pháp, vì nhờ đó mà tu học tất cả. Thứ ba là hạnh tu tập tất cả các thiện căn và khiến cho 
chúng tăng trưởng. Thứ tư là hạnh tu tập Tam muội vì nhờ đó mà được nhứt tâm bất loạn. 
Thứ năm là hạnh tu tập thực hành trí huệ vì nhờ đó mà không có chi là chẳng rõ chẳng biết. 
Thứ sáu là hạnh tu tập tất cả, do đó mà không chi là không tu được. Thứ bảy là hạnh tu tập 
nương nơi tất cả Phật sát (Phật độ—Phật quốc), vì thầy đều trang nghiêm. Thứ tám là hạnh tu 
tập tôn trọng và hỗ trợ tất cả thiện hữu tri thức. Thứ chín là hạnh tu tập tôn kính và cúng 
dường chư Như Lai. Thứ mười là hạnh tu tập thần thông biến hóa, vì nhờ đó mà có thể biến 
hóa tự tại để hóa độ chúng sanh. 

Cũng theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, có mười luật nghi của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ 
Tát an trụ trong pháp nầy thời được luật nghi đại trí vô thượng. Thứ nhất là chẳng hủy báng 
Phật pháp. Thứ nhì là tín tâm nơi chư Phật chẳng hoại diệt. Thứ ba là tôn trọng cung kính tất 
cả Bồ Tát. Thứ tư là chẳng bỏ tâm mến thích tất cả thiện tri thức. Thứ năm là chẳng móng 
lòng ghi nhớ những Thanh Văn Độc Giác. Thứ sáu là xa la tất cả những thối chuyển Bồ Tát 
đạo. Thứ bảy là chẳng khởi tất cả tâm tổn hại chúng sanh. Thứ tám là tu tất cả thiện căn đều 
khiến rốt ráo. Thứ chín là có thể hàng phục chúng ma. Thứ mười là làm cho đầy đủ tất cả 
Ba-La-Mật. Lại cũng theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười pháp tu hành của chư Đại 
Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được pháp tu hành vô thượng của Như Lai. 
Thứ nhất là cung kính tôn trọng chư thiện tri thức. Thứ nhì là thường được chư Thiên cảnh 
giác. Thứ ba là trước chư Phật thường biết tàm quí. Thứ tư là thương xót chúng sanh và chẳng 
bỏ sanh tử. Thứ năm là thực hành công việc đến rốt ráo mà tâm không biến động. Pháp tu 
hành thứ sáu bao gồm chuyên niệm theo dõi chúng Bồ Tát, phát tâm đại thừa, và tinh cần tu 
học. Pháp tu hành thứ bẩy bao gồm xa lìa tà kiến và siêng cầu chánh đạo. Thứ tám là dẹp 
phá chúng ma và nghiệp phiền não. Pháp tu hành thứ chín bao gồm biết căn tánh của chúng 
sanh và vì họ mà thuyết pháp cho họ được an trụ nơi Phật địa. Pháp tu hành thứ mười bao 
gồm an trụ trong pháp giới quảng đại vô biên và diệt trừ phiển não và thanh tịnh nơi thân. 


5/8. “2w 7/fcf(ade d¿ (ttuada« 


According to the Flower Adornment Sutra, there are ten kinds of cultivation of Great 
Enlightening Beings. Enliphtening beings who abide by these can achieve the supreme 
cultivation and practice all truths. These ten methods of cultivation Iinclude cultivation of the 
ways Of transcendence, learning, wisdom, purpose, righfteousness, emancipation, 
manifesfation, diligence, accomplishment of true awakening, and operation of right teaching. 
Besides, according to the Flower Adornment Sutra, Chapter 21, there are ten kinds of 
practices, which are expounded by the Buddhas of past, present and future. They are the 
practice of giving Joy, beneficial practice, pracice of nonoppositlon, practice of 
inndomitability, practice of nonconfusion, practice of good manifestation, practice of 
nonattachmert, practice of that which 1s difficult to atfain, practice of good teachings, and 
practice of truth. According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten ways of 
getting rid of demons” actions of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide 
by these can escape all demonic ways. First, assoclating with the wise and honoring and 
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serving them. Second, not elevating themselves or praising themselves. Third, believing In 
the profound teaching of Buddha without repudiating 1t. Fourth, never ever forgetting the 
determination for omnisclence. Fifth, diligently cultivating refined practices, never being lax. 
Sixth, always seeking all the teachings for enlightening beings. Seventh, always expounding 
the truth tirelessly. The eipghth way of getting rid of demons" actions includes taking refuge 
with all the Buddhas in the ten directions and thinking of them as saviors and protectors. 
Ninth, faithfully accepting and remembering the support of the spiritual power of the 
Buddhas. Tenth, equally planting the same roofts of goodness with all enlightening beings. 

Furthermore, according to the Buddha in The Flower Adornment Sutra, Chapter 38, Great 
Enlightening Beings have ten kinds of practice which help them attain the practice of the 
unexcelled knowledge and wisdom of Buddhas. First, the practice dealing with all sentient 
beings, to develop them all to maturity. Second, the practice seeking all truths, to learn them 
all. Third, the practice of all roots of goodness, to cause them all to grow. Fourth, the practice 
of all concentration, to be single-minded, without distraction. Fifth, the practice of all 
knowledge, to know everything. Sixth, the practice of all cultivations, to be able to cultivate 
them all. Seventh, the practice dealing with all Buddha-lands, to adorn them all. Eiphth, the 
practice dealing with all good companions, respecting and supporting them. Ninth, the 
practice dealing with all Buddhas, honoring and serving them. Tenth, the practce all 
supernatural powers, to be able to transform anywhere, anytime to help senfient beings. 

Also according to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of rules of 
behavior of great enlightening beings. Enlightening beings who abide by these can attain the 
supreme discipline of  great knowledge. First, Bodhisattvas should not slander any 
enlightening teachings. Second, Bodhisattvas` faith in the Buddhas should be indestructible. 
Third, Bodhisattvas should honor and respect all enlightening beings. Fourth, Bodhisattvas 
should never give up their friendship with wise people. Fifth, Bodhisattvas should not think of 
those who seek Individual salvation. Sixth, Bodhisattvas should avoid all regression on the 
path of enlightening beings. Seventh, Bodhisattvas should not give rise to any malice toward 
sentient beings. Eiphth, Bodhisattvas should cultivate all roots of goodness to perfection. 
Ninth, Bodhisattvas should be able to conquer all demons. Tenth, Bodhisattvas should fulflI 
all the ways of transcendence. Also according to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, 
there are ten norms of practice of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide 
by these can attain the Buddhas' supreme method of practice. First, honoring the wIse. 
Second, always being alerted by the celestial spirits. Third, always having shame and 
conscience before the Buddhas. The fourth norm of practice Iincludes having pIty for sentient 
beings and not abandoning bírth and death. Fifth, carrying tasks through consummation 
without change of mind. The sixth norm of practice includes single-mindedly following the 
enlightening beinøs, aspiring to universal enlightenment, and diligently learning. The seventh 
norm of practice Includes getting rid of wrong views and earnestly seeking the right Path. 
Eighth, destroying demons and the actions of afflictions. The ninth norm of practice Includes 
knowing the different faculties and temperamenfs of sentient beings and teaching them and 
enable them to live In the state of Buddhahood. The tenth norm of practice Iincludes abiding 
1n the Infinitely vast cosmos of reality and removing the afflictions and purifying the body. 
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3/8. “?»„¿ 12 đáa ?fạà¿ /ật 72 

Theo Phật giáo, Trụ là trụ vào chân lý, thí dụ như bằng niềm tin tự tin nơi giáo pháp và 
những quả vị. Đây là một trong thập trụ Bổ Tát, sau khi qua “tín vị” thì trụ lại để phát triển tu 
tập. Trụ xứ còn có nghĩa là trụ nơi quả vị đạt được, như việc Thánh giả Thanh Văn và Duyên 
Giác an trụ quả đã chứng được mà không cầu tiến lên quả vị Phật. Những vị Thanh Văn sau 
khi chứng quả thì an trụ chứ không cầu tiến lên quả vị Phật. Những vị Duyên Giác sau khi 
chứng quả thì an trụ chứ không cầu tiến lên quả vị Phật. Những vị A La Hán sau khi chứng 
quả thì an trụ chứ không cầu tiến lên quả vị Phật. Đối với chúng sanh chỉ có hai con đường 
luân chuyển cho tái sanh, đó là đường đi lên các cõi cao và đường đi xuống các đọa xứ. Thật 
tình mà nói, nhiều khi chúng ta tự hỏi có bao giờ chúng ta ngờ rằng mình có thể đang đi đến 
các đọa xứ, hoặc giả mình đang trụ vào các đọa xứ. Chúng ta có thể nghĩ rằng mình cũng có 
phần tuân giữ giới luật, mình cũng tụng kinh hằng ngày, không vi phạm tội lỗi nào trầm trọng 
như giết người hay cướp của. Tuy nhiên, có nhiều lúc vì bị thúc đẩy bởi cơn giận dữ mà 
chúng ta rầy la người khác, hoặc chúng ta xử dụng những từ ngữ gay gắt làm đau lòng người 
khác, thế là chúng ta đang gây tội tạo nghiệp cho một đọa xứ. Vì theo Phật giáo, trụ đọa xứ 
hay không được định đoạt bởi nghiệp lực của mình chứ không phải do nơi chiếc áo vàng 
mình đang mặc hay do nơi cái chùa mình đang trụ. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng từ 
bất thiện phát sanh mọi đau khổ của đọa xứ; từ những đức hạnh phát sanh những phúc lạc 
của các cõi cao. Chúng ta không thể chắc chắn về những chuyện như kiếp sau mình sẽ đi về 
đâu, nhưng có điều chắc chắn là ngay từ giờ phút nầy chúng ta có thể không tiếp tục tạo 
nhân cho đọa xứ nữa. Thật tình mà nói, đừng nói chi đến đọa xứ, mà ngay khi được tái sanh 
làm người hay chư thiên cũng chưa hẳn là mình thoát khỏi khổ đau phiển não. Loài người thì 
có cái khổ sanh, lão, bệnh, tử, xa lìa những người thân yêu, gần gủi những gì mình khó chịu, 
mong cầu những gì mình không toại ý, thân ngũ uẩn thạnh suy, vân vân. Trong khi loài trời 
cũng khổ vì chẳng còn biết gì đến tu tập để một mai hết phước lại phải đi vào đọa xứ. Nói 
tóm lại, chừng nào chúng ta còn chưa ra khỏi luân hồi sanh tử tử là chúng ta vẫn còn trụ trong 
đọa xứ. Phật tử chân thuần không nói chúng ta tu kiếp nầy để dành kiếp sau, nhưng nếu 
muốn không trụ vào đọa xứ, chúng ta phải tu ngay trong đời nầy. Chúng ta đã được thân 
người thuận lợi, vì đây là hình thể thuận lợi nhất cho việc thực hành chánh pháp. Chúng ta đã 
gặp được nhiều thuận duyên, đã gặp giáo pháp của Đức Phật, vậy mà nếu chúng ta không 
chịu tu tập giải thoát ngay bây giờ thì còn đợi đến chừng nào nữa đây? 

Theo các truyền thống Phật giáo, phàm phu trụ địa bao gồm thứ nhất là bốn trụ xứ trong 
vòng sanh tử tam giới: kiến nhứt thiết trụ địa (mọi kiến hoặc trong tam giới), dục ái trụ (tư 
hoặc trong dục giới, mà tham ái là nặng nhất), sắc ái trụ (tư hoặc hay Ái dục trong sắc giới), 
và hữu ái trụ (tư hoặc hay Ái dục trong vô sắc giới). Ngoài ra, còn có năm trụ địa trong sanh 
tử luân hồi hay năm phiền não căn bản. Đây là tất cả những ảo tưởng đưa đến tà kiến và dục 
vọng của chúng sanh sanh tử. Thứ nhất là “Kiến nhứt thiết trụ địa”. Đây là kiến hoặc ở tam 
giới khi thấy sự vật theo vẻ dáng chứ không như thật. Thứ nhì là “Dục ái trụ địa”. Đây là 
những dục vọng hay luyến ái trong dục giới. Thứ ba là “Sắc ái trụ địa”. Đây là dục vọng và 
luyến ái trong cõi sắc giới. Thứ tư là “Hữu ái trụ địa”. Đây là những dục vọng luyến ái trong 
cõi vô sắc giới vẫn còn phải chịu luân hồi sanh tử. Thứ năm là “Vô minh trụ địa”. Tất cả 
những si ám hay mê muội trong tam giới là gốc nhân của mọi phiển não. Theo Kinh Phúng 
Tụng trong Trường Bộ Kinh, có chín chỗ an trú cho loài hữu tình. Thứ nhất là loài hữu tình có 
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thân sai biệt, tưởng sai biệt như loài người và một số chư Thiên. Thứ nhì là loài hữu tình có 
thân sai biệt, tưởng đồng nhất như Phạm chúng Thiên khi mới tái sanh. Thứ ba là loài hữu 
tình có thân đồng nhất, tưởng sai biệt như Quang Âm Thiên. Thứ tư là loài hữu tình có thân 
đồng nhất, tưởng đồng nhất như Tịnh Cư Thiên. Thứ năm là loài hữu tình không có tưởng, 
không có thọ như chư Vô Tưởng Thiên. Thứ sáu là loài hữu tình đã chứng được (ở cõi) 
Không Vô Biên Xứ. Thứ bảy là loài hữu tình đã chứng được (ở cõi) Thức Vô Biên Xứ. Thứ 
tám là loài hữu tình đã chứng (ở cõi) Vô Sở Hữu Xứ. Thứ chín là loài hữu tình đã chứng (ở 
cõi) Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ. 

Theo Bồ Tát Địa Trì Kinh, có sáu loại trụ xứ của chư Bồ Tát: chủng tính trụ, giải hành 
trụ, tịnh tâm trụ, hành đạo tích trụ, quyết định trụ, và cứu cánh trụ (giai đoạn đạt được Bồ tát 
toàn thiện trong Thập địa Bồ Tát, nhưng chưa tới Phật địa). Theo Kinh Phúng Tụng trong 
Trường Bộ Kinh, có sáu hằng trú. Thứ nhất, ở đây vị Tỳ Kheo, mắt thấy sắc, không có hoan 
hỷ, không có ưu phiền, an trú xả, chánh niệm, giác tỉnh. Thứ nhì, ở đây vị Tỳ Kheo, tai nghe 
tiếng, không có hoan hỷ, không có ưu phiễn, an trú xả, chánh niệm, tỉnh giác. Thứ ba, ở đây 
vị Tỳ Kheo, mũi ngửi hương, không có hoan hỷ, không có ưu phiền, an trú xả, chánh niệm, 
tỉnh giác. Thứ tư, ở đây vị Tỳ Kheo, lưỡi nếm vị, không có hoan hỷ, không có ưu phiển, an 
trú xả, chánh niệm, tỉnh giác. Thứ năm, ở đây vị Tỳ Kheo, thân xúc chạm, không có hoan hỷ, 
không có ưu phiễn, an trú xả, chánh niệm, tỉnh giác. Thứ sáu, ở đây vị Tỳ Kheo, ý nhận thức 
pháp, không có hoan hỷ, không có ưu phiển, an trú xả, chánh niệm, tỉnh giác. Một vị Bồ Tát 
sau khi tu lục độ hành trong ba a tăng kỳ kiếp, thì còn phải tu trong 100 đại kiếp nữa mới có 
thể thành tựu viên mãn. Các giai đoạn tu hành trong 100 đại kiếp nầy được gọi là “Trụ 
Định.” Trụ định là an trụ ở sáu loại quyết định. Thứ nhất là “Thiện Thú Định”. Quyết định 
sanh ở thiện đạo trời, người. Thứ nhì là quyết định sanh vào nơi quý tộc. Thứ ba là quyết 
định sanh ra có đầy đủ lục căn không tàn khuyết. Thứ tư là quyết định sanh làm người nam. 
Thứ năm là quyết định có được túc mệnh thông. Thứ sáu là quyết định tạo tác thiện nghiệp 
bền vững không thoái chuyển. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 33, có mười pháp tru của chư Phật. Thứ nhất, chư Phật trụ 
nơi giác ngộ tất cả pháp giới. Thứ nhì, chư Phật trụ nơi đại bi ngữ. Thứ ba, chư Phật trụ nơi 
bổn đại nguyện. Thứ tư, chư Phật trụ nơi chẳng bỏ điều phục chúng sanh. Thứ năm, chư Phật 
trụ nơi pháp không tự tánh. Thứ sáu, chư Phật trụ nơi bình đảng cứu độ chúng sanh. Thứ bảy, 
chư Phật trụ nơi pháp không quên mất. Thứ tám, chư Phật trụ nơi tâm không chướng ngại. 
Thứ chín, chư Phật trụ nơi tâm hằng chánh định. Thứ mười, chư Phật trụ vào khấp tất cả pháp 
chẳng trái tướng thực tế. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật đã nhắc nhở 
ngài A Nan về thập trụ Bồ Tát. Thứ nhất là phát tâm trụ. Do chân như phương tiện mà phát 
mười thứ tín tâm nầy, tâm tinh phát sáng mười thứ dụng xen vào, viên mãn thành một tâm, 
gọi là phát tâm trụ. Thứ nhì là trì địa trụ. Trong tâm phát sáng suốt như trong ngọc lưu ly 
trong suốt hiện chất tinh kim. Lấy diệu tâm trước thành chỗ để trụ. Đây gọi là trì địa trụ. Thứ 
ba là tu hành trụ. Tâm và địa đã biết nhau, đều được tỏ rõ. Dạo khắp mười phương đều 
không lưu ngại. Đó gọi là tu hành trụ. Thứ tư là sinh quí trụ. Hạnh đồng với Phật, hấp thụ khí 
phần của Phật. Như cái thân trung ấm, tự cầu cha mẹ, âm tín thầm thông hợp vào giống Như 
Lai. Đó gọi là sinh quí trụ. Thứ năm là phương tiện cụ túc trụ (phương tiện đầy đủ trong cuộc 
tự lợi lợi tha). Đã du nhập trong đạo thai rồi, thì vâng nối theo dòng giác. Như cái thai đã 
thành, nhân tướng chẳng thiếu. Đó gọi là phương tiện cụ túc trụ. Thứ sáu là chánh tâm trụ. 
Dung mạo và tâm tướng như Phật, gọi là chính tâm trụ. Thứ bảy là bất thối trụ. Thân tâm hợp 
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thành, càng ngày càng thêm lớn. Trong giai đoạn nầy Bồ Tát chứng được tâm thanh tịnh và 
thường an trụ nơi lý vô ngại giải thoát. Đây gọi là bất thối trụ. Thứ tám là đồng chơn trụ (Con 
Phật với đủ đầy Tướng Phật). Linh tướng của mười thân đều đầy đủ trong một lúc, gọi là 
đồng chơn trụ. Thứ chín là pháp vương tử (con tỉnh thần của bậc Pháp vương). Hình thành, ra 
khỏi thai, thân làm Phật tử. Đây gọi là pháp vương tử trụ. Thứ mười là quán đỉnh trụ. Nghi 
biểu đã thành người. Ví dụ như việc quốc vương trao việc nước cho thái tử. Thái tử đã trưởng 
thành, làm lễ quán đảnh. Đây gọi là quán đỉnh trụ. Ngoài ra, theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 
38, có mười chỗ an trụ của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được an 
trụ nhứt thiết trí vô thượng. Thứ nhất là an trụ tâm Bồ Đề, chưa từng quên mất. Thứ nhì là an 
trụ Ba La Mật, vì chẳng nhàm trợ đạo. Thứ ba là an trụ thuyết pháp, vì tăng trưởng trí huệ. 
Thứ tư là an trụ nơi bình thản vô tư, vì chứng đại thiển định. Thứ năm là an trụ tùy thuận: 
nhứt thiết trí, đầu đà, tri túc, điều tiết trong ăn, mặc, và ở, diệt bỏ những điều ác, và thiểu 
dục thiểu sự. Thứ sáu là an trụ thâm tín, vì gánh vác chánh pháp. Thứ bảy là an trụ thân cận 
các Đức Như Lai, vì học Phật oai nghi. Thứ tám là an trụ xuất sanh thần thông, vì viên mãn 
đại trí. Thứ chín là an trụ đắc nhẫn, vì viên mãn thọ ký. Thứ mười là an trụ đạo tràng, vì đây 
đủ thập lực, vô úy và tất cả Phật pháp. 


8/8. 72et(ds¿ 2(acce dý Ø«ád4“afo 


According to the Buddhism, abiding means abiding In the Truth, 1.e. the acquirement by 
faith of a self believing In the dharma and producing 1fs fruits. Thịs 1s the abiding place, one 
of the ten stages, resting and developing places or abodes of the Bodhisattva, which 1s 
entered after the stage of belief has been passed. Abiding place also means abiding in the 
fruit, I.e. sravakas and pratyeka-buddhas who rest satisfied In theIr attainments and do not 
strive for Buddhahood. Sravakas who rest satisfied In their attainments and do not strive for 
Buddhahood. Pratyeka-buddhas who rest satisfied in their attainments and do not strive for 
Buddhahood. Arahants who rest satisfied In their arahanthood and do not strive for 
Buddhahood. There are only two migrations for rebirth, the upper and the lower realms. Truly 
speaking, sometimes we wonder ourselves that 1t 1s difficult for us to Imagine that we might 
be going to the lower realms, or we are currently staying 1n the lower realms. We probably 
think that we more or less keep our precepts, perform most of our da1ly recitations, and have 
not commifted any serlous wrong doings, such as killing or stealing. However, sometimes we 
are motivated by strong hostility and, as for the deed, we use the harshest words that will 
really hurt people, so we already created karmas for a lower realm. According to Buddhism, 
rebirth or not rebirth in lower realms 1s determined by karma powers, and not by the yellow 
robe one 1s wearing or the temple one 1s residing. Devout Buddhists should always remember 
that from unwholesome deeds arise all kinds of sufferings in lower realms; and from virtues 
arise all kinds of happiness In higher rebirths. We cannot be certain of where we will go In 
our future rebirths. But we can be certain of one thing that we would not want to continue to 
create any more karmas for rebirths in lower realms. As a matter of fact, even rebirths In the 
human realm or the realm of gods are not excluded form sufferings. The human rebirth has 
the sufferings of birth, old age, sickness, and death; 1t has the suffering of being separated 
from the things one holds dear, meeting with unpleasantness, and not finding the things one 
wants. The demi-gods also have sufferings, for they do not have any opportunity fo encounter 
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and to cultivate the Buddha-dharma. In the end they will fall, so they have not transcended 
suffering. In short, as long as we are not free from samsara for good, we have not transcended 
the nature of suffering. Devout Buddhists do not want to say that we want to cultivate this life 
to set aside the merits for the next life, but 1Ý we do not want to fall Iinto the lower realms, we 
have cultivate right now in this very life. We have gained the optiImum human rebirth, and 
this 1s the most advatangeous physical form to have for the practice of Dharma. We have met 
with the right conditions, we have met the Buddha”s teachinss, and so on, but 1ƒ we do not 
take this opportunity to cultivate to liberate ourselves now, when shall we ever achieve 1t? 

According to Buddhist traditions, ordianry beings' dwelling places include the four 
abidings found In the three realms of mortality: the delusions arising from seeing things as 
they seem, not as they are, the desires in the desire realm, the desires 1n the form-realm, and 
the desires in the formless realm. Besides, there are five fundamental conditions of the 
passions and delusions. These are the five states or conditions found in mortality; wherein are 
the delusions of misleading views and desires. These five states condition all error, and are 
the ground in which spring the roots of the countless passions and delusions of all mortal 
beings. First, delusions arising from seeing things as they seem, not as they really are. These 
are wrong views which are common to the trailokya. Second, the desires in the desire realm. 
These are clingings or attachments In the desire-realm. Third, the desires In the form realm. 
These are clingings or attachments ¡in the form-realm. Fourth, the desires (clinging or 
attachment) in the formless realm which 1s still mortal. Fifth, the state of ignorance. This 1s 
the state of unenlightenment or Ignorance In the trailokya which 1s the root-cause of all 
distressful delusion. The ground in which spring the roots of the countless passions and 
delusions of all mortal beings. According to the Sangiti Sutta, there are nine abodes of beings. 
First, beings different in body and different in perception such as human beings, some devas 
and hells. Second, beings different in body and alike In perception such as new-rebirth 
Brahma. Third, beings are alike In body and different in perception such as Light-sound 
heavens (Abhasvara). Fourth, beings alike in body and alike In perception such as Heavens of 
pure dwelling. Fifth, the realm of unconscious beings such as heavens of no-thought. Sixth, 
beings who have attained the Sphere of Infinite Space. Seventh, beings who have atfained to 
the Sphere of Infinite Consciousness. Eighth, beings who have attained to the Sphere of No- 
Thingness. Ninth, beings who have atftained to the Sphere of Neither-Perception-Nor-Non- 
Perception. 

According to the Bodhisatvabhumi Sutra, there are six Bodhisattva-stages: the 
attanment of the Buddha-seed, the attainment of discernments and practices in the ten 
necessary activifles of a bodhisattva, the attainment of purity by attaining reality, the 
attainment of progress In riddance of incorrect thinking from the second to the seventh stages 
of Bodhisattva, attainment of powers of correct decision and Judgment in the eight and nine 
stages of Bodhisattva, and attainment of the perfect bodhisattva-stage In the ten stages Of 
bodhisattva, but not including the Buddha-stage. According to the Sangiti Sutta in the Long 
Discourses of the Buddha, there are six stable states. First, here a monk, on seeing an object 
with the eye, 1s neither pleased (sumano) nor displeased (dummano), but remains equable 
(upekhako), mindful and clearly aware. Second, here a monk, on hearing a sound with the 
ear, 1s neither pleased nor displeased, but remains equable, mindful and clearly aware. Third, 
here a monk, on smelling a smell with the nose, 1s neither pleased nor displeased, but 
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remains equable, mindful and clearly aware. Fourth, here a monk, on tasting a flavour with 
the tongue, 1s neither pleased nor displeased, but remains equable, mindful and clearly 
aware. Fifth, here a monk, on touching a tangible obJect with the body, 1s neither pleased not 
displeased, but remains equable, mindful and clearly aware. Sixth, here a monk, on cognIsing 
a mental obJect with the mind, is neither pleased nor displeased, but remains equable, 
mindful and clearly aware. A Bodhisattva firmly fixed, or abiding In certainty. After a 
Bodhisattva has completed three great asamkhyeya kalpas he has still one hundred great 
kalpas to complete. Thịis period 1s called abiding in fixIty or firmness, divided 1nto sixth kinds. 
First, certainty of being born In a good gati such as in the deva realms or in the realms of 
human beings. Second, certainty of being born in a noble family. Third, certainty of being 
born with a good body. Fourth, certainty of being born as a man. Fifth, certainty of being born 
knowing the abiding places of his transmigrations. Sixth, certainty of being born knowing the 
abiding character of his good work. 

According to The Flower Adornment Sutra, Chapter 33, there are ten kinds of abode of 
all Buddhas. First, all Buddhas abide In awareness of all realms of reality. Second, all 
Buddhas abide in compassion speech. Third, all Buddhas abide 1n the fundamental great vow. 
Fourth, all Buddhas abide In persistence in civilizing sentlent beings. Fifth, all Buddhas abide 
in the principle of absence of selfhood. Sixth, all Buddhas abide In impartial salvation. 
Seventh, all Buddhas abide in recollection of truth. Eighth, all Buddhas abide in the 
unobstructed minds. Ninth, all Buddhas abide In the constantly rightly concentrated minds. 
Tenth, all Buddhas abide 1n equal comprehension of all things without violating the character 
of ultimate reality. In the Surangama Sutra, book Eight, the Buddha reminded Ananda about 
the Ten Grounds or the ten stages (periods) in Bodhisattva-wisdom. Flrst, the purposIve stage. 
The mind set upon Buddhahood or the mind that dwells of bringing forth the resolve. Ananda, 
these good people use honest expedients to bring forth those ten minds of faith. When the 
essence of these minds becomes dazzling, and the ten functions Interconnect, then a single 
mind 1s perfectly accomplished. This ¡1s called the dwelling of bringing forth the resolve. 
Second, clear understanding and mental conftrol or the dwelling of the ground of regulation. 
From within this mind light comes forth like pure crystal, which reveals pure gold Inside. 
Treading upon the previous wonderful mind as a ground 1s called the dwelling of the ground 
of regulation. Third, unhampered liberty in every direction or dwelling of cultivation. When 
the mind-ground connects with wisdom, both become bright and comprehensive. Traversing 
the ten directions then without obstruction. This 1s called the dwelling of cultivation. Fourth, 
acqurring the Tathagata nature or seed or dwelling of noble birth. When their conduct 1s the 
same as the Buddhas' and they take on the demeanor of a Buddha, then, like the intermediate 
skandha body searching for a father and mother, they penetrate the darkness with a hidden 
trust and enter the lineage of the Thus Come One. This is called the dwelling of noble birth. 
Fifth, perfect adaptability and resemblance in self-development and development of others or 
dwelling with endowment with skill-in-means. Since they ride in the womb of the way and 
wIll themselves become enlightened heirs, their human features are in no way deficlent. This 
1s called the dwelling of endownment with skill-in-means. Sixth, the whole mind becoming 
Buddha-like or dwelling of the rectification of the mind. With a physical appearance like that 
of a Buddha and a mind that is the same as well, they are said to be dwelling In the 
rectification of the mind. Seventh, non-retrogression, or the perfect unity and constant 
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progress or dwelling of irreversibility. United in body and mind, they easily ørow and mature 
day by day. In this stage, Bodhisattvas realize serenity of mind and also achieve unimpeded 
liberation. This 1s called the dwelling of irreversibility. Eighth, as a Buddha-son now, or the 
stage of youth in Buddhahood or dwelling of pure youth. With the efficacious appearance of 
ten bodies, which are simultaneously perfected, they are said to be at the dwelling of a pure 
youth. Ninth, as prince of the law or dwelling of a Dharma Prince. Completely developed, 
they leave the womb and become sons of the Buddha. This 1s called the dwelling of a 
Dharma Prince. Tenth, baptism as the summit of attainment of the conception of Buddhahood 
or dwelling anointing the crown of the head. Reaching the fullness of adulthood, they are like 
the chosen prince to whom the great king of a country turns over the affatrs of state. When 
this Kshatriya King”s eldest 1s ceremoniously anointed on the crown of the head, he has 
reached what ¡s called the dwelling of anointing the crown of the head. Besides, according to 
The Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of abiding of Great 
Enlightening Beings. Enliphtening Beings who abide by these can reach the Buddhas” 
supreme abiding In omniscience. First, abiding in the will for enlightenment, never forgetting 
1t. Second, abiding in the transcendent ways, not tiring for fostering enliphtenment. Third, 
abiding in the teaching of truth, increasing wisdom. Fourth, abiding in dispassion, realizing 
gøreat meditational concenfration. Flfth, abiding in conformity to: universal knowledge, 
ausferity, contentment, moderation 1n food, clothing, and dwelling, getting rid of evil, and few 
desires mean few concerns. Sixth, abiding in deep faith, bearing the true Teaching. Seventh, 
abiding In the company of the enlightened, to learn the conduct of Buddhas. Eighth, abiding In 
generation of spiritual powers, to fulfill great knowledge. Ninth, abiding In attainment of 
acceptance, fulfillling the forcast of enliphtenment. Tenth, abiding in the site of 
enlightenment, fulfilling powers, fearlessness, and all aspects of Buddhahood. 


3/4. “?⁄ 4à @Áuyểu 22/22, 

Dù mục đích tối thượng của đạo Phật là giác ngộ và giải thoát, Đức Phật cũng dạy rằng 
tu là cội nguồn hạnh phúc, hết phiền não, hết khổ đau. Phật cũng là một con người như bao 
nhiêu con người khác, nhưng tại sao Ngài trở thành một bậc giác ngộ vĩ đại? Đức Phật chưa 
từng tuyên bố Ngài là thần thánh gì cả. Ngài chỉ nói rằng chúng sanh mọi loài đều có Phật 
tính hay hạt giống giác ngộ và sự giác ngộ ở trong tầm tay của mọi người, rồi nhờ rời bỏ ngai 
vị Thái Tử, của cải, và quyền lực để tu tập và tâm cầu chân lý mà Ngài đạt được giác ngộ. 
Phật tử chúng ta tu không phải mong cầu xin ân huệ, mà phải tu tập theo gương hạnh của 
Đức Phật, phải chuyển nghiệp xấu thành nghiệp lành hay không còn nghiệp nào nữa. Con 
người ở đời giàu có và thông minh, nghèo hèn và ngu dốt. Mỗi người mỗi khác, mỗi người 
một hoàn cảnh riêng biệt sai khác nhau. Phật tử tin rằng nguyên nhân chỉ vì mỗi người tạo 
nghiệp riêng biệt. Đây chính là luật nhân duyên hay nghiệp quả, và chính nghiệp tác động 
và chi phối tất cả. Chính nghiệp nơi thân khẩu ý tạo ra kết quả, hạnh phúc hay khổ đau, giàu 
hay nghèo. Nghiệp không có nghĩa là số phận hay định mệnh. Nếu tin vào số phận hay định 
mệnh thì sự tu tập đâu còn cần thiết và lợi ích gì? Nghiệp không cố định cũng không phải là 
không thay đổi được. Con người không thể để bị giam hãm trong bốn bức tường kiên cố của 
nghiệp. Ngược lại, con người có khả năng và nghị lực có thể làm thay đổi được nghiệp. Vận 
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mệnh của chúng ta hoàn toàn tùy thuộc vào hành động của chính chúng ta; nói cách khác, 
chúng ta chính là những nhà kiến trúc ngôi nhà nghiệp của chính chúng ta. Tu theo Phật là tự 
mình chuyển nghiệp. Chuyển nghiệp là chẳng những phải bỏ mọi tật xấu của chính mình, mà 
cũng đừng quan tâm đến những hành động xấu của người khác. Chúng ta không thể nào đổ 
lỗi cho ai khác về những khổ đau và bất hạnh của chính mình. Chúng ta phải đối diện với 
cuộc sống chứ không bỏ chạy, vì có chỗ nào trên quả đất nầy là chỗ cho chúng ta chạy trốn 
nghiệp của mình đâu. Vì thế chúng ta phải chuyển nghiệp bằng cách tu tập các hạnh lành để 
mang lại hạnh phúc cho chính mình, hơn là cầu xin hoặc sám hối. Chuyển nghiệp là thường 
nhớ tới nghiệp, phải dùng trí tuệ để phân biệt thiện ác, lành dữ, tự do và trói buộc để tránh 
nghiệp ác, làm nghiệp lành, hay không tạo nghiệp nào cả. Chuyển nghiệp còn là thanh lọc tự 
tâm hơn là cầu nguyện, nghỉ lễ cúng kiến hay tự hành xác. Ngoài ra, chuyển nghiệp còn là 
chuyển cái tâm hẹp hòi ích kỷ thành cái tâm mến thương rộng lớn và thành tựu tâm từ bi 
bằng cách thương xót chúng sanh mọi loài. Nói cách khác, chuyển nghiệp là thành tựu tứ vô 
lượng tâm, đặc biệt là hai tâm từ và bi. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng trong đời nầy ai 
cũng phải một lần chết, hoặc sớm hoặc muộn; khi chết, không ai mang theo được bất cứ thứ 
gì của trần tục, chỉ có nghiệp lành hay nghiệp dữ do mình tạo ra sẽ phải theo mình như hình 
với bóng mà thôi. 


S4. (4tttuattawu 2/(cawo (2Á4awu2(u¿ túc ?ZXaUwwa 

Although the supreme goal of Buddhism 1s the supreme Enlightenment and liberation, the 
Buddha also taught that Buddhist practice 1s the source of happiness. It can lead to the end of 
human suffering and miseries. The Buddha was also a man like all other men, but why could 
he become a Great Enliphtened One? The Buddha never declared that He was a Detty. He 
only said that all living beings have a Buddha-Nature that ¡s the seed of Enlightenment. He 
atfained It by renouncing his princely position, wealth, prestige and power for the search of 
Truth that no one had found before. As Buddhist followers, we practice Buddhist tenets, not 
for entreating favors but for for following the Buddha”s example by changing bad karmas to 
good ones or no karma at all. Since people are different from one another, some are rich and 
Iintelligent, some are poor and stupid. It can be said that this is due to their Individual karma, 
each person has his own circumstances. Buddhists believe that we reap what we have sown. 
Thịs is called the law of causality or karma, which 1s a process, action, energy or Íorce. 
Karmas of deeds, words and thoughts all produce an effect, either happiness or mIseries, 
wealth or poverty. Karma does not mean “determinism,” because If everything 1s 
predetermined, then there would be no free will and no moral or spiritual advancemernt. 
Karma 1s not fixed, but can be changed. It cannot shut us In 1fs surroundings indefinitely. On 
the contrary, we all have the ability and energy to change 1t. Our fate depends entirely on our 
deeds; in other words, we are the architects of our karma. Cultivating In accordance with the 
Buddhaˆs Teachings means we change the karma of ourselves; changing our karmas by not 
only gIving up our bad actions or misdeeds, but also forgiving offences directed against us by 
others. We cannot blame anyone else for our miseries and misfortunes. We have to face life 
as 1t 1s and not run away from 1t, because there 1s no place on earth to hide from karma. 
Performing good deeds 1s Indispensable for our own happiness; there 1s no need of imploring 
favors from deities or simply showing repentance. Changing karma also means remembrance 
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of karma and using wIisdom to distinguish virtue from evil and freedom from constraint so that 
we are able to avoid evil deeds, to do meriforious deeds, or not to create any deeds at all. 
Changing karma also means to purIfy our minds rather than praying, performing rites, or 
torturing our bodies. Changing karma also means to change your narrow-minded heart into a 
heart full of love and compassion and accomplish the four boundless hearts, especially the 
hearts of loving-kindness and compassion. True Buddhists should always remember that 
sooner or later everyone has to die once. After death, what can we bring with us? We cannot 
bring with us any worldly possessions; only our bad or good karma will follow us like a 
shadow of our own. 


5/8. 2⁄%à 6a “ứa 2/(ậc 

Những kinh điển Pali đề cập đến một số Ba La Mật như kinh Thí Dụ, Kinh Bổn Sanh, 
Kinh Phật Sử, và Kinh Sở Hành Tạng. Thứ nhất là “Bố Thí Ba La Mật. Với Phật giáo 
Nguyên Thủy, đây là Ba La Mật quan trọng nhất trong mười Ba La Mật. Theo Thanh Tịnh 
Đạo, các bậc Bồ Tát vì lợi ích của chúng sanh, thấy chúng sanh đau khổ, muốn cho họ đạt 
được cảnh giới hạnh phúc cao hơn mà lập nguyện tu tập Ba La Mật, khi bố thí ba la mật được 
thành tựu thì tất cả các ba la mật khác cũng được hoàn thành. Thứ nhì là “Giới Ba La Mật”. 
Giới có nghĩa là hạnh nguyện sống đời phạm hạnh cho Phật tử tại gia và xuất gia. Có 5 giới 
cho người tại gia, 250 cho Tỳ kheo, 348 cho Tỳ kheo Ni và 58 giới Bồ Tát (gồm 48 giới khinh 
và 10 giới trọng). Đức Phật nhấn mạnh sự quan trọng của giới hạnh như phương tiện đi đến 
cứu cánh giải thoát rốt ráo (chân giải thoát) vì hành trì giới luật giúp phát triển định lực, nhờ 
định lực mà chúng ta thông hiểu giáo pháp, thông hiểu giáo pháp giúp chúng ta tận diệt tham 
sân si và tiến bộ trên con đường giác ngộ. Thứ ba là “Nhẫn nhục Ba La Mật”. Nhẫn nhục là 
nhẫn thọ những gì không như ý. “Ksanti” thường được hiểu là “Nhẫn nhục,” nhưng nó thực sự 
ngụ ý là chịu đựng những việc sỉ nhục một cách nhẫn nại, hay đúngg hơn là chịu đựng với 
lòng bình thản. Hay như Đức Khổng Tử nói: “Người quân tử không buồn khi công việc hay 
tài năng của mình không được người khác biết đến.” Không người Phật tử nào lại cảm thấy 
tốn thương khi mình không được tán dương đầy đủ; không, ngay cả khi họ bị bỏ lơ một cách 
bất công. Họ cũng tiếp tục một cách nhẫn nại trong mọi nghịch cảnh. Đây là sự khảo 
nghiệm. Nếu mình có thể chịu được thử thánh thì có thể vượt qua được cửa ải. Nếu không 
chịu được thì mình không qua được cửa ẩi. Ai trong chúng ta cũng đều biết nhẫn nhục sẽ đưa 
chúng ta qua bờ bên kia, nhưng khi cảnh giới khó nhẫn tới thì chúng ta chẳng nhẫn được. Rồi 
thì lửa vô minh nổi lên đốt cháy hết bao nhiêu công đức mà chúng ta đã vun bồi tự bấy lâu 
nay. Thứ tư là “Tinh tấn Ba La Mật”. Tinh tấn Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang 
chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta đạt được những pháp cao thượng, và cũng nhờ đó mà chúng 
ta có thể dạy dỗ và hướng dẫn những chúng sanh trây lười. Đây là Ba La Mật thứ tư trong lục 
Ba La Mật. Tinh tấn Ba La Mật là ý chí kiên quyết theo đuổi mục đích tu tập. Tỉnh tấn Ba La 
Mật là nguồn năng lực để bắt đầu sự nghiệp tu tập của người Phật tử và tiếp tục nỗ lực cho 
đến khi thành tựu giác ngộ hoàn toàn. Năng lực và khả năng chịu đựng được xem như là áo 
giáp bảo vệ khi gặp những khó khăn và là nền tảng cổ võ cần thiết để tránh sự thất vọng tiêu 
cực. Tinh tấn còn là năng lực hỗ trợ nhiệt tình và ý chí vững mạnh. Nó chính là năng lực 
không mệt mỏi để chúng ta hoàn thành sự lợi ích an lạc cho tất cả chúng sanh. Theo kinh 
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Pháp Hoa, Bồ Tát tinh tấn cầu sự thanh tịnh. Kinh Pháp Hoa cũng mô tả chỉ tiết Bồ Tát tu tập 
tinh tấn ba la mật bằng cách không ăn và không ngủ để tinh chuyên nghiên cứu Phật pháp. 
Bồ Tát đã tự mình tiết chế trong ăn uống để nỗ lực tìm cầu Phật quả. Thứ năm là “Xuất ly 
Ba La Mật”. Để phạm hạnh thanh tịnh, Bồ Tát từ bỏ gia đình, sống đời xuất ly không nhà, an 
trú trong các thiển định để loại trừ các phiền não và chấp thủ mà sống theo tinh thần vô ngã. 
Bồ Tát sẵn sàng hy sinh sự an lạc của chính mình vì lợi ích của người khác. Mặc dù Bồ Tát 
đang sống một đời xa hoa, khoái lạc ngũ dục, nhưng ngài đã hiểu được bản chất ngắn ngủi 
của nó và giá trị của sự xuất ly. Ngài biết rõ sự hảo huyền của dục lạc, nên tự nguyện từ bỏ 
những của cải trần thế, long bào, vàng bạc, mà chỉ đắp lên mình một tấm y phấn tảo đơn 
giản của sa môn và sống đời phạm hạnh, giải thoát và vô ngã. Không tham đắm dù đó là 
danh tiếng, danh dự, và sự thành đạt trần thế hoặc bất cứ thứ gì hấp dẫn mê hoặc ngài làm 
trái ngược với cuộc sống phạm hạnh. Thứ sáu là “Trí huệ Ba La Mật”. Để thông hiểu được 
điều gì có lợi và điều gì có hại cho chúng sanh, Bồ Tát thanh tịnh hóa trí tuệ của chính mình. 
Trí huệ Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta đoạn trừ tận 
gốc rễ bóng tối của si mê. Trong các phiển não căn bản thì si mê là thứ phiên não có gốc rễ 
mạnh nhất. Một khi gốc rễ của si mê bị bật tung thì các loại phiển não khác như tham, sân, 
chấp trước, mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. Nhờ có trí huệ Ba La Mật mà chúng ta có 
khả năng dạy dỗ và hướng dẫn những chúng sanh si mê. Trí tuệ Bát Nhã khiến chúng sanh 
có khả năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là 
phương tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả những huyễn hoặc của 
thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của si mê, tà kiến và sai lạc. Để đạt được trí huệ Ba La 
Mật, hành giả phải nỗ lực quán chiếu về các sự thực vô thường, vô ngã, và nhân duyên của 
vạn hữu. Một phen đào được gốc vô minh, không những hành giả tự giải thoát tự thân, mà 
còn có thể giáo hóa và hướng dẫn cho những chúng sanh si mê khiến họ thoát ra khỏi vòng 
kêm tỏa của sanh tử. Thứ bảy là “Chân thật Ba La Mật”. Khi Bồ Tát chân thành hứa một 
việc øì thì ngài sẽ thực hiện cho bằng được. Vì vậy, chân thật ba la mật là một phẩm hạnh 
của Bồ Tát. Ngài sẽ hành động như ngài nói và sẽ nói như ngài hành động. Trong truyện Bổn 
Sanh Hiri và Đại Bổn Sanh kể về Bồ Tát tu tập chân thật ba la mật. Ngài rất thành tâm, tốt 
bụng và đáng tin cậy. Bổ Tát chỉ nói điều gì mà ngài nghĩ. Lời nói, tư tưởng và hành động 
luôn hòa hợp với nhau. Ngài không bao giờ nịnh bợ để cầu sự hỗ trợ của người khác. Ngài 
không ca tụng về mình để cầu người ngưỡng mộ hay với một ý không tốt. Khi trách việc 
đáng quở trách thì ngài trách một cách bình đẳng chứ không miệt thị, mà trách vì lòng từ bi 
thương xót. Ngài không dấu diếm những khuyết điểm thiếu xót của mình. Ngài được tán 
dương là bậc từ bi, chân thật kính trọng lời hứa của người khác như lời hứa của chính mình. 
Thứ tám là “Nguyện Ba La Mật”. Thuật ngữ “Aditthana” được chuyển dịch là năng lực ý chí 
kiên cố. Không có nguyện ba la mật này thì các ba la mật khác không thể hoàn thành được. 
Nguyện được xem như là nền móng của một tòa nhà. Chính năng lực và ý chí này khiến Bồ 
Tát vượt qua tất cả chướng ngại như bệnh hoạn, đau khổ, tai nạn và ngài không bao giờ lùi 
bước trên đường Bồ Tát hạnh. Bồ Tát Sĩ Đạt Ta đã lập nguyện kiên cố từ bỏ các thú vui của 
hoàng cung và đi tìm giải thoát. Trải qua sáu năm dài tu tập và đấu tranh tâm linh, ngài đã 
đối mặt với biết bao đau khổ và khó khăn, nhưng ngài vẫn không lui sụt ý chí. Ngaì là một 
người có ý chí sắt đá và chỉ rung chuyển bởi những ý tưởng cao thượng. Không ai có thể cám 
dỗ ngài làm điều gì ngược với nguyên lý đạo đức. Tâm ngài vững như đá nhưng cũng mềm 
mại và tốt đẹp như một bông hoa. Thứ chín là “Từ tâm ba la mật”. Với tâm từ vô lượng, Bồ 
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Tát có thể giúp đỡ tất cả chúng sanh hết lòng mà không mệt mỏi. Tiếng Phạn “Metta” là 
“Maitri”, nghĩa là nhân từ, thiện chí và thương xót tất cả chúng sanh mà không phân biệt. 
Chính từ tâm này, Bồ Tát có thể từ bỏ sự giải thoát cá nhân vì lợi ích cho những chúng hữu 
tình khác, không phân biệt giai cấp, tín ngưỡng, màu da và giới tính. Vì Bồ Tát là biểu tượng 
của từ tâm bao la, ngài không làm ai sợ cũng không ai làm ngài sợ. Ngài thương yêu tất cả 
với tình yêu vô bờ bến. Thứ mười là “Xả ba la mật”. Xả Ba La Mật còn gọi là bình tâm Ba 
La Mật. Vì xả tâm nên Bồ Tát thi ân mà không cần đáp trả. Từ Pali “Upekkha” bao gồm 
“Upa” có nghĩa là vô tư, công bằng và đúng đắn, và “ikkha” có nghĩa là thấy hoặc quan 
điểm. Theo từ nguyên học, từ này có nghĩa là quan điểm đúng đắn, vô tư và không chấp thủ 
hoặc thiên vị. Xả tâm ở đây không có nghĩa là lạnh lùng hay trạng thái trung lập. Khó nhất 
và cần nhất cho các ba la mật khác là xả tâm này, đặc biệt đối với cư sĩ sống trong thế giới 
hoàn toàn mất quân bình với những thay đổi bất thường. Sự khinh khi, xúc phạm, khen, chê, 
được, mất, buồn, vui thường xãy ra ở trong đời sống con người. Giữa những thăng trầm đó, 
Bồ Tát lặng tĩnh vững chắc như tảng đá và thực hành hạnh xả tâm ba la mật nhẹ nhàng. 


5/5. “72w 722awtao 

The canonical Pali texts mention the number of paramitas In the Apadana, the Jataka, the 
Buddhavamsa and the Cariyapitaka. The first paramita 1s paramita-charitable giving (dana- 
paramita). In Theravada Buddhism, Dana-paramita 1s the most Iimportant among the ten 
paramitas. According to the Visuddhimagga, Bodhisattvas are concerned about the welfare of 
sentilent beings, not tolerating the sufferings of beings, wishing long duration to the higher 
sfates of happIness of beings and being Iimpartial and Just to all beings by fulfilling the first 
paramita they fulfill all the paramitas. The second paramita 1s sila-paramita. Bodhisattvas 
observe morality to prevent evil karma. Precepts mean vows of moral conduct taken by lay 
and ordained Buddhists. There are five vows for lay people, 250 for fully ordained monks, 
348 for fully ordained nuns, 58 for Bodhisattvas (48 minor and 10 major). The Buddha 
emphasized the Importance of morals as a means to achieve the end of real freedom for 
observing moral precepts develops concentration. Concentration leads to understanding. 
Continuous understanding means wisdom that enables us to eliminate greed, anger, and 
Ipgnorance and to advance and obtain liberation, peace and Joy. The third paramita 1s ksantIi- 
paramita. Patience means patiently endure the things that do not turn out the way you wish 
them to. Ksanti 1s generally understood to mean “patience,” but 1t really means patiently, or 
rather with equanimity, to go through deeds of humiliation. Or as Confucius says, “The 
superIor man would cherish no i1ll-feeling even when his work or merif 1s not recognized by 
others.” No Buddhist devotees would feel humiliated when they were not fully appreciated, 
no, even when they were unJjustly Ignored. They would also go on patiendly under all 
unfavorable conditions. This 1s a test. IÝ you pass, then you have Jumped over the hurdle. If 
you fail, then you have not made 1t over the hurdle. Although we all know that patlence can 
take us to the other shore, when we meet a difficult situation, we cannot be patient. Then the 
fire of ignorance blazes up and burns away all the merit and virtue we accumulated over the 
years. Fourth, virya-paramita (devotion). Virya paramifa 1s a gate of Dharma-illumination; for 
with it, we completely attain all good dharmas, and we teach and guide lazy living beings. 
Thịs 1s the fourth of the six paramitas. Virya 1s resolution 1n pursuing the goal of cultivation. 
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Virya 1s the source of energy to begin any Buddhist”s cultivation career and to see 1t through 
full awakening. Energy and stamina serve as armor In encounters with difficulties and 
provide the encouragement necessary to avoid depression. Energy also produces enthusiasm 
and good spirits. Energy also helps us to accomplish the welfare of all living beings. 
According to the Lotus Sutra, a Bodhisattva should strive with heroIc vigor for purification. 
The Lotua Sutra also depicts in detail the way Bodhisattvas practice Virya-paramifta by going 
without eating and sleeping to study the Buddha-dharma. They do not deliberately refrain 
from food In order to cultivate Buddhahood. In fact, they Just forget the idea of food and 
sleep. They think only of cultivating and studying the Buddha-dharma for getting Supreme 
Enliphtenmernt. Fifth, nekkhamma-paramita . In order to bring morality to perfection, 
Bodhisattvas train themselves in renunciation. Nekkhamma Implies both renunciation of 
worldly pleasures by adopting the ascetic life and the temporary inhibition of Hindrances by 
Jhanas. A Bodhisattva 1s neither selfish nor self-possessive but 1s selfless In his activitles. He 
1S ©Ver ready to sacrifice his happiness for the sake of others. Though he may sit In the lap of 
luxury, immersed in worldly pleasures, he may comprehend therr transitoriness and the value 
Of renunciation. Realizing thus the vanity of fleeting material pleasures, he voluntarily leaves 
his earthly possessions, and wearing the simple ascetic garb, tries to lead the Holy Life in all 
1fs purIty. Here he practices the higher morality to such an extent that becomes practically 
selfless in all his actions. No inducement whether fame, wealth, honor, or worldly gain could 
induce him to do anything contrary to his principles. Sixth, panna-paramita. In order to 
understand clearly what 1s beneficial and what 1s InJurious to beings, Bodhisattvas purIfy theIr 
wisdom. The prajna-paramita 1s a gate of Dharma-illumination; for with 1t, we eradicate the 
darkness of Ignorance. Among the basic desires and passions, ignorance has the deepest 
roots. When these roots are loosened, all other desires and passlons, greed, anger, 
attachment, arrogance, doubt, and wrong views are also uprooted. The praJna wIisdom which 
enables one to reach the other shore, 1.e. wisdom for salvation; the highest of the six 
paramitas, the virtue of wisdom as the principal means of attaining nirvana. Ït connotes a 
knowledge of the illusory character of everything earthly, and destroys ©rror, 1gnorance, 
preJudice, and heresy. In order to obtain wIisdom-paramifa, practitloner must make a great 
effort to meditate on the truths of Iimpermanence, no-self, and the dependent origination of all 
things. Once the roots of ignorance are severed, we can not only liberate ourselves, but also 
teach and guide fooloish beings to break through the imprisonment of bìrth and death. 
Seventh, sacca-paramita. Once Bodhisattvas have promised to give or do something they do 
not break their promise. So, “Sacca” 1s here meant the fulfillment of one”s promise. This 1s 
one of the salient characterisitcs of a Bodhisattva, for he 1s not breaker of his word. He acts as 
he speaks, he speaks as he acts. He makes truth his guide and holds it his duty to keep his 
word. He ponders well before he makes his promise. In the Hi Jataka and the 
Mahasutasoma Jataka, Bodhisattva 1s trustworthy, sincere and honest. What he thinks, he 
speaks. There 1s perfect harmony ¡n his thoughts, words and deeds. He does not use flattery to 
win the hearts of others, does not exhort himself to win their admiration, does not hide his 
defects or vainly exhibits his virtues. The praise-worthy he praises without malice. The 
blameworthy he blames Judiciously, not with contempt but out of compassion. He honors the 
word of others as he honors his own. Eighth, aditthana-paramita. The term “Aditthana” 1s 
translated as resolute determination. Without this firm determination, the other perfections 
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cannot be fulfilled and they work for the wealth and welfare of beings. It 1s compared to the 
foundation of a building. Thịs will-power forces all obstructions out of Bodhisattva path and 
no matter what may come to him, sickness, grIef, or disaster, he never turns his eyes away 
from his goal. For Instance, the Bodhisattva Siddhartha made a firm determination to 
renounce his royal pleasure and gain enlightenment. Six long years, It was a superhuman 
strugsle. He had to endure manifold hardships and face Iinnumerable difficultles. At a crucial 
momernt, when he most needed their help, his five favorite disciples deserted him. Yet he did 
gIive up his effort. The Bodhisattva 1s a man of iron determination, whose high principles 
cannot be shaken to do good. None could tempt him to do anything contrary to those 
prinnciples. ÀAs occasion demands, he 1s as soft as a flower and as firm as a rock. Ninth, metta- 
paramita. With unshakable kindness, Bodhisattvas are helpful to all. “Ketta” 1s loving- 
kindness. In SanskrIt 1t 1s Malitri. It 1s benevolent, goodwIll or friendliness, wIsh for the 
happiness of all beings without exception. It 1s “Metta” that prompts a Bodhisattva to 
renounce personal deliverance for the sake of others. He Is permeated with boundless 
goodwill towards all beings, Irrespective of caste, creed, color or sex. Since he 1s the 
embodiment of universal love, he fears none, nor is he feared by any. He ever cherishes In 
his heart boundless goodwIll towards all that live. The tenth paramita 1s equanimity (upekkha- 
paramita). By reason of their equanimity, Bodhisattvas do not expect anything In return. The 
Pali term “Upekkha” 1s composed of “Ủpa”, which means Justly, Iimpartially or rightly and 
“ikkha” means to see, discern or view. The etymological meaning of the term 1s discerning 
rightly, viewing Justly or looking Impartially, that 1s, without attachment or aversion, without 
favor or disfavor. Here the term 1s not used in the sense of indifference or neutral feeling. 
The most difficult and most essential of all perfections 1s this equanimity, especlally for a 
layman who has to live in an ill-balanced world with fluctuating fortunes. Slights and Insults 
are the common lot of humanity. So are praise and blame, loss and gain, pain and pleasure. 
Amidst all such vicissitudes of life a Bodhisattva tries to stand unmoved like a firm rock, 
©€Xercising perfect equanimity. 


3/6. Øưức Pvxe "7x “242 

Theo truyền thống Tây Tạng (được biên soạn bởi Ngài Ban Thiền Lạt Ma đời thứ nhất 
của Tây Tạng, Phật tử nên luôn ôn lại các giai đoạn trên bước đường tu hành. Thứ nhất, qua 
oai lực cúng dường và thỉnh nguyện cung kính đến người, hỡi bậc Thánh Trí tôn kính Đạo Sư, 
là ruộng công đức tối thượng, chúng con xin được hộ trì của đấng Hộ Pháp và căn gốc của an 
vui và hỷ lạc, xin cho chúng con đến dưới sự bảo bọc an lạc của người. Thứ nhì, nhận biết 
thân tự do và quý hiếm này chỉ được một lần, khó kiếm được nữa, và mất đi rất dễ dàng, 
chúng con xin được hộ trì để hưởng tinh túy của thân người cùng xử dụng hữu ích thân này, 
không bị lôi cuốn theo các việc vô nghĩa của kiếp sống này. Thứ ba, kinh khiếp thay ngọn 
lửa nung vì đau khổ trong các nẻo luân hồi dữ, chúng con xin thành tâm quy-y Tam Bảo và 
xin được ban Hộ Trì của người, giúp chúng con hăng hái cố gắng tinh tấn tu tập các pháp 
môn, phương tiện, từ bổ những điều đưa đến tai họa và xin tích tụ công đức lành. Thứ tư, bị 
ném tung vào giữa làn sóng tham ái và nghiệp lực, chúng con xin được sự hộ trì của người để 
phát nguyện ý chí dũng mãnh hầu đạt đến giải thoát ra khỏi bể khổ kinh khủng của vô lượng 
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kiếp luân hồi. Thứ năm, sau khi bỏ tà kiến cho rằng ngục tù luân hồi sanh tử đau khổ không 
thể chịu được này là nguồn khoái lạc, chúng con xin được hộ trì để thọ hưởng kho tàng châu 
báu của bậc Thánh Trí và tam học cao cấp, và nhờ đó bảo tổn nâng cao lá cờ đạo giải thoát 
giác ngộ. Thứ sáu, nhận biết tất cả các chúng sanh đáng thương đã từng là mẹ chúng con, và 
đã từng nuôi nấng chúng con trong tình thương qua vô lượng kiếp, chúng con xin được hộ trì 
để phát lòng từ bi vô lượng như lòng thương của mẹ dành cho đứa con yêu. Thứ bẩy, không 
có sự khác biệt gì giữa chúng ta và kẻ khác, không ai trong chúng ta muốn bị một sự đau khổ 
nhỏ nào, và cũng thường không hài lòng với hạnh phúc đang có. Nhận biết điều này, chúng 
con xin được sự hộ trì của người để có thể cho thêm niềm vui và hạnh phúc cho người. Thứ 
tám, căn bệnh trầm kha là chấp và yêu mến tự ngã của mình là nhân gây ra đau khổ mà 
chúng ta không muốn. Nhận biết như thế, chúng con xin được hộ trì để từ bỏ, chán ghét và 
tiêu trừ con quỷ to lớn là lòng ích kỷ chấp ngã. Thứ chín, ý thức yêu thương chúng sanh mọi 
loài và bảo bọc chúng sanh trong an lạc là cửa ngõ đi vào công đức vô lượng. Nhận thấy như 
thế, chúng con xin được sự hộ trì của người để yêu thương các chúng sanh nhiều hơn mạng 
kiếp chúng con, ngay cả khi họ trở nên kẻ thù. Thứ mười, chúng sanh kém cõi chỉ nỗ lực cho 
chính họ. Với tâm thức nhận chân sự khác biệt giữa nhược điểm của chấp ngã và ưu điểm 
của sự lợi tha, chúng con xin được sự hộ trì của người, ban cho chúng con tâm vô phân biệt 
và chuyển hóa tâm, đổi ta cho người. Thứ mười một, bởi vì yêu tự ngã mình chính là cửa ngõ 
dẫn đến mọi đau khổ, trong khi yêu mến chúng sanh mẹ và đặt căn bản trên điều đó chính là 
đức hạnh, chúng con xin được hộ trì của người để nhận đó làm cốt lõi tu tập pháp Du Già 
chuyển hóa tâm ta lấy người. Thứ mười hai, hành trì như thế hỡi đấng Bổn Sư Từ Bi, chúng 
con xin được sự hộ trì của của người, để cho chúng con xin thay cho hết thảy chúng sanh mẹ, 
không trừ một ai, gánh trả cho họ tất cả nghiệp nợ, chướng ngại và khổ đau ngay tức khắc 
trên chúng con. Và như thế, đưa mọi chúng sanh vào cõi Hỷ Lạc (three times). Thứ mười ba, 
ngay cả khi cõi này cùng toàn thể chúng sanh chứ đây quả của nghiệp nợ của họ, và làm cho 
đổ xuống trận mưa khổ đau bất ngờ. Chúng con xin được sự hộ trì của đức Bổn Sư để gánh 
nhận tất cả tình cảnh khổ đau đó như là con đường đạo. Và lấy đó làm nhân để trả hết quả 
của những nghiệp ác của chúng con đã gây ra. Thứ mười bốn, bất kể những gì xãy ra bên 
ngoài, dù xấu hay tốt, chúng con xin được hộ trì bời bởi người để chuyển hóa những điều xãy 
ra thành con đường Tu Tập tăng trưởng hai bồ Đề Tâm qua thực tập ngũ lực, tinh túy của 
toàn Phật Pháp. Và như vậy để an hòa chính chúng con với niềm hỷ lạc trong tâm. Thứ mười 
lăm, bất kể chúng con gặp tình huống nào, chúng con cũng xin sự hộ trì của Đức Bổn Sư để 
có thể thích hợp với hoàn cảnh đó với công phu thiển định, qua phương tiện thiện xảo của 
bốn pháp hành trì. Chúng con xin cho cuộc sống tự do và nhiều triển vọng của đời này mang 
vô lượng ý nghĩa đạo nhờ những hành trì theo lời dạy và nguyện tu học sửa đổi tâm thức. 
Thứ mười sáu, để cứu vớt mọi chúng sanh khỏi bể lớn của luân hồi sanh tử, chúng con xin 
được hộ trì của Đức Bổn Sư để trở nên tinh thục Bồ Đề Tâm qua nguyện ước trong sạch vị 
tha, không ích kỷ, và nhờ lòng từ bi thương yêu, hòa chung với pháp môn quán biết, đưa lên, 
cho và nhận trong điều tức hơi thở. Thứ mười bảy, chúng con xin được hộ trì của Đức Bổn Sư 
để chúng con hăng hái cố gắng, tinh tấn tu tập hành trì ba giới luật Đại Thừa và kểm chế 
dòng tâm thức để hành xử trong những lời nguyện thanh tịnh của chư Bồ Tát, con đường duy 
nhất đã đi qua bởi chư Phật Thù Thắng trong ba đời. Thứ mười tám, chúng con xin được sự hộ 
trì của Đức Bổn Sư để hoàn thành hạnh bố thí ba la mật. Nhờ người chỉ dạy cách tăng trưởng 
tâm bố thí mà không dính mắc, chính là chuyển hóa thân, tài vật và công đức của chúng con 
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qua ba đời, thành những thức ao ước mong muốn bởi mỗi chúng sanh hữu tình. Thứ mười 
chín, chúng con xin được sự hộ trì của Đức Bổn Sư để hoàn thành hạnh trì giới ba la mật. 
Hành động lợi ích cho chúng sanh hữu tình, tạo công đức lành và không phạm ác giới cấm. 
Luôn giữ Bồ để tâm và nghiêm trì các giới trong Mật tông dù phải hy sinh tính mạng. Thứ 
hai mươi, cho dù nếu muôn vạn chúng sanh trong ba nẻo không trừ một ai, nổi sân hận lên, 
hạ nhục, chửi mắng, đe dọa và ngay cả giết hại chúng con, chúng con xin được sự hộ trì của 
Đức Bổn Sư để hoàn thành hạnh nhẫn nhục ba la mật, không tuyệt vọng, mà lại làm lợi ích 
cho các chúng sinh đó để lấy ân cảm hóa oán thù. Thứ hai mươi mốt, cho dù chúng con phải 
trải qua vô lượng a tăng kỳ kiếp trong lò lửa của địa ngục Vô Gián vì lợi ích của một chúng 
sanh hữu tình, chúng con xin được sự hộ trì của Đức Bổn Sư để hoàn thành hạnh tinh tấn ba 
la mật. Phấn đấu với lòng từ bi để đạt Giác Ngộ Tối Thượng và không bị nản lòng. Thứ hai 
mươi hai, từ bỏ tâm giải đãi biếng tu, tâm nóng nảy dao động và vọng tưởng, chúng con xin 
được sự hộ trì của Đức Bổn Sư để hoàn thành hạnh thiển định ba la mật. Nhờ định tâm quán 
chiếu trên thực tánh của vạn vật, thấy rõ mọi pháp đều không có tự tính, vô ngã. Thứ hai 
mươi ba, chúng con xin được sự hộ trì của Đức Bổn Sư để hoàn thành hạnh trí huệ ba la mật. 
Nhờ thiền định Du Già Tánh Không, quán chiếu thực tánh rốt ráo, kết hợp với đại định và 
niềm đại hỷ lạc phát sinh, và nhờ Diệu Quán Sát Trí thành tựu phân biệt thực tại Như Như. 
Thứ hai mươi bốn, chúng con xin được sự hộ trì của Đức Bổn Sư để hoàn thành thiền định 
quán huyễn hóa. Nhận chân mọi pháp bên ngoài đều không có tự ngã, mà vẫn hiển bày như 
ảo ảnh trong gương, như mộng ảo, như bóng trăng trên mặt hỗ nước lặng. Thứ hai mươi lăm, 
luân hồi và niết bàn cũng còn thiếu một nguyên tử của hiện hữu khi mà thuyết nhân quả và 
tương tức duyên khởi không bao giờ sai. Thứ hai mươi sáu, chúng con xin được sự hộ trì của 
Đức Bổn Sư để nhận thức rõ ràng ý nghĩa trong tư tưởng trung quán luận của Bồ Tát Long 
Thọ, đó là hai thuyết trên bổ sung, khế hợp nhau mà không hề đối chọi. Thứ hai mươi bẩy, 
như thế chúng con xin được sự hộ trì của Đức Bổn Sư để chúng con vượt qua được biển học 
phức tạp của Mật tông, và giúp chúng con biết trân quí trì giới, giữ lời danh dự hơn cả mạng 
sống của chúng con, đó là cội gốc của Giác Ngộ dũng mãnh. Thứ hai mươi tám, chúng con 
xin được sự hộ trì của Đức Bổn Sư để rửa sạch mọi dấu vết phàm phu và chấp thủ. Nhờ hành 
trì pháp môn Du Già tâng lớp thứ nhất chuyển hóa sinh tử và trung ấm thành Tam Thân Phật 
để chuyển hóa bất cứ thân nào khởi lên thành thân Bồ Tát. Thứ hai mươi chín, chúng con xin 
được sự hộ trì của Đức Bổn Sư để hành trì ngay trong đời này con đường đạo Hợp Nhất Kết 
hợp Thanh Quang và Huyễn Thân khởi lên. Khi bàn chân người, hỡi đấng Hộ Pháp, đặt lên 
trên chính trung tâm của luân xa hoa sen kinh mạch trung ương, giữa hoa sen tám cánh ngay 
tại tim chúng con. Thứ ba mươi, nếu chúng con chưa đạt viên mãn trong kiếp này trước khi 
chết, chúng con xin được sự hộ trì của Đức Bổn Sư để được đưa về cõi Tịnh Độ, nương nhờ tu 
học áp dụng chuyên cần ngũ lực, hoặc là nhờ mãnh lực Giác Ngộ của pháp chuyển thức của 
Đức Bổn Sư. Thứ ba mươi mốt, chúng con tìm đến sự hộ trì của Đức Bổn Sư, hỡi đấng Hộ 
Pháp, xin người che chở cho chúng con, từ vô lượng tái sanh, qua bao kiếp đời, và xin trở 
thành đại đệ tử của người, gìn giữ mọi mật pháp thân, khẩu, ý của người. Hỡi đấng Hộ Pháp, 
xin ban cho chúng con mọi phép lành để chúng con vào trong vòng đệ tử đầu tiên của người. 
Dù ở bất cứ nơi nào và trong hóa thân Phật tánh của người, và nhờ thế nên mọi nguyện hạnh 
thế tục và tối hậu rốt ráo của chúng con được thành tựu nhanh chóng tự nhiên, dễ dàng và 
không ngoại lệ. Thứ ba mươi hai, sau khi khẩn xin đấng Bổn Sư Tối Thượng như thế, xin 
người hộ trì ban cho chúng con thỉnh nguyện sau, “Để người ban phép lành rạng ngời an lạc 
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trên đảnh đầu chúng con, và một lần nữa đặt hai bàn chân tỏa rạng vững chắc trên vòng luân 
xa hoa sen nơi tim chúng con.” 


Sí6. “2e Stagee aw ứúc 72t d( («(ftua£(ax 


According to the Tibetan tradition (composed by the Tibetan First Panchen Lama), 
Buddhists should always Review the stages on the Path. First, through the power of having 
made offerings and respectful requests to you holy venerable Gurus, supreme field of mertf, 
Protectors and root of well-being and bliss, please bless me to come under your Joyful care. 
Second, please bless me to realize how this body of liberties and endowmentfs 1s found but 
once, 1s difficult to obtain, and 1s easily lost; and partake of 1ts essence, make 1t worthwhile, 
undistracted by the meaningless affairs of this life. Third, please bless me to fear the searing 
blaze of suffering in the lower realms. Take heartfelt refuge ¡n the Three Precious Gems, and 
enthusiastically practice avoiding negative actions and accumulating virtue. Fourth, please 
bless me to develop an Iintense longing for freedom from this great ocean of boundless, 
Vicious exIstence, violence tossed by waves of affliction and karma, Infested by sea monsters 
of the three sufferinsgs. Fiíth, please bless me to overcome the view which sees this 
unbearable prison of samsara as a pleasant garden and thereby grasp the banner of liberation, 
upholding 1t with the three trainings and the treasure of Arya Jewels. Sixth, please bless me to 
develop unaffected compassion like a loving motherˆs for her precious child, by considering 
how all tormented beings are my mothers, who have raised me with kindness again and 
again. Seventh, please bless me to enhance the bliss and Joy of others, realizIing that there 1s 
no diference between us. None of us desires the slightest suffering, or 1s ever content with the 
happiness we have. Eighth, please bless me to perceive that this chronic disease of cherishing 
myself 1s the cause g1ving rise to my unsought suffering by blaming and begrudging 1t. May I 
destroy the great demon of self-grasping. Ninth, please bless me to see that cherishing all 
mothers, wishing to place them In bliss, 1s the gateway to infinite virtues. May I cherish these 
beings dearer than my life even should they rise up as my enemies. Tenth, infantile beings 
work only for their own ends while Buddhas work solely for the welfare of others. Please 
bless me to understand the faults of one and the advantages of the other, enabling me to 
equalize and exchange myself for others. Eleventh, please bless me to make my core practice 
the Yoga of exchange of self for others. Since cherishing myself 1s the doorway to all torment 
while cherishing my mothers the foundation for all that 1s good. Twelfth, please bless me 
venerable, compassionate Gurus so that all karmic debts, obstacles and sufferings of mother 
being. Ripen upon me now, without exception. And that I can give my happiness and virtue to 
other. And thereby Invest all beings into the samsara. And Thereby Invest all beings In bÏiss. 
Thirteenth, please let me to tak miserable conditions as a path by seeing them as causes to 
exhaust my negative karma. Since the world and 1s being are full of the fruits of our evil: 
And unwished for suffering. Fourteenth, please bless me to transform whatever appearances 
may arise, øood or bad Into a path ever-enhancing the two bodhicittas. Through the practice 
of the five forces, quintessence of the entire Dharma and attune myself solely to bliss the 
mind. Fifteenth, please bless me to adapt whatever befalls me to meditation by skilful means 
of the four applications; and render this perfect rebirth infinitely meaningful by putting Into 
practice the advice and commitments of mind training. Sixteenth, please bless me to master 
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bodhicitta through the superior Intention to rescue all beings from the vast oceans of 
existence, based on love and compassion that comes from the visual technique of mounting, 
gIving and taking on the breath. Seventeenth, please bless me to eagerly endeavor fo put Into 
practice the Three Mahayana moral codes and restrain my mindstream with pure Bodhisattva 
vows, the single path Journeyed by all Conquerors of the three times. Eighteenth, please bless 
me to complete the perfection of generosity throuph the guideline teaching for enhancing the 
mind that gives without attachment: Transforming my body, wealth and collection of virtue of 
the three times Iinto objJects desired by each sentient being. Nineteenth, please bless me to 
complete the perfection of moral discipline, by working for the sake of sentient beings, 
enactfting virtuous deeds and not transgressing. The bounds of the pratimoksha, bodhicitta and 
tantric vows, even at the cost of my life. Twentieth, please bless me to complete the 
perfection of patience by not getfting upset whenever any being of the three realms becomes 
angry at me, abuses, criticizes, threatens or even kills me. Instead may I help them In 
response to their harm. Twenty-first, please bless me to complete the perfection of 
perseverence by striving with compassion for supreme enliphtenment, not getting 
discouraged even 1f I must remain for an ocean of eons in the fiery hels of Avicl for every 
sentient being. Twenty-second, please bless me to complete the perfection of concentration, 
abandoning the fauls of dullness, agitaion and distraction through single-pointed 
concertration on the nature of phenomena, which is their emptiness of frue existence. 
Twenty-third, please bless me to complete the perfection of wisdom through the space-like 
yoga absorbed on ultimate truth, Joined with suppleness and great bliss induced by the 
discriminating wisdom and analyzing suchness. Twenty-fourth, please bless me to perfect 
samadhi on illusion by realizing how all inner and outer phenomena lack true exIstence, yet 
still appear like a mirage, a dream or the moon”s Image on a still lake. Twenty-fifth, samsara 
and nirvana lack even an atom of true existence while cause and effect and dependent arising 
are unfailing. Twenty-sixth, please bless me to realize the import of NagarJunaˆs thought that 
these two are complemenfary and not confradictory. Twenty-seventh, then please bless me to 
cross the deep ocean of Tantra, through your kindness my navigator, Vajradhara, and hold 
dearer than life my vows and words of honor, which are the roots of powerful attainments. 
Please bless me to cleanses all stain of grasping at ordinary appearance. Throuph the first 
stage yoga of tranforming bìrth, death, and between. Twenty-eighth, please bless me to 
cleanse all stains of grassing through the first stage yoga transforming bírth, death and 
between, Iinto the three kayas of a Buddha seeing whatever arIses as the form of my yidam. 
Twenty-ninth, please bless me to realize in this life the path uniting the clear light and 
1llusory body, arising from placing your feet, my protector. In central channel at the very 
centre of my eight-patelled heart. Thirtieth, please bless me to reach a pure land, should the 
poInts of the Path not be completed by either the forceful means of enlightenment, the 
Guruˆs mind transference, or by the advice on applying the five forces. Thirty-first, from birth 
unremittently throughout my lives until I become your chief disciple, holding every secret Of 
your body, speech and mind. My protector, please grant that all be auspIcIous. To be among 
your first circle disciples whenever you manifest Buddhahood. So many temporal and 
ultimate wishes, without exception, become effortless and spontaneously fulfilled. Thirty- 
second, having thus entreated, supreme Guru, pray grant this request: happily alight on the 
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crown of my head so hat you might bless me, and once again set your radiant feet firmly at 
the corolla of my lotus heart. 


5/7. “2, “7ấw "74 tàu“ 

Trong Phật giáo, tu hành không chỉ là đầu tròn áo vuông bể ngoài hay chỉ là sự thực hành 
theo hình thức bên ngoài của thân. Tỉnh tấn tu tập không chỉ đơn thuần là thiển quán, ngồi 
cho đúng, kiểm soát hơi thở, đọc tụng kinh điển, hoặc chúng ta không lười biếng cho thời 
gian trôi qua vô ích, mà còn là biết tri túc thiểu dục để cuối cùng chấm dứt tham dục hoàn 
toàn. Tĩnh tấn tu học còn có nghĩa là chúng ta phải dùng hết thì giờ vào việc quán chiếu tứ 
diệu đế, vô thường, khổ, vô ngã và bất tịnh. Tinh tấn tu học cũng là quán sâu vào chân nghĩa 
của Tứ niệm xứ để thấy rằng vạn hữu cũng như thân nây luôn thay đổi, từ sanh, rồi đến trụ, 
dị, và diệt. Tinh tấn tu học còn có nghĩa là chúng ta phải tu tập cho được chánh kiến và 
chánh định để tận diệt thiển kiến. Trong nhân sinh, thiển kiến là cội rễ sâu nhất. Vì thế mà 
khi thiển kiến bị nhỗ thì tham dục, sân, si, mạn, nghi đều bị nhỗ tận gốc. Theo Kinh Tứ Thập 
Nhị Chương, Chương 40, Đức Phật dạy: “Sa Môn hành đạo, đừng như con trâu kéo vất vả; 
thân tuy có tu tập mà tâm không tu tập. Nếu tâm thật sự tu tập thì không cần hình thức bên 
ngoài của thân.” Phật tử thuần thành chọn lấy một pháp môn duy nhất nào đó rồi y theo pháp 
môn ấy mà tu cho đến suốt đời không thay đổi; thí dụ như chọn pháp môn Tịnh Độ thì suốt 
đời chỉ chuyên niệm Phật cầu vãng sanh mà thôi. Nếu tu thiền thì chỉ chú tâm vào thiển quán 
mà thôi, chứ không nên nay tu pháp môn nầy, mai đổi pháp môn khác. 

Hành giả tu Phật nên làm những công việc hằng ngày một cách thong thả, nhẹ nhàng, và 
khoan thai. Dù bận rộn thế mấy, nếu bạn tin bạn cần chánh niệm trong mỗi sinh hoạt thì bạn 
phải làm những công việc hằng ngày một cách thong thả, nhẹ nhàng, và khoan thai. Cổ đức 
có nói: “Đừng lo, rồi thì mọi việc sẽ qua đi.” Hãy nhìn chư Tăng Ni, mọi mọi công việc hay 
mọi tác động như đi, đứng, ngồi, nằm, họ đều khoan thai, nhất cử nhất động đều nhẹ nhàng, 
không vụt chạc hoặc nóng nảy. Khi cần nói thì họ nói, khi không cần nói thì họ không nói. 
Điều tối quan trọng là sự thành khẩn tuân thủ giới hạnh. Phật tử thuần thành không nên chạy 
theo kiểu thái độ thái quá và nông nổi đối với sự giảng dạy Thiền. Thái độ này nảy sinh khi 
một người tưởng mình đã là Phật, rồi đi đến kết luận rằng mình không cần tu tập, không cần 
sống đời giới hạnh, không cần đại giác nữa. Thái độ này, đặc biệt là giáo thuyết của phái 
Thiền Tào Động, có thể dẫn đến sự hiểu lầm trong phương cách tu hành. Theo Kinh Tứ Thập 
Nhị Chương, Chương 34, có một vị sa Môn ban đêm tụng kinh Di Giáo của Đức Phật Ca 
Diếp, tiếng ông buồn bã như tiếc nuối muốn thối lui. Đức Phật liền hỏi: “Xưa kia khi ở nhà 
ông thường làm nghề gì?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, con thích chơi đàn cầm.” Đức Phật hỏi 
tiếp: “Khi dây đàn chùng thì ông làm sao?” Ông bèn trả lời: “Bạch Thế Tôn, khi dây đàn 
chùng thì đàn không kêu được.” Phật hỏi lại: “Khi dây đàn căng quá thì ông làm sao?” Ông 
đáp: “Bạch Thế Tôn, khi đàn căng quá thì mất tiếng.” Phật lại hỏi: “Không căng không 
chùng thì sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi dây không căng không chùng thì tiếng kêu tốt 
với âm thanh đầy đủ.” Đức Phật bèn dạy: “Người sa Môn học đạo lại cũng như vậy, tâm lý 
được quân bình thì mới đắc đạo. Đối với sự tu đạo mà căng thẳng quá, làm cho thân mệt mỏi, 
khi thân mệt mỏi thì tâm ý sanh phiển não. Tâm ý đã sanh phiền não thì công hạnh sẽ thối 
lui. Khi công hạnh đã thối Iui thì tội lỗi tăng trưởng. Chỉ có sự thanh tịnh và an lạc, đạo mới 
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không mất được.” Nên nhớ lòng người dễ tinh tấn mà cũng dễ thối chuyển; khi nghe pháp và 
lời khuyên thì tinh tấn tiến tu, nhưng khi gặp chướng ngại thì chẳng những ngại ngùng muốn 
thối lui, mà còn muốn chuyển hướng khác và lắm khi phải sa vào tà đạo. Phật tử thuần thành 
nên luôn tỉnh tấn tu hành và luôn tránh tư tưởng “Nhứt niên Phật tại tiền, nhị niên Phật tại 
Tây Thiên, tam niên vấn Phật yếu tiễn.” 

Người tu Đạo đừng nên quá gấp gáp, đừng nghỉ rằng hôm nay tu ngày mai khai ngộ. Tu 
Đạo chẳng phải dễ dàng như vậy đâu. Mình cần phải ngày ngày tu luyện. Miễn là mình 
không thối chuyển thì đừng lo nghĩ đến chuyện tiến bộ. Nếu mỗi ngày mình càng ngày càng 
ít có vọng niệm, càng ngày càng có ít tham sân si, tức là mình đã tiến bộ rồi vậy. Chúng ta tu 
hành là để loại bỏ cái tập khí, lỗi lầm xấu xa, bỏ đi những tư tưởng lầm lạc, khiến cho phát 
sanh trí huệ quang minh. Trí huệ nầy ai trong chúng ta cũng đều có, ngặt nỗi bị vô minh che 
lấp. Chuyện tu hành không phải là chuyện một ngày một bữa. Chúng ta phải tu từ sáng đến 
tối trong từng niệm, phải tu từ tháng nầy qua tháng nọ, từ năm nầy qua năm nọ đều phải tu 
hành thường hằng bất biến như vậy. Và trên hết, ngày ngày chúng ta phải tu hành một cách 
chơn thật. Trong khi tu tập, chúng ta phải luôn bình thản dù gặp ma chướng, nghịch cảnh hay 
thuận cảnh øì cũng vậy. Chúng ta phải luôn tỉnh tấn tu tập và nghĩ rằng hình như nghịch cảnh 
hay thuận cảnh cũng đều đang nói diệu pháp cho mình nghe đây. Người tu Đạo chơn thuần 
phải luôn nhớ rằng mình đang mượn pháp thế gian để vượt khỏi thế gian. Vì thế không có thứ 
gì có thể làm cho mình mê lầm, mình không bị hình tướng làm mê hoặc. Không còn hoàn 
cảnh nào có thể làm mình chướng ngại nữa. Sở đĩ chúng ta luôn bị thụt lùi thay vì tiến bộ 
trong tu hành là vì khi gặp duyên lành thì chúng ta lại nghi ngờ không cả quyết, lúc gặp 
duyên ác thì lại liền theo. Do đó mà chúng ta cứ mãi lăn trôi trong sanh tử, tử sanh; sống say 
chết mộng trong điên đảo đảo điên chứ không biết phải làm gì để thoát ra. 

Theo Thiển Sư Thích Nhất Hạnh trong phần giảng giải kinh Bát Đại Nhân Giác, Tinh 
Tấn Ba La Mật là một trong những để tài thiển quán quan trọng trong Phật giáo. Tinh Tấn 
phá biếng lười. Sau khi đã ngừng theo đuổi tham dục, sau khi đã biết thực hành tri túc để 
thân tâm được thẳnh thơi, người hành đạo không vì sự thẳnh thơi đó mà giải đãi để cho ngày 
tháng trôi qua một cách uống phí. Tinh tấn là cần mẫn ngày đêm, cần mẫn dồi mài sự nghiệp 
trí tuệ. Phải dùng bất cứ thì giờ nào mình có được để quán chiếu “Tứ Niệm Xứ” (vô thường, 
khổ không, vô ngã, bất tịnh). Phải đi sâu thêm vào giáo nghĩa “Tứ Niệm Trú,” phải học phép 
quán niệm về hơi thở, về các tư thế của thân thể, về sự thành trụ hoại không của thể xác, về 
cảm giác, tư tưởng, hành nghiệp và những nhận thức của mình. Phải tìm đọc kinh điển chỉ 
dẫn rành rẽ về phương pháp tu tập và thiển quán, điều hòa hơi thở và quán niệm, như Kinh 
Quán Niệm (Niệm Xứ), Kinh An Bang Thủ Ý và Kinh Đại Bát Nhã. Phải theo lời chỉ dẫn 
trong các kinh ấy mà hành trì một cách thông minh, nghĩa là phải chọn những cách tu thích 
hợp với trường hợp cá nhân của mình. Nếu cần thì có thể sửa đổi cho phù hợp. Hạ thủ công 
phu cho tới khi nào những phiền não căn bản như tham, sân, sĩ, mạn, nghi, tà kiến đều bị nhổ 
tận gốc, thì tự nhiên ta thấy thân tâm vượt thoát khỏi ngục tù của sinh tử, ngũ ấm và tam giới. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, chư đại Bồ Tát có mười điều tu tỉnh chuyên. Chư Bồ 
Tát an trụ trong những pháp nầy thời được siêng tu đại trí huệ vô thượng của Như Lai. Thứ 
nhất là siêng tu bố thí, vì đều xả thí tất cả mà không cầu báo đáp. Thứ nhì là siêng tu trì giới, 
vì đầu đà khổ hạnh, thiểu dục tri túc. Thứ ba là siêng tu nhẫn nhục, vì rời quan niệm ta và 
người (tự tha), nhẫn chịu tất cả điều khổ não, trọn không sanh lòng sân hại. Thứ tư là siêng tu 
tinh tấn, vì thân ngữ ý ba nghiệp chưa từng tán loạn, tất cả việc làm đều chẳng thối chuyển 
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mãi đến khi rốt ráo. Thứ năm là siêng tu thiền định, vì giải thoát , tam muội xuất hiện thần 
thông, rời lìa tất cả quyến thuộc, dục lạc, phiển não, và mãn nguyện. Thứ sáu là siêng tu trí 
huệ, vì tu tập chứa nhóm tất cả công đức không nhàm mỏi. Thứ bảy là siêng tu đại từ, vì biết 
tất cả chúng sanh không có tự tánh. Thứ tám là siêng tu đại bi, vì biết các pháp đều không, 
thọ khổ cho tất cả chúng sanh không nhàm mỏi. Thứ chín là siêng tu giác ngộ thập lực Như 
Lai, vì rõ thấu vô ngại chỉ bày cho chúng sanh. Thứ mười là siêng tu pháp luân bất thối, vì 
chuyển đến tâm của tất cả chúng sanh. Nói tóm lại, hễ Hình Ngay thì Bóng Thẳng. Nếu bạn 
muốn gặt quả vị Phật, bạn phải gieo chủng tử Phật. Hình đẹp xấu thế nào, bóng hiện trong 
gương cũng như thế ấy, lời Phật dạy muôn đời vẫn thế, biết được quả báo ba đời, làm lành 
được phước, làm dữ mang họa là chuyện đương nhiên. Người trí biết sửa đổi hình, kẻ dại 
luôn hờn với bóng. Trước cảnh nghịch cảnh thuận cảnh, người con Phật chơn thuần đều an 
nhiên tự tại, chứ không oán trời trách đất. Ngược lại, người con Phật chơn thuần phải dụng 
công tu hành cho đến khi thành Phật quả. 


5/7. ?2td¿cwt (⁄(ttuaf(aw 

In Buddhism, cultivation does not barely mean to shave oneˆs head or to wear the yellow 
robe; nor does It mean outer practfices of the body. Diligent cultivation does not only include 
meditation, correct sifting and controlling the breath; or that we must not be lazy, letting days 
and months slip by neglectfully, we should also know how to feel satisied with few 
pOSSessions and eventually cease loking for Joy 1n desires and passions completely. Diligent 
cultivaton also means that we must use our tine to meditate on the four truths of 
permanence, suffering, selflessness, and Impurity. We must also penetrate deeply Into the 
profound meaning of the Four Foundations of Mindfulness to see that all things as well as our 
bodies are constantly changing from becoming, to maturing, transformation, and destruction. 
Diligent cultivation also means to obtain correct understanding and concentration so that we 
can destroy narrow-mindedness. Among the basic desires and passions, narrow-mindedness 
has the deepest roots. Thus, when these roofs are loosened, all other desires, passions, øreed, 
anger, Ignorance, and doubt are also uprooted. According to the Sutra In Forty-Two Sectlions, 
Chapter 40, the Buddha said: “A Sramana who practices the Way should not be like an ox 
turning a millstone because an ox 1s like one who practices the way with his body but his 
mind 1s not on the Way. If the mind is concenfrated on the Way, one does not need the outer 
practices of the body.” Sincere Buddhists should select a single Dharma Door and then 
practice according to the teachings of that Dharma Door for the remainder of the cultivator”s 
life without changing and mixing in other practices. For example, once a person chooses to 
practice Pureland Buddhism, then for the entire life, he should always and often focus his 
energy Into reciting the Buddha”s virtuous name and pray to gain rebirth. If he or she chooses 
to practice meditation, he or she should always focus on meditation and contemplation. Thus, 
the wrong thing to do 1s to practice one Dharma Door one day and swifch to another the next. 

No matter how busy you are, If you believe that you need be mindful in every actIvIty, 
Buddhist practitioners should perform your daily activities in a slow, calm, and relaxing 
manmner. The anclent said: “Dont worry, everything wIll pass.” Look at monks and Nuns, no 
matter what task or motion they undertake, 1.e., walking, standing, sitting or lying, they do 1t 
slowly and evenly, without reluctance. When they need to speak, they speak; when they 
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don”t need to speak, they don't. The most Iimportant thing 1s the sincere observatlon of 
Buddhist rules. Sincere Buddhists should not follow a kind of exaggerated, frivolous attitude 
towards the training and discipline of Zen. It comes about, for example, when someone, 
based on the mere thought that he 1s already Buddha, comes to the conclusion that he need 
not concern himself with practice, a disciplined life, or enlightenment. This 1s an attitude can 
lead to a misunderstanding to the method of cultivation, particularly of the teaching of the 
Tao-Tung School of Zen. According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 34, one 
evening a Sramana was reciting the Sutra of Bequeating the Teaching by Kasyapa Buddha. 
His mind was mournful as he reflected repentantly on his desie to retreat. The Buddha asked 
him: “When you were a householder in the past, what did you do?” He replied: “[ was fond of 
playing the lute.” The Buddha said: “What happened when the strings were slack?” He 
replied: “hey did not sound good.” The Buddha then asked: “What happened when the 
strings were taut?” He replied: “The sounds were brief.” The Buddha then asked again: 
“What happened when they were tuned between slack and taut?” He replied: “The sounds 
carried.” The Buddha said: “lt is the same with a Sramana who studies the Way. If his mind 1s 
harmonious, he can obtain (achieve) the Way. lf he Is Impetuous about the Way, this 
Impetuousness will tire out his body, and If his body 1s tired, his mind wIlÏ give rise to 
afflictions. If his mind produces afflictions, then he will retreat from his practice. If he retreatfs 
from his practice, 1t will certainly Iincrease his offenses. You need only be pure, peaceful, and 
happy and you will not lose the Way.” Remember our mind 1s easy to set great effort but 1s 
also easily prone to retrogression; once hearing the dharma and advice, we bravely advance 
with our great efforts, but when we encounter obstacles, we not only grow lax and lazy 
retrogression, but also change our direction and sometimes fall into heterodox ways. Sincere 
Buddhists should always have Diligent Cultivation and aty away from this thinking “In the 
first year of cultivation, the Buddha stands right before our eyes; the second year he has 
already returned to the West; third year If someone Inquires about the Buddha or request 
recitations, payment 1s required before a few words are spoken or a few verses recIted”. 
People who cultivate should not be rush, thinking that we can cultivate today and become 
enlightened tomorrow. It is not tha easy. We must train and cultivate everyday. As long as we 
do not retreat, do not worry too much about progress we are making. lIf each day we have less 
and less random thoughts, less and less lust, anger and ignorance, then we are making 
progress. We cultivate to eliminate our bad habits and faults, cast out our defiled thoughts, 
and reveal our wisdom. The wisdom that each one of us once possessed, but It has been 
covered up by Ignorance. Cultivation 1s not a one-day affair. We should cultivate In thought 
after thought, from morning to night, month after month, and year after year with unchanging 
perseverance. And above all, we should cultivate sincerely every day. As we practice, we 
should remain calm whether we encounter demonic obstacles, adverse situations, or even 
favorable situations. We should maintain our vigor In both adversity and favorable situations, 
and we should think that all things seem to be proclaiming the wonderful dharma to us. 
Sincere cultivators should always remember that we are trying to reach the transcendental 
dharma within worldly affairs. Thus, nothing wIll confuse us. No situations will obstruct us. 
The reasons why we have been backsliding Instead of advancing: when we encounter good 
conditions, we hesitate and feel unsure ourselves; when meeting evil conditions, we follow 
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right along. Thus, we continue to linger on birth and death, and rebirth. We are born muddled, 
died confused, and do not know what we are doing, cannot figure out what life 1s all about. 
According to Zen Master Thích Nhất Hạnh ¡in the explanation of the sutra on the Eight 
Realizations of the Great Beings, diligence-paramita 1s one of the most Important subJects of 
meditation in Buddhism. Diligent practice destroys lazIiness. After we cease looking for Joy In 
desires and passions and know how to feel satisiied with few possessions, we must not be 
lazy, letting days and months slip by neglectfully. Great patience and diligence are needed 
continually to develop our concentraton and understanding in the endeavor of self- 
realization. We must whatever time we have to meditate on the four truths of Impermanence, 
suffering, selflessness, and impurity. We must penetrate deeply into the profound meaning of 
the Four Foundations of Mindfulness, practicing, studying, and meditating on the postures and 
cycles of becoming, maturing, transformation, and destruction of our bodies, as well as our 
feelings, sensations, mental formations, and consciousness. We should read sutras and other 
writings which explain cultivation and medifation, correct sitting and controlling the breath, 
such as The Satipatthana Sutta and The Maha PraJna Paramita Heart Sutra. We have to 
follow the teachings of these sutras and practice them ¡n an Intelligent way, choosing the 
methods which best apply to our own situation. Às necessary, we can modify the methods 
suggested In order to accommodate our own needs. Qur energy must also be regulated until 
all the basic desires and passions, øreed, anger, narrow-mindedness, arrogance, doubt, and 
preconceived ideas, are uprooted. At this trmne we will know that our bodies and minds are 
liberated from the ImprIsonment of birth and death, the five skandhas, and the three worlds. 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of diligent 
practices of Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide by these can attain 
the supreme practice of great knowledge and wisdom of Buddhas. First, diligent practice of 
giving, relinguishing all without seeking reward. Second, diligent practice of self-control, 
practicing austeritles, having few desires, and being content. Third, diligent practice of 
forbearance, detaching from notions of self and other, tolerating all evils without anger or 
malice. Fourth, diligent practice of vigor, their thoughts, words and deeds never confused, not 
regressing in what they do, reaching the ultimate end. Fifth, diligent practice of meditation, 
liberations, and concentratlons, discovering spiritual powers, leaving behind all desires, 
afflictions, and contention. Sixth, dilipgent practice of wisdom, tirelessly cultivating and 
accumulating virtues. Seventh, diligent practice of great benevolence, knowing that all 
sentient beings have no nature of their own. Eiphth, diligent practice of great compassion, 
knowing that all things are empty, accepting suffering 1n place of all sentient beings without 
wearying. Ninth, diligent practice to awaken the ten powers of enlightenmernt, realizing them 
without obstruction, manifesting them for sentient beings. Tenth, diligent practice of the non 
receding wheel of teaching, proceeding to reach all sentient beings. In summary, a straight 
mirror Image requires a straight obJect. IÝ you want to reap the “Buddhahood,” you must sow 
the Buddha-seed. A mirror reflects beauty and ugliness as they are, the Buddhaˆs Teachings 
prevail forever, knowing that requital spans three generations, obviously good deeds cause 
good results, evil deeds causes evil results. The wIise know that 1t 1s the obJect before the 
mirror that should be changed, while the dull and Ignorant waste time and effort hating and 
resenting the image in the mirror. Encountering good or adverse circumstances, devoted 
Buddhists should always be peaceful, not resent the heaven nor hate the earth. In the 
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contrary, sincere Buddhists should strve their best to culivate until they attain the 
Buddhahood. 


Sfỹ. “2⁄24 “24 Tước 2/2/d4, 

Theo Mật giáo, có bốn cách làm thanh tịnh hắc nghiệp (ác nghiệp). Thứ nhất là hối lỗi 
với những hành động gây tổn hại mà chúng ta đã làm rồi. Với trí tuệ, chúng ta có ý thức thừa 
nhận những sai lầm của chúng ta. Hối lỗi khác với mặc cảm tội lỗi vì mặc cảm phát sinh từ 
quan niệm sai lầm và có tác dụng làm trì trệ tâm hồn của chúng ta. Ngược lại, hối lỗi phát 
sinh khi chúng ta đánh giá một cách chân thật những hành động mà chúng ta đã làm khiến 
chúng ta có thể rút tỉa được kinh nghiệm từ những sai lầm của chúng ta. Thứ nhì là quy-y và 
khởi tâm xả thân bố thí. Khi chúng ta lở gây tổn hại cho những vị hiền thánh hay bất cứ 
người nào rồi thì nhờ vào việc quy-y Tam Bảo mà chúng ta khôi phục lại được mối quan hệ 
với bậc hiển thánh, và nhờ phát tâm từ, bi và hạnh vị tha mà chúng ta khôi phục lại mối quan 
hệ với người khác. Thứ ba là phát nguyện không làm những hành động đen tối trong tương 
lai. Quyết tâm càng mạnh mẽ thì chúng ta càng dễ dàng tránh được thói quen làm những việc 
tốn hại. Thứ tư là tham gia vào những việc làm chữa trị những việc quấy ác. Nói chung, việc 
này có thể là bất cứ việc tốt nào như giúp người đang cần giúp, làm việc công quả cho Tăng 
già, nghe pháp, quán chiếu hay thiền định về chánh pháp, lễ bái cúng dường Tam Bảo, hay 
ấn tống kinh sách, vân vân. 


Sứ. 72⁄24tcaftaw d( ?Íc¿atdue ?X2Uwmae 

According to the Tantric traditions, there are four ways fo purIfy negative karma. Flirst, 
regret our destructive actions. With wisdom, we recognize and admit our errors. Regret 1s 
different from guilt, for the latter immobilizes us emotionally and 1s based on misconception. 
Regret, on the other hand, comes from an honest assessment of our actions and enables us to 
learn from our mistakes. Second, take refuge and generate the altruistic intention. When we 
have acted destructively In relation to either holy beings or ordinary beings, by taking refuge 
1n the Three Jewels we restore our relationship with the holy beings; and by generating love, 
compasslon and altruism, we restore our relationship with ordinary beings. Third, determine 
not to do those negative actions in the future. The stronger our determination, the easIer 1t 
will be to avoid habitually acting destructively. Fourth, engage in a remedial practice. In 
general, this could be any virtuous action, 1.e. helping those in need, offering service to our 
Sangha communtty, listening or reflecting or meditating on dharma, bowing or making 
offerings to the Three Jewels, printing dharma books, etc. 


S/?. “2z (/át 7/duu¿ "liệu Sông 14 / (lóc đạc "/((( 

Phần lớn chúng ta đều muốn làm việc thiện; tuy nhiên, chúng ta thường mâu thuẫn với 
chính chúng ta giữa lạc thú và tu hành. Có nhiều người hiểu lầm rằng tôn giáo là từ bỏ hạnh 
phúc cuộc đời thế tục. Nói như thế, thay vì tôn giáo là một phương tiện giúp người ta giải 
thoát thì ngược lại, tôn giáo được xem như trạng thái đàn áp nặng nề nhất, một kiểu mê tín dị 
đoan cần được loại bỏ nếu chúng ta thực sự muốn giải thoát. Điều tệ hại nhất là hiện nay 
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nhiều xã hội đã và đang dùng tôn giáo như là một phương tiện để đàn áp và kiểm soát về 
mặt chính trị. Họ cho rằng hạnh phúc mà mình có hiện nay chỉ là tạm bợ, nên họ hướng về 
cái gọi là “Đấng sáng tạo siêu nhiên” để nhờ đấng ấy ban cho cái gọi là hạnh phúc vĩnh 
hằng. Họ khước từ những thú vui trên đời. Thậm chí họ không thể thưởng thức một bữa ăn 
với đầy đủ thức ăn, dù là ăn chay. Thay vì chấp nhận và thưởng thức cái gì mà họ đang có, 
thì họ lại tự tạo cho mình một gút mắc tội lỗi “Trong khi bao nhiêu người trên thế giới đang 
chết đói và khổ sở, tại sao ta lại buông mình trong lối sống như thế này được!” Thái độ chấp 
trước và từ chối những phương tiện tối cần cho cuộc sống hằng ngày này cũng sai lầm không 
khác chỉ thái độ của những kẻ đắm mình trong lạc thú trần tục. Kỳ thực, đây chỉ là một hình 
thức chấp thủ khác. Phật tử thuần thành phải nên luôn nhớ rằng chúng ta chối bỏ những lạc 
thú trần tục nhằm loại bổ những bám víu cho dễ tu hành. Chứ chúng ta không bao giờ chối bổ 
phương tiện của cuộc sống để chúng ta tiếp tục sống tu. Vì thế người con Phật vẫn ăn, nhưng 
không ăn mạng (mạng sống của chúng sanh). Người con Phật vẫn ngủ, nhưng không ngủ 
ngày ngủ đêm như con heo. Người con Phật vẫn đàm luận trong cuộc sống hằng ngày, nhưng 
không nói một đường làm một nẻo. Nói tóm lại, Phật tử thuần thành không chối bổ phương 
tiện tiện nghi trong cuộc sống, mà chỉ từ chối không lún sâu hay bám víu vào những dục lạc 
trần tục vì chúng chỉ là những nhân tố của khổ đau và phiền não mà thôi. 


5/0. Zc/cc£(aw d( 2lcaso đệ “đc a+ Zc/cc((0w đệ /6ad«wee7 

Most of us want to do good deeds; however, we are always contraditory ourselves 
between pleasure and cultivation. A lot of people misunderstand that religion means a denial 
or reJection of happiness In worldly life. In saying so, instead of being a method for 
transcending our limitations, religion 1fself 1s viewed as one of the heaviest forms of 
Suppression. It”s Just another form of superstition to be rid of IŸ we really want to be free. The 
worst thing 1s that nowadays, many socIeties have been using religion as a means of political 
oppression and control. They believe that the happiness we have here, In this world, 1s only a 
temporary, so they try to aim at a so-called “Almighty Creator” to provide them with a so- 
called eternal happiness. They deny themselves the everyday pleasures of life. They cannot 
enjoy a meal with all kinds of food, even with vegetarian food. Instead of accepting and 
enjoying such an experience for what it 1s, they tie themselves up In a knot of guilt “while so 
many people 1n the world are starving and miserable, how dare I indulge myself in this way 
of life!” This kind of attitude 1s Just mistaken as the atitude of those who try to cling to 
worldly pleasures. In fact, this Just another form of grasping. Sincere Buddhists should always 
remember that we deny to indulge in worldly pleasures so that we can eliminate “clinging” to 
make It easy for our cultivation. We will never reJect means of life so we can continue to live 
to cultivate. A Buddhist still eat everyday, but never eats lives. A Buddhist still sleeps but 1s 
not eager to sleep round the clock as a pig. A Buddhist still converse 1n daily life, but not taÏlk 
1n one way and act in another way. In short, sincere Buddhists never reJect any means of life, 
but refuse to indulge in or to cling to the worldly pleasures because they are only causes of 
sufferings and afflictions. 
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820. 2⁄4 “?⁄44- 24 /u¿ “74c “ae Ciếm Puật (iáo 

Có nhiều người tự hỏi: “Tiến trình khởi thủy của vũ trụ bắt đầu như thế nào? Phải chăng 
có một điểm khởi đầu cho vũ trụ và chúng sanh trong đó?” Để quan sát sự khởi sanh và hoại 
diệt của các khách thể, trước hết chúng ta phải xác định góc cạnh mà chúng ta nhìn chúng. 
Chỉ khi đó chúng ta mới có thể chắc chắn một sự vật thật sự thành hình từ khi nào, tỔn tại 
trong bao lâu, và kết thúc vào lúc nào. Thí dụ như một chúng sanh bắt đầu từ lúc nó được 
sanh ra, chấm dứt khi nó chết đi và tổn tại trong khoảng giữa hai thời điểm đó. Tuy nhiên, 
không ai trong chúng ta có được cái diễm phúc đó để quan sát vũ trụ từ khi nó bắt đầu khởi 
sanh, đến lúc nó hoại diệt, và thời gian nó tổn tại là bao lâu. Vì vậy theo quan điểm Phật 
giáo, thật là vô lý và vô ích trong việc tìm kiếm khởi thủy của đời sống và điểm bắt đầu của 
những trạng thái nhiễu loạn. Đức Phật rất ư là thực tế, Ngài nhấn mạnh đến việc xử lý tình 
trạng trước mặt và cố gắng cứu vãn nó. Bị lạc hướng vào trong những ức đoán phiếm luận vô 
ích khiến chúng ta không tận tâm lo cho nhng việc hiện tại hầu cải thiện chúng. Giả dụ như 
có một người bị thương vì trúng đạn, nhưng trước khi chịu chữa trị, ông ta nài nỉ muốn biết ai 
bắn viên đạn, nhà sản xuất nào đã chế tạo ra viên đạn ấy, và chế tạo hồi nào, vân vân. Chắc 
chắn ông ta sẽ chết trước khi nhận được những tin tức mà ông ta đang hồi. Chúng ta cho rằng 
đó là người ngu. Biết được nguồn gốc của viên đạn không làm thay đổi vết thương của mình, 
cũng không cứu được sinh mạng của chính mình. Người khôn ngoan sẽ xử lý tình huống trước 
mặt, tìm cách cứu chữa vết thương để phục hồi. Tương tự như vậy, thay vì mất thì giờ vô ích 
trong việc bàn luận về điểm khởi đầu, một khởi điểm không hề có, tốt hơn chúng ta nên xem 
xét những khó khăn trong hiện tại, tìm ra nguyên nhân của những trạng thái nhiễu loạn. Đức 
Phật không bao giờ bàn về nguyên nhân của vũ trụ, vì bàn về việc đó không giúp ích gì cho 
chúng ta giải quyết được những vấn đề mà chúng ta đang gặp phải và làm cho cuộc sống tốt 
hơn. Thay vào đó, Đức Phật đã tìm cách giải thích cách thức mà tâm ý của chúng ta tạo nên 
những cảm nhận vui, buồn thông qua những việc thúc đẩy chúng ta hành động tạo nghiệp. 
Hiểu biết được việc này giúp cho chúng ta có thể chế ngự và làm cho thanh tịnh quá trình 
này. 

Quá trình tiến hóa về phương diện vật lý của vũ trụ là một vấn đề nghiên cứu khoa học. 
Khoa học đã xem xét tính chất liên tục về phương diện vật chất của vũ trụ này, làm thế nào 
nhân quả vận hành để tạo ra vô vàn sự vật khác nhau trong vũ trụ. Vật chất trong vũ trụ phải 
chăng có một nguyên nhân: thời điểm trước khi có một dạng vật chất hay năng lượng. Nếu 
có một thời điểm như vậy thì vật chất và năng lượng ấy từ đâu phát sanh? Lầm sao tạo tác ra 
sự vật khi không có gì làm nguyên nhân? Vũ trụ của chúng ta hiện nay là một dạng biến hóa 
của một năng lượng vật chất đã có sẵn từ trước. Tâm ý của chúng ta không phải được làm 
bằng vật chất và do vậy nguyên nhân của nó không phải là vật chất. Tâm ý chúng ta khởi 
lên từ một tâm ý có trước trong dòng chảy liên tục của tâm ý. Chúng ta có thể đi lui lại từng 
bước trở về trước để tìm ra tâm ý của chúng ta từ hồi chúng ta còn thơ ấu. Tâm ý của chúng 
ta đã thay đối từ hồi ấy, và tâm ý hiện tại của chúng ta được tạo tác bởi và có liên quan đến 
tâm ý trước đây của chúng ta. Bằng cách này chúng ta có thể đi ngược lại dòng thời gian để 
tìm lại lúc dòng tâm ý của chúng ta xuất hiện, đó là lúc thọ thai. Cái tâm thức đi vào một cái 
trứng đã thụ tỉnh trong tử cung của người mẹ cũng phải từ một nhân trước đó. Theo Phật giáo 
thì phải có một tâm ý trước đó, tức là tâm ý của một đời sống trong kiếp trước. Cứ như vậy 
mà đi ngược về quá khứ vô cùng tận. Không có một điểm đầu tiên. Cũng giống như một dãy 
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số không có số nào có thể gọi là số bắt đầu, vì người ta có thể thêm vào một con số nữa. 
Cũng vậy dòng chảy tâm ý của chúng ta cũng không có điểm khởi đầu. Những trạng thái 
nhiễu loạn của chúng ta, bao gồm cả vô minh, cũng khởi lên từ những nguyên nhân, tức là 
những trạng thái nhiễu loạn đã có từ trước. Dòng chảy của những trạng thái nhiễu loạn này 
có mặt từ vô cùng vô tận về quá khứ. Nếu có một cái mốc thời gian đầu tiên của những trạng 
thái nhiễu loạn thì chúng ta lại phải nêu ra cái gì là nguyên nhân của trạng thái nhiễu loạn 
đầu tiên đó. Nếu khởi đầu bằng thanh tịnh và sau đó trở nên vô minh thì vô minh từ đâu mà 
phát sinh? Không thể nào nào có những chúng sanh thanh tịnh nhận thức được thực tại rồi lại 
trở nên vô minh. Nếu một người trở nên vô minh thì trong quá khứ người ấy đã không hoàn 
toàn thanh tịnh. Hơn nữa, không có bất cứ chúng sanh nào khác có thể làm cho chúng ta vô 
minh được. Không ai có thể đem đổ nước vô mình vào trong dòng chảy tâm thức của chúng 
ta được như kiểu nước có thể đổ vào ly được. 

Quyền Giáo dùng từ “vô chung” khi nói về chân lý tuyệt đối, trong khi Thực Giáo dùng 
từ “vô chung” khi nói về hiện tượng vô tận. Chúng ta, những người Phật tử tin ở thuyết nhân 
quả luân hồi thì khi chúng ta nói rằng phải có một kiếp trước, thì phải có một kiếp trước nữa, 
trước nữa, và trước nữa, vân vân. Nói cách khác, luân hồi là vô thủy. Tương tự như vậy khi 
chúng ta nói rằng phải có một kiếp sau, thì phải có một kiếp sau nữa, sau nữa, và sau nữa, 
vân vân. Như vậy luân hồi là vô chung. Nếu chúng ta tin rằng tâm trí của mình là một dòng 
liên tục những trạng thái 'tâm' gồm cả ký ức về kiếp trước của mình, và tự thuyết phục mình 
rằng nó phải như vậy chứ không thể nào khác hơn được, vì cái không phải là 'tâm' không thể 
được làm thành “tâm' trong một chúng sanh nào đó. Nghĩa là cái gọi là dòng tâm thức, hay 
cái tâm trong một chúng sanh nào đó sẽ trôi chảy liên tục mãi mãi, vô thủy-vô chung. 


S20. Še¿(uwdu2(600w6do- Cw((C00edó 
£4cco+4du¿ to tức 6«dd(det 170cưt d( “fceứứ 


Some people wonder, “How dis this process start? Was there a beginning to Our unIiverse 
and the beings In 1t?” To watch the rise and fall of obJects, we must first decide from which 
angle to view them. Only then can we make sure when an “event” actually started, for how 
long 1t abides, and when 1t terminates. A “being”, for example, taken as a “being” began when 
1t was born, stops when 1t đies, and abides In between. However, no one among us has that 
kind of good luck to observe our universe from the time when 1t was born, when 1t destroys, 
and the period of time of its life. So, from a Buddhist point oŸ view, 1t”s senseless to search for 
the beginning of our existence and the start of our disturbing attitudes. The Buddha was 
extremely practical, stressing that we deal with the present situation and try to remedy 1t. 
Getting lost in useless speculation prevents us from focusing on the present and Improving 1t. 
For example, a person wounded by a bullet, but before he would accept medical attention, he 
1nsists on knowing who shot the bullet, who manufactured 1t, and when 1t was made, etc. He 
would die before he 1s able to obtain the Iinformation he 1s asking. We would say such a 
person 1s foolish. Knowing the orIgin of the bullet doesnˆt change his wound, nor does 1t save 
his life. He would have been wiser to deal with his present situation, get medical attention 
and recover. Similarly, Its better to examine our present difficulties and their causes and 
disturbing attitudes, and remedy them, rather than to get lost In speculation about a non- 
exiIstent beginning. The Buddha didn't discuss the origin of the universe, because knowing 
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that doesn”t help us solve our problems or improve the quality of our lives. Instead, he 
explained how our minds cause our experience through motivating us fo act or to create 
karma. Understanding this enables us to gain control over and purIfy this process. 

The physical evolution of our universe 1s a matter for sclentific research. Sclence 
examines the continuity of physical material in our universe, how cause and effect operate 
physically to produce the various things In our universe. Matter in our universe has a cause: a 
previous moment of matter or energy. It would be difficult to prove there was a time when 
neither matter nor energy existed. If there once was nothing, then out of what dịd matter 
arise? How could things be produced without causes? Our present unIVerse IS a 
transformation of the physical energy that existed previously. Qur mind 1sn”t made of physical 
material and therefore 1s causes aren”t material. Qur mind arises from the prevIious moment 
of mind In Its continuity. We can trace our consclousness back moment by moment to 
childhood. Our mind has changed since then, but our present mind ¡1s related and caused by 
our mind when we were younger. In this way, the existence of our mindstream can be traced 
back to the time of conception. The consciousness that entered the fertilized egg In our 
mother”s womb must also have had a cause. From a Buddhist perspective, this 1s a preVIous 
momerrt of mind, I.e. our consciousness of a previous life. This continuity of mind goes back 
indefinitely. There was no beginning. Just as the mathematical numberline has no beginning, 
one more can always be added, neither has the continuity or our consclousness. Our 
disturbing attitudes, which Include 1gnorance, also arIse from causes: the previous momenfs 
of disturbing attitudes. TheIr continuity goes back Infinitely. If there were a first moment of 
disturbing attitudes, then we should be able to point ot what caused it. If it were 1nitially pure 
and later became 1gnorant, where did Ignorance come from? It”s Iimpossible for pure beings 
who perceive reality to later become Ignorant. If someone becomes Ignorant, he or she 
wasn't completely pure before. In addition, no other being can make us ignorant. No one can 
put Ignorance Into our mindstreams the way wafer 1s poured Into a cup. 

The temporal or functional teaching applied the term to noumenal or absolute, being 
considered as Infinite; while The real or reliable teaching applied the term to the 
phenomenal, being considerd as infinte. We, Buddhists, believe in the theories of “Cause 
and Effect,” and “Rebirth”, so when say that there must be a previous life, then, there had 
been another previous life, another previous life, and another previous life, and so on. In 
other words, “Rebirth” 1s beginningless. Similarly, when say that there must be a future life, 
then, there will be another future life, another future life, and another future life, and so on. 
That 1s to say “Rebirth” 1s endless. IÝ we believe that our present mental experIences come 1n 
a continuum or succession of mental states and includes memorles of our past eXperlences In 
this life, and persuading ourselves that If 1s inconceivable 1t could ever have been otherwise 
because what 1s non-mind cannot be made a so-called “mind' In a certain being. That means 
the so-called “mind” in a certain being had flown, flew, 1s flowing, and will flow forever 
without beginning or ending. 
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S8/. 6ä “7á uà 72/àw 774 

Chữ chủ yếu luôn xuất hiện trong kinh điển Đại Thừa là “Bồ Tát. Vậy thì trước tiên một 
vị Bồ Tát là gì? Vị Phật là một đấng giác ngộ. Bồ Tát có nghĩa là “Hữu Tình Giác” hay 
chúng sanh giác ngộ. Ngài là một vị Phật sẽ thành, một người mong ước trở thành Phật, nghĩa 
là một người đã giác ngộ. Đó là nghĩa đen. Sẽ sai lầm khi cho rằng Khái niệm Bồ Tát là sự 
sáng tạo của riêng Đại Thừa. Đối với tất cả Phật tử, mỗi vị Phật đã từng là một vị Bồ Tát 
trong một thời gian dài trước khi giác ngộ. Đặc biệt nhất là trường phái Nhất Thiết Hữu Bộ 
đã cho ra rất nhiều ý tưởng về hành nghiệp của một vị Bồ Tát. A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận 
cho một hình ảnh rất đẹp về một vị Bồ Tát: “Nhưng tại sao chư Bồ Tát, một khi phát nguyện 
đạt Giác Ngộ Tối Thượng lại trải qua một thời gian quá dài như vậy? Bởi vì sự giác ngộ tối 
thượng rất khó đạt tới; phải thu lượm rất nhiều trí tuệ và công đức, và phải làm một đấng 
trượng phu với nghĩa cử anh hùng vô lượng trong suốt 3 a tăng kỳ kiếp. Người ta có thể hiểu 
rằng Bồ Tát tìm kiếm sự giác ngộ này thật vô cùng khó khăn, nếu sự giác ngộ này là phương 
tiện duy nhất để đưa đến giải thoát. Nhưng không phải như vậy. Vậy thì tại sao chư vị lại 
đảm nhận một trọng trách như thế? Vì lợi ích cho tha nhân; vì chư vị muốn cứu vớt chúng 
sanh thoát khỏi đại dương đau khổ này. Nhưng đâu là lợi ích cá nhân các ngài tìm thấy trong 
lợi ích của chúng sanh? Lợi ích của chúng sanh chính là lợi ích của chư vị bởi vì các ngài 
muốn như vậy. Ai có thể tin được điều đó? Quả thực đối với những ai khô cạn tình thương, 
chỉ nghĩ đến mình, sẽ thấy khó tin được lòng vị tha của một vị Bồ tát. Nhưng những ai có từ 
tâm sẽ hiểu nó một cách dễ dàng. Chúng ta chẳng thấy sao một số người không có lòng từ bị, 
cảm thấy thích thú trước những khổ đau của người khác, dầu cho những đau khổ ấy không có 
lợi ích gì cho họ? Cũng như vậy, người ta phải thừa nhận rằng chư Bồ Tát với lòng từ bi bao 
la, cảm thấy vui sướng khi làm việc thiện được cho người khác không chút lo âu vị kỷ. Chúng 
ta chẳng thấy sao những kẻ không thấy được bản chất đích thực của các pháp hữu vi xây 
dựng từ cái gọi là “Ngã,” trói buộc vào những pháp này vì thói quen, đến nỗi bị các pháp này 
cướp mất đi nhân tính, nên phải khổ đau vô vàn vì sự trói buộc này? Cũng thế người ta phải 
chấp nhận rằng chư Bồ Tát, vì thói quen, tháo gỡ những Pháp kiến tạo cái gọi là “Ngã,” 
ngừng coi những pháp này như “ta” hay “của ta” lớn mạnh trong sự ân cần từ bi đối với người 
khác, và sẵn sàng chịu vô vàn khổ đau vì sự ân cần này. 

Nói về luật nhân quả, không có sự khác biệt nào giữa Bồ Tát và phàm nhân. Chẳng 
những phàm nhân không thể thoát khỏi nhân quả, mà ngay cả chư Bồ Tát cũng chẳng thể 
tránh được. Tuy nhiên, chư Bồ Tát là những chúng hữu tình giác ngộ nên các ngài có cái nhìn 
xa. Các ngài biết chắc gieo nhân xấu sẽ phải gặt quả xấu, không sao tránh được. Chính vì thế 
mà Bồ Tát sợ quả ác về sau, cho nên chẳng những tránh gieo ác nhân trong hiện tại, mà còn 
tinh tấn tu hành cho nghiệp chướng chóng tiêu trừ, đầy đủ công đức để cuối cùng đạt thành 
Phật quả. Còn chúng sanh vì vô minh che mờ tâm tánh nên tranh nhau gây tạo lấy ác nhân, 
vì thế mà phải bị nhận lấy ác quả. Trong khi chịu quả, lại không biết ăn năn sám hối, nên 
chẳng những sanh tâm oán trách trời người, mà lại còn gây tạo thêm nhiều điều ác độc khác 
nữa để chống đối. Vì thế cho nên oan oan tương báo mãi không thôi. Phật tử thuần thành 
nên luôn nhớ rằng hễ trồng nhiều nhân tốt thì chắc chắn sau này mình sẽ có được quả tốt. 
Ngược lại, nếu chúng ta chỉ nhìn vào những việc trước mắt, làm những việc bất nhân bất 
nghĩa, không chịu vun trồng thiện căn, không chịu tích tụ công đức, thì chắc chắn sẽ gánh lấy 
hậu quả tệ hại, không có ngoại lệ. 
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S&/. 6a4/(aaftfuae aud v(twaxg /ea/Éc 

The key word which occurs on almost each page of the Mahayana writings 1s the word 
“Bodhisattva”. What then 1s the first of all a Bodhisattva? A Buddha 1s one who 1s 
enlightened. A Bodhisattva 1s literally an Enlightening being. He 1s a Buddha-to-be, one who 
wishes to become a Buddha, that 1s to say, an Enlightened One. So far for the literal meaning. 
It would be a mistake to assume that the conception of a Bodhisattva was a creation of the 
Mahayana. For all Buddhists each Buddha had been, for a long period before his 
enlightenment, a Bodhisattva. The Sarvastivadins, in particular, had given much thought to 
the career of a Bodhisattva. The Abhidharmakosa gives a fine description of the menfality of 
a Bodhisattva: “But why do the Bodhisattvas, once they had taken the vow to obtain the 
supreme enlightenment, take such a long time to obtain it? Because the supreme 
enlightenment 1s very difficult to obtain: one needs a vast accumulation of knowledge and 
merit, innumerable heroic deeds in the course of three Iimmeasurable kalpas. One could 
understand that the Bodhisattva seeks for this enlightenment, which 1s so difficult to obtain, 1ƒ 
this enlightenment were his only means of arriving at deliverance. But this 1s not the case. 
Why then do they undertake such infinite labor? For the good of others, because they want to 
become capable of pulling others out of this great flood of suffering. But what personal 
benefit do they find In the benefit of others? The benefit of others 1s their own benefit, 
because they desire it. Who could believe that? It is true that men devoid of pity and who 
think only of themselves, find it hard to believe in the altruism of the Bodhisattva. But 
compassionate men do so easily. Do we not see that certain people, confirmed ¡in the absence 
of pity, find pleasure In the suffering of others, even when 1t 1s not useful to them? As well 
one must admit that the Bodhisattvas, confirmed in pity, find pleasure in doïng good to others 
without any egoisfic preoccupation. Do we not see that certain people, Ignorant of the true 
nature of the conditioned Dharmas which constitute their so-called “Self,` attach themselves 
to these Dharmas by force of habit, however, completely these Dharmas may be devoid of 
personality, and suffer a thousand pains because of this attachmenf? Likewise, one must 
admit that the Bodhisattvas, by the force of habit, detach themselves from the Dharmas which 
constitute their so-called “Self” do no longer consider these Dharmas as “lÏ” or “mine,” 
gørowing in pitying solicitude for others, and are ready to suffer a thousand pains for this 
solicitude.” 

Regarding the law of cause and effect, there 1s no difference between Bodhisattvas and 
ordinary people. It 1s not only ordinary people cannot escape cause and effect, even the 
Bodhisattvas cannot avoid them. However, Bodhisattvas are enliphtening beings who have 
far-ranging vision. They know bad causes will surely end up in bad results. Thus, 
Bodhisattvas are afraid of bad consequences In the future, not only they avoid planting evil- 
causes or evil karma In the present, but they also diligently cultivate to gradually diminish 
their karmic obsfructions; at the same time to accumulate their virtues and merits, and 
ultimately to attain Buddhahood. However, sentient beings complete constantly to gather 
evil-causes; therefore, they must suffer evil effect. When ending the effect of their actions, 
they are not remorseful or willing to repent. Not only do they blame Heaven and other 
people, but they continue to create more evil karma In opposition and retaliation. Therefore, 
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enemies and vengeance will continue to exist forever in this vicious cycle. Sincere Buddhists 
should always remember that by planting more good causes, we wIll surely reap good 
consequences in the future. In the contrary, 1ƒ we only see the present, and engage In Immoral 
practices by not planting good roots and accumulating merits and virtues, we wIll surely bear 
bad consequences, without any exceptIon. 


S28. “22 Độ “zau¿ “7⁄4 "74/2 

Theo Thiển Sư Achaan Chah trong “Mặt Hồ Tĩnh Lặng,” có ba điểm căn bản để thực 
hành là thu thúc lục căn, nghĩa là không chìm đắm và dính mắc trong dục lạc ngũ trần, ăn 
uống tiết độ, và tỉnh thức. Thứ nhất là thu thúc lục căn. Chúng ta có thể dễ dàng nhận ra một 
cơ thể bất thường, đui, điếc, câm, què, vân vân, nhưng khó nhận ra một trạng thái tâm bất 
thường. Khi bắt đầu hành thiển, hành giả sẽ thấy mọi sự khác hẳn. Bạn sẽ nhìn thấy một 
trạng thái tâm méo mó, mà trước đây đối với bạn là bình thường. Bạn sẽ thấy nguy hiểm ở 
nơi mà trước đây bạn không thấy. Điều nầy giúp bạn thu thúc. Bạn sẽ trở nên nhạy cảm, như 
người đi vào rừng sâu ý thức được mối nguy hiểm của thú dữ, rắn độc, gai nhọn, vân vân. 
Một người có vết thương, rất thận trọng trước sự nguy hiểm của loài ruồi. Cũng như vậy, đối 
với người hành thiển, mối nguy hiểm phát xuất từ các đối tượng của giác quan, tức là lục 
trần. Bởi thế, thu thúc lục căn là đức hạnh cao nhất. Thứ nhất là thu thúc lục căn. Chúng ta 
có thể dễ dàng nhận ra một cơ thể bất thường, đui, điếc, câm, què, vân vân, nhưng khó nhận 
ra một trạng thái tâm bất thường. Khi bắt đầu hành thiền, hành giả sẽ thấy mọi sự khác hẳn. 
Bạn sẽ nhìn thấy một trạng thái tâm méo mó, mà trước đây đối với bạn là bình thường. Bạn 
sẽ thấy nguy hiểm ở nơi mà trước đây bạn không thấy. Điều nầy giúp bạn thu thúc. Bạn sẽ 
trở nên nhạy cảm, như người đi vào rừng sâu ý thức được mối nguy hiểm của thú dữ, rắn độc, 
gai nhọn, vân vân. Một người có vết thương, rất thận trọng trước sự nguy hiểm của loài ruồi. 
Cũng như vậy, đối với người hành thiền, mối nguy hiểm phát xuất từ các đối tượng của giác 
quan, tức là lục trần. Bởi thế, thu thúc lục căn là đức hạnh cao nhất. Thứ nhì là Tiết Độ trong 
Ăn Uống. Ăn ít và tiết độ đối với chúng ta quả thật là khó khăn. Hãy học cách ăn trong 
chánh niệm. Ý thức được nhu cầu thực sự của mình; học cách phân biệt giữa muốn và cần. 
Đào luyện cơ thể không phải là hành xác. Không ngủ, không ăn, dù có giá trị của chúng, 
nhưng cũng chỉ là những cực đoan. Hành giả phải thực sự muốn chống lại sự biếng nhác và 
phiền não. Khuấy động chúng lên và quan sát chúng. Một khi hiểu được chúng thì những sự 
thực hành có vẻ cực đoan trên sẽ không cần thiết nữa. Đó là lý do tại sao chúng ta phải ăn, 
ngủ, và nói ít lại, nhằm đè nén tâm luyến ái và khiến chúng tự lộ diện. Theo Kinh Hữu Học 
trong Trung Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy “Vị Thánh đệ tử biết tiết độ trong ăn uống. Thứ nhất 
quán sát một cách khôn ngoan khi thọ dụng các món ăn, không phải để vui đùa, không phải 
để đam mê, không phải để trang sức hay tự làm đẹp mình, chỉ để thân nầy được duy trì, được 
bảo dưỡng, khỏi bị gia hại, để chấp trì phạm hạnh. Vị ấy nên nghĩ rằng: “Như vậy ta diệt trừ 
các cảm thọ cũ và không cho khởi lên các cảm thọ mới; và ta sẽ không phạm lỗi lầm, sống 
được an ổn.” Theo Kinh Pháp Cú, câu 325, Đức Phật dạy: “Như heo kia ưa ngủ, lại tham ăn, 
kẻ phầm ngu vì tham ăn ưa ngủ, nên phải bị tiếp tục sanh mãi trong vòng luân hồi.” Sự tiết 
độ thứ ba là tỉnh thức. Muốn có chánh niệm thì phải có nỗ lực liên tục, chứ không phải chỉ 
siêng năng một lúc rồi thôi. Dầu chúng ta có hành thiển suốt đêm nhưng trong lúc khác 
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chúng ta để cho sự lười biếng chế ngự thì cũng không phải là hành thiển đúng cách. Chúng ta 
phải luôn quan sát, theo dõi tâm chúng ta như cha mẹ theo dõi con cái, bảo vệ không để 
chúng hư hỏng. 


S28. ?⁄adc:attew ứt «(ftuatdaw 

According to Zen Master Achan Chah in “A Still Forest Pool,” there are three basic poInts 
Of practice to work with are sense restraint, which means taking care not to indulse and attach 
{O sensatlons; moderation 1n eating; and wakefulness. The first moderation 1s the sense 
restraint. We can easily recognize physical Irregulariies, such as blindness, deafness, 
deformed limbs, but Irregularitiles of mind are another matter. When you begin to medifate, 
you see things differently. You can see the mental distortions that formerly seemed normal, 
and you can see danger where you did not see 1t before. This brings sense restraint. You 
become sensitive, like one who enters a forest or Jungle and becomes aware of danger from 
pOlsonous creatures, thorns, and so forth. One with a raw wound 1s likewise more aware of 
danger from flies. For one who meditates, the danger 1s from sense obJects. Sense restrainf 1s 
thus necessary; In fact, It 1s the highest kind of virtue. The second Moderation 1s moderation 
in Eating. It 1s difficult to eat little or in moderation. Let learn to eat with mindfulness and 
sensitivity to our needs, learn to distinguish needs from desires. Training the body 1s not In 
1tself self-torment. Going without sleep or without food may seem extreme at times. We must 
be willing to resist laziness and defilement, to stir them up and watch them. Once these are 
understood, such practices are no longer necessary. This 1s why we should eat, sleep, and talk 
lite, for the purpose of opposing our desires and making them reveal themselves. According 
to the Sekha Sutta in the Middle Length Discourses of the Buddha, the Buddha confirmed his 
noble disciples on moderating In eating includes reflecting wisely when taking food, not for 
amusemeIt, not for intoxication, not for the sake of physical beauty and attractivenes, only 
for the endurance and continuance of this body, for enduring discomfort, and for assisting the 
holy life. Considering: ““Thus I shall terminate old feelings without arousing new feelings and 
I shall be healthy and blameless and shall live in comfort.” According to the Dharmapada 
Sutra, verse 325, the Buddha taught: “The stupid one, who 1s torpid, gluttonous, sleepy and 
rolls about lying like a hog nourished on pig-wash, that fool finds rebirth again and again.” 
The thrd moderation is the wakefulness. To establish wakefulness, effort 1s required 
consftanfly, not Jjust when we feel diligent. Even If we meditate all night at times, 1t 1s not 
correct practice I1 at other times we still follow our laziness. You should constantly watch 
over the mind as a parent watches over a child, protectfs 1t from 1ts own foolishness, teaches 1t 
what 1s right. It 1s Incorrect to think that at certain times we do not have the opportunity to 
meditate. We must constantly make the effort to know ourselves; If 1s aS necessary as OUF 
breathing, which continues 1n all situations. If we do not like certain activitles, such as 
chanting or working, and give up on them as medifation, we will never learn wakefulness. 
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228. “2⁄4 Aãu 7iz.àv 7⁄¿ Đỗ 
Đa phần chúng ta ai cũng vậy, thấy lỗi người thì dễ, thấy lỗi mình khó. Đức Phật dạy 
chúng ta không nên tránh né trách nhiệm của chính mình bằng cách đỗ thừa cho người khác 
về những hoàn cảnh không may hay những điều sui rủi. Thông thường con người khi phải 
đương đầu với những khuyết điểm của mình, họ thường dối mình và tránh né nhận sự lỗi lầm 
đó. Họ sẽ tìm đủ mọi cách để bào chữa, ngay cả sử dụng phương cách tệ hại nhất để biện 
minh cho việc làm của họ. Họ có thể thành công trong việc bào chữa này. Đôi khi họ đạt 
được kết quả bằng cách cố gắng lừa gạt người khác, ngay cả việc tự dối mình với những ý 
tưởng xấu xa nảy sinh trong tâm trí. Tuy nhiên, bạn có thể lừa đảo vài người trong một đôi 
lúc, chứ bạn không thể lúc nào cũng lừa đảo được mọi người. Theo Đức Phật: “Kẻ thực sự 
xấu ác, khi họ gây tạo tội lỗi mà không tự biết. Và người làm ác nhưng biết sám hối tội lỗi 
của mính là người có trí tuệ vậy.” Nếu bạn phạm lỗi, bạn nên chấp nhận điều ấy. Dĩ nhiên 
bạn cần có can đảm để thấy được sự sai quấy của chính mình. Phật tử thuần thành đừng bao 
giờ nghĩ rằng mình không may, bất hạnh, hay mình là nạn nhân của vận số. Bạn nên ý thức 
rằng tâm của bạn tạo nên những nguyên nhân gây nên mọi khổ đau phiển não cho chính bạn. 
Chỉ có như vậy bạn mới đi đến đời sống hạnh phúc thật sự được. Trong kinh Pháp Cú, Đức 
Phật dạy về “Thấy lỗi người dễ, thấy lỗi mình khó” rất rõ ràng. Thấy lỗi người thì dễ, thấy 
lỗi mình mới khó. Lỗi người ta cố phanh tìm như tìm thóc trong gạo, còn lỗi mình ta cố che 
dấu như kẻ cờ gian bạc lận thu dấu quân bài (252). Nếu thấy lỗi người thì tâm ta dễ sinh 
nóng giận mà phiền não tăng thêm, nếu bỏ đi thì phiển não cũng xa lánh (253). Lỗi biết rằng 
lỗi, không lỗi biết rằng không lỗi, giữ tâm chánh kiến ấy, đường lành thấy chẳng xa (319). 


5S£8. 2% ?%s €adg ta Scc túc 2⁄2((te d( (//œó 


For the majorlfy Of us, It 1s easy seen are others" faults, but hard indeed to see one”s own 
faults. The Buddha taught that we should not evade self-responsibility for our own actions by 
blaming them on circumstances or unluckiness. Usually when a man 1s forced to see his own 
weakness, he avoids it and instead gives It to self-deceit. He will search his brain for an 
excuse, even the lamest one will do, to Justtfy his actions. He may succeed in doïng this. 
Sometimes he succeeds so well in trying to fool others, he even manages to fool himself with 
the very ghost created by his mind. However, you may fool some of the people for some of 
the time, but not all the people all the time. According to the Buddha, the fool who does not 
admit he 1s a fool 1s a real fool. And the fool who admits he 1s a fool 1s wise to that extent. lf 
you have made a mistake, then admit 1t. You need courage, of course admission of your own 
mistake 1s not pleasant. You also need wisdom to see your own faults. Sincere Buddhists 
should not think that you have been unlucky, or you have been a victim of fate. Face your 
shortcomings. You must realize that your mind has created the conditions which gave rise to 
the miseries and difficulties you are experiencing. This 1s the only way that can help lead you 
to a happy life. In the Dhammapada Sutta, the Buddha taught very clearly on “Easy to see the 
faults of others, but 1t 1s difficult to perceive our own faults”. It 1s easy to see the faults of 
others, but 1t 1s dIfficult to perceive our own faults. À man winnows his neighbor”s faults like 
chaff, but hides his own, as a dishonest gambler conceals a losing dice (Dharmapada 252). He 
who sees others” faults, is easy to get 1rritable and Increases afflictions. If we abandon such a 
habit, afflictions will also be gone (Dharmapda 253). Those who perceive wrong as wrong 
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and what 1s right as ripht, such men, embracing right views and go to the blissful state 
(Dharmapada 319). 


224. Đa 4a 2/ệt ZX⁄ố 

Những bước cơ bản của đạo lộ diệt khổ hướng đến Niết Bàn đã được Đức Phật chỉ rõ 
(Đạo Lộ Diệt Khổ). Đó là con đường tu tập cẩn trọng nội tâm thế nào để tạo được sự an lạc 
thanh khiết và sự yên nghỉ tối thượng khỏi những xáo trộn của cuộc đời. Đạo lộ nầy quả thật 
rất khó, nhưng nếu chúng ta với sự chánh niệm và hoàn toàn tỉnh thức, bước lên trên đó thận 
trọng từng bước, chúng ta cũng có ngày đến đích. Người ta thường đi mà không thấy không 
biết con đường mình đang đi. Tôn giáo chú trọng trên thực hành, tức là đi như thế nào, nhưng 
lại sao lãng việc giáo hóa những hoạt động trí thức để xác định con đường tu tập chân chính, 
tức là thấy như thế nào. Trong Phật giáo Đại Thừa, đây là con đường trên đó người ta đã trực 
tiếp chứng nghiệm “tánh không.” Con đường này đồng thời với sơ địa Bồ Tát, trên đó hành 
giả dẹp bỏ được những nhận thức giả tạo về một cái ngã trường tổn. Đức Phật đã nhấn mạnh 
trong giáo lý của Ngài là tiến trình thử nghiệm trong tu tập theo giáo lý nhà phật là một 
chuỗi những quan sát khách quan trước khi thực hành. Qua quan sát khách quan chúng ta 
nhận chân ra bộ mặt thật của khổ đau phiền não. Từ đó chúng ta mới có cơ hội tu tập để tận 
diệt hoàn toàn khổ đau và phiền não. Chính vì thế mà ở vào bất cứ thời điểm nào trong tiến 
trình tu tập, quan sát khách quan lúc nào cũng giữ vai trò chính yếu trong tiến trình thử 
nghiệm trong tu tập theo Phật giáo. Thứ nhất là vượt Qua Sự Sân Hận. Theo thuyết nhà Phật, 
muốn vượt qua sân hận chúng ta phải quán rằng một con người hay con thú làm cho mình 
giận hôm nay có thể đã từng là bạn hay là người thân, hay có thể là cha là mẹ của ta trong 
một kiếp nào đó trong quá khứ. Thứ nhì là vượt Qua Luyến Ái. Muốn qua luyến ái chúng ta 
nên tu tập thiển định và quán tưởng rằng một người bạn hôm nay có thể trở thành kẻ thù 
ngày mai, do đó không có gì cho chúng ta luyến ái. Thứ ba là hàng Phục Ma Chướng. Hàng 
phục ma quân như Đức Phật đã làm khi Ngài vừa thành Chánh Giác (Khi Đức Phật sắp sửa 
thành chánh giác, Ngài ngồi ở Bồ Đề Đạo Tràng, thì có vị trời thứ sáu ở cõi dục giới hiện 
tướng ác ma đến thử thách Ngài bằng đủ thứ nguy hại, hoặc dùng lời ngon ngọt dụ dỗ, hoặc 
dùng uy lực bức hại. Tuy nhiên, đức Phật đều hàng phục được tất cả). Thứ tư là khắc phục 
hoài nghi. Học kinh, đọc truyện nói về những người giác ngộ, cũng như Thiền quán là những 
phương cách giúp chúng ta nhận biết chân lý và khắc phục hoài nghi. Thứ năm là xả bỏ tiền 
tài và sắc dục. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 22, Đức Phật dạy: “Tiên tài và sắc 
đẹp đối với con người rất khó buông xả, giống như chút mật trên lưỡi dao, không đủ cho bữa 
ăn ngon, thế mà đứa trẻ liếm vào thì bị nạn đứt lưỡi.” Thứ sáu là loại bổ vọng niệm. Một 
trong những phương cách tốt nhứt để loại trừ vọng niệm là hoặc ngồi thiển, hoặc giữ một 
phương pháp nào đó chẳng hạn như niệm hồng danh Phật A Di Đà. Thứ bảy là chẳng hủy 
báng Phật pháp. Đây là một trong mười luật nghi của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ 
trong pháp nầy thời được luật nghi đại trí vô thượng. Thứ tám là không tìm Lỗi Người. Trong 
cuộc sống hằng ngày, chúng ta thường nhìn lên, nhìn xuống, nhìn đông, nhìn tây, nhìn bắc, 
nhìn nam, cố tìm lỗi người. Phật dạy rằng chúng ta nên nhìn lại chúng ta, chúng ta nên phẳẩn 
quang tự kỷ để tự giác ngộ lấy chính mình. Đức Phật dạy: “Khi nào chúng ta không còn thấy 
lỗi người hay chỉ thấy cái hay của chính mình, chừng đó chúng ta sẽ được các bậc trưởng lão 
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nễ vì và hậu bối kính ngưỡng. Theo Kinh Pháp Cú, câu 50, Đức Phật dạy: “Chớ nên dòm ngó 
lỗi người, chớ nên dòm coi họ đã làm gì hay không làm gì, chỉ nên ngó lại hành động của 
mình, thử đã làm được gì và chưa làm được gì”. Thứ chín là hãy tự xem xét lấy mình. Chúng 
ta, những Phật tử thuần thành, phải tự quán sát lấy mình để từ đó chúng ta có khả năng hiểu 
mình là ai. Hiểu thân và tâm mình bằng sự quan sát theo dõi. Trong lúc ngồi thiển, trong khi 
ăn uống, ngủ nghỉ, chúng ta đều biết phải làm như thế nào để giới hạn và điều hòa. Hãy xử 
dụng trí tuệ của chúng ta. Hành thiển không nhằm mục đích đạt được, hay để hoàn thành một 
cái gì cả. Chỉ cần chú tâm tỉnh thức. Toàn thể việc hành thiền của chúng ta là nhìn thẳng vào 
tâm mình. Khi nhìn thẳng vào tâm mình chúng ta sẽ thấy được sự khổ, nguyên nhân của khổ, 
và chấm dứt sự khổ. Thứ mười là kiểm soát tình cảm. Theo đạo Phật, kiểm soát tình cảm 
không có nghĩa là đè nén hay đàn áp cảm xúc, mà là ý thức rõ ràng những tình cảm tiêu cực 
có hại. Nếu chúng ta không ý thức được sự tai hại của chúng thì chúng ta có khuynh hướng 
để cho chúng tự do bộc phát. Ngược lại, nếu chúng ta nhận rõ sự tàn hại của chúng, chúng ta 
sẽ xa lánh chúng một cách dễ dàng. Thứ mười một là loại trừ các dục vọng. Hành giả tu Phật 
nên tha thiết điều phục các dục vọng và khát vọng điều phục các dục vọng trong tương lai. 
Thứ mười hai là loại trừ khổ đau. Khổ đau có thể được loại bỏ bởi vì tự khổ đau không phải 
là bản chất cố hữu của tâm thức chúng ta. Vì khổ đau khởi lên từ vô minh hay những quan 
niệm sai lầm, một khi chúng ta nhận chân được tánh không hay thực tướng của vạn hữu thì 
vô minh hay quan niệm sai lầm không còn ảnh hưởng chúng ta nữa. Giống như khi chúng ta 
bật đèn lên trong một căn phòng tối; một khi đèn được bật sáng lên, thì bóng tối biến mất. 
Tương tự, nhờ vào trí tuệ chúng ta có thể tẩy sạch vô minh và những trạng thái nhiễu loạn 
trong dòng chảy tâm thức của chúng ta. Hơn nữa, trí tuệ còn giúp chúng ta tẩy sạch mọi dấu 
vế nghiệp lực đã và đang hiện hữu trong tâm thức chúng ta, khiến cho sức mạnh của những 
dấu vết này không còn có thể tác dụng và tạo quả báo cho chúng ta nữa. Sau khi nhận chân 
ra bộ mặt thật của đời sống, Đức Phật tự nhủ: “Ta phải thoát ly sự áp chế của bệnh hoạn, già 
nua và chết chóc.” Thứ mười ba là loại Trừ Mê Hoặc. Mê hoặc hay hư vọng là bị lừa dối 
hoàn toàn. Mê hoặc còn ám chỉ một niểm tin vào một điều gì đó trái với thực tại. Mặt khác, 
mê hoặc gợi ý rằng điều được thấy có thực tại khách quan nhưng bị giải thích lầm hay thấy 
sai. Theo Phật Giáo, mê hoặc là vô minh, là không biết chân tánh của vạn hữu hay ý nghĩa 
thật sự của sự hiện hữu. Chúng ta bị các giác quan của mình (kể cả lý trí và tư tưởng phân 
biệt) làm cho lầm lạc đến khi nào chúng còn khiến chúng ta chấp nhận thế giới hiện tượng 
như là toàn thể thực tại, trong khi thật ra nó chỉ là một khía cạnh giới hạn và phù du của thực 
tại, và tác động tựa hồ như là ở bên ngoài đối với chúng ta, trong khi nó chính là phản ảnh 
của chính chúng ta. Điều nầy không có nghĩa là thế giới tương đối không có thực thể gì cả. 
Khi các vị thầy nói rằng tất cả mọi hiện tượng đều là hư vọng, các thầy muốn nói rằng so với 
tâm, thì thế giới do giác quan nhận biết chỉ là một khía cạnh giới hạn và phiến diện của chân 
lý, cũng giống như là mộng ảo mà thôi. Khi chúng ta không thấy được thực chất của sự vật 
thì cái thấy của chúng ta luôn bị che lấp trong đám mây mù mê hoặc. Bởi những ưa thích và 
ghét bỏ của mình làm cho mình không thấy rõ các căn và trần (những đối tượng của các căn) 
một cách khách quan trong bối cảnh thật sự của nó. rồi từ đó chạy theo rượt bắt những ảo 
cảnh, ảo tưởng, ảo giác và những gì giả tạo phỉnh lừa ta. Giác quan của chúng ta bị lầm lạc 
và dẫn chúng ta đi sai nẻo. Chúng ta không thấy sự vật trong ánh sáng của thực tế, vì thế 
phương cách mà chúng ta nhìn sự vật bị sai lạc. Tâm mê hoặc lầm tưởng cái không thật là 
thật, thấy cái bóng bay qua ta ngỡ đó là cái gì có thực chất và trường tổn vĩnh cửu, kết quả là 
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tâm thần của chúng ta bị bấn loạn mù mờ, xung đột, bất hòa, và triỀn miên đau khổ. Khi 
chúng ta bị kẹt trong tình trạng mê hoặc thì từ nhận thức, suy tư và hiểu biết của chúng ta 
đều không đúng. Chúng ta luôn thấy trường tổn vĩnh cửu trong những sự vật vô thường tạm 
bợ, thấy hạnh phúc trong đau khổ, thấy có bản ngã trong cái vô ngã, thấy đẹp đẽ trong cái 
đúng ra phải dứt bỏ khước từ. Chúng ta cũng suy tư và hiểu biết lầm lạc như thế ấy. Chúng ta 
bị mê hoặc bởi bốn lý do: chính giác quan của chúng ta, lối suy tư không khôn ngoan, sự chú 
ý không có hệ thống, và không nhìn thấy rõ bản chất thật sự của thế gian này. Đức Phật để 
nghị chúng ta nên dùng chánh kiến để loại trừ những mê hoặc và giúp chúng ta nhận chân ra 
bản chất thật sự của vạn hữu. Một khi chúng ta thật sự hiểu biết rằng vạn sự vạn vật đều 
phải biến đổi trên thế giới và vũ trụ này, chắc chắn chúng ta sẽ không bao giờ muốn lệ thuộc 
vào bất cứ thứ gì nữa. Thứ mười bốn là loại trừ chướng ngại và phiển não. Với sự diệt trừ các 
lậu hoặc, sau khi tự mình chứng tri với thượng trí, vị ấy chứng đạt và an trú ngay trong hiện 
tại, tâm giải thoát, tuệ giải thoát không có lậu hoặc. Thứ mười lăm là loại trừ tham, sân, sĩ và 
sợ hãi. Loại trừ tham, sân, si và sợ hãi, vì biết điều phục tự tâm. Đây là một trong mười hạnh 
tu của chư Đại Bồ Tát. Chư Đại Bồ Tát an trụ trong những pháp nầy thời đạt được hạnh bất 
lai bất khứ bất lai của chư Phật. Thứ mười sáu là loại trừ vọng niệm. Một trong những 
phương cách tốt nhứt để loại trừ vọng niệm là hoặc ngồi thiền, hoặc giữ một phương pháp 
nào đó chẳng hạn như niệm hồng danh Phật A Di Đà. Thứ mười bảy là buông xả (thỏng tay 
hay buông bỏ) Giáo pháp căn bản của nhà Phật là phải trấn tỉnh kểm cột tâm viên ý mã. Khi 
buồn ngủ thì tìm chỗ yên nh, tắt đèn và nằm xuống nghỉ ngơi cả thân lẫn tâm. Trong đạo 
Phật, chúng ta thường nghe nói về buông xả và không bám víu vào thứ gì. Như vậy Đức Phật 
muốn dạy gì về buông xả? Ngài muốn nói trong cuộc sống hằng ngày không cách chỉ mà 
chúng ta buông mọi vật mọi việc. Chúng ta phải nắm giữ sự việc, tuy nhiên đừng cố bám víu 
vào chúng. Thí dụ như chúng ta phải làm ra tiền cho chỉ tiêu trong đời sống, nhưng không 
bám víu vào việc làm ra thật nhiều tiền mà bất chấp đến việc làm ra tiền bằng cách nào. 
Hành giả làm bất cứ việc gì cũng nên làm với cái tâm xả bỏ. Đừng nên kỳ vọng sự đền đáp 
hay tán dương. Nếu chúng ta xả bỏ một ít, chúng ta sẽ có một ít bình an. Nếu chúng ta xả bỏ 
được nhiều, chúng ta sẽ có nhiều bình an. Nếu chúng ta xả bỏ hoàn toàn, chúng ta sẽ được 
bình an hoàn toàn. 
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The essential steps of the path to the removal of suffering to Nibbana are pointed out by 
the Buddha. It ¡is the way of careful cultivation of the mind so as to produce unalloyed 
happiness and supreme rest from the turmoil of life. The path 1s indeed very difficult, but 1f 
we, with constant heedfulness, and complete awareness, walk 1t watching our steps, we wIll 
one day reach our destination. The way of walking or the way of cultivation. People often 
walk without seeing the way. Religions generally lay importance on practice, that 1s, how to 
walk, but neglect teaching the intellectuall activity with which to determine the right way, 
that 1s, how to see. In Mahayana Buddhism, this 1s the path on which one has directly realized 
emptiness. This also coincides with the first Bodhisattva level (bhumi). On this path 
meditators completely remove the artificial conceptions of a permanent self. The Buddha 
stressed In His Teachings the experimental process in Buddhist cultivation 1s a chain of 
obJective observations before any practices because through objective observatlons we 
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realize the real face of sufferings and afflictions. 1t s 1s obJective observation that øgIves us an 
opportunty to cultivate to tofally destroy sufferings and afflicions. Thus, at any time, 
obJective observation plays a key role in the experimental process in Buddhist cultivation. 
The first path 1s the path of overcoming anger. According to the Buddhist theory, 1n order to 
Oovercome anger, one must contemplate that a person or an animal which causes us to be 
angry today may have been our friend, relative or even our father or mother In a certain 
previous life. The second path 1s the path of. overcoming attachment. We should meditate or 
contemplate that a friend today may become an enemy tomorrow and therefore, there Is 
nothing for us to attach to. The third path 1s the path of overcoming attachment overcoming 
demons. To overcome demons, e.g. as the Buddha did at his enlightenment. The fourth path 1s 
the path of. overcoming doubts. To study scriptures, to read stories of enlightened ones, as 
well as to contemplate will help us perceive the truth and overcome doubts. The fifth path 1s 
the path of renouncing wealth and sex. According to the Sutra In Forty-Pwo Sections, 
Chapter 22, the Buddha said: “People who cannot renounce wealth and sex are like small 
children who, not satisfied with one delicious helping, lick the honey off the blade of the 
knife and in doiïng so, cut their tongues.” The sixth path 1s the path of getting rid of deluded 
thoughts. One of the best methods to get rid of deluded thoughts 1s either meditation to obtain 
concentration or Just keep one method such as reciting the name of Amitabha Buddha. The 
seventh path 1s the path of not to slander any enlightening teachings. Should not slander any 
enlightening teachings. This 1s one of the ten kinds of rules of behavior of great enliphtening 
beings. Enlightening beings who abide by these can attain the supreme discipline of great 
knowledge. The eighth path 1s the path of not to look for faults in others. In dally life, always 
look above , look below, look to the east or to the west, to the north or to the south and so on 
to try to find faults in others. Buddha taught that we should look Into ourselves, we should 
reflect the light of awareness Iinwardly to become enlightened. The Buddha taught: “When 
we do not see others” mistakes or see only our own rightness, we are naturally respected by 
seniors and admired by juniors.” According to the Dharmapada, sentence 50, the Buddha 
taught: “Let not one look on the faults of others, nor things left done and undone by others; 
but one”s own deeds done and undone.” The ninth path 1s the path of examining ourselves. 
We, devoted Buddhists, must examine ourselves so that we are able to know who we are. 
Know our body and mind by simply watching. In sitting, in sleeing, in eating, know our limIts. 
Use wisdom. The practice 1s not to try to achieve anything. Just be mindful of what 1s. Qur 
whole meditation 1s to look directly at the mind. We will be able to see suffering, Ifs cause, 
and 1ts end. The tenth path 1s the path of controlling emotions. In Buddhism, controlling 
emotions does not mean a represslon or supression of emotions, but to recognize that they are 
destructive and harmful. If we let emotions simply come and go without checking them, we 
will have a tendency to prone to emtional outbursts. In the contrary, IŸ we have a clear 
recognition of their destructive potential, we can get rid of them easily. The eleventh path 1s 
the path of getting rid of desires. A Buddhist practitioner should be keenly anxIous fo get rid 
of desires, and wants to persist in this. The twelfth path 1s the path of eliminating of suffering. 
Suffering can be eliminated because suffering Itself isn't the Intrinsic nature of our minds. 
Since suffering arises from Ignorance or misconception, once we realize emptiness, or the 
nature of things as they are, Ignorance or misconception no longer influences us. If's like 
turnng a light on In a dark room, once the light 1s on, the darkness vanishes. Similarly, 
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wisdom can help us cleanse Ignorance and disturbing attitudes from our minds forever. In 
addition, wisdom cleanses the karmic Imprints currently on our minds, so they won't bring 
results. After perceiving the true picture of life, the Buddha said to himself: “I must get rid of 
the oppression of disease, old age and death.” 'The thirteenth path 1s the path of eliminating 
perversions (eliminating deluded and confused). This means eliminating decerived in regard 
to reality. Delusion also Iimplies a belief in something that 1s contrary to reality. Illusion, on 
the other hand, suggests that what 1s seen has obJective reality  but is misinterpreted or seen 
falsely. In Buddhism, delusion 1s ignorance, an unawareness of the true nature of things or of 
the real meaning of existence. We are deluded or led astray by our senses (which Include the 
Iintellect and Ifs discriminating thoughfs) Insofar as they cause us to accept the phenomenal 
world as the whole of reality when In fact It 1s but a limited and ephemeral aspect of reality, 
and to act as though the world 1s external to us when In truth 1t 1s but a reflection oŸ ourselves. 
Thịs does not say all phenomena are 1llusory, they mean that compared with Mind itself the 
world apprehended by the senses 1s such a partial and limited aspect of truth that 1t 1s 
dreamlike. When we fail to see the true nature of things our views always become clouded. 
Because of our likes and dislikes, we fail to see the sense organs and sense obJects 
obJectively and In their proper perspective and go after mirages, 1llusions and deceptions. The 
sense organs delude and mislead us and then we fail to see things In therr true light as a result 
of which our way of seeing things becomes perverted. The delusion of mind mistakes the 
unreal for the real, the passing shadows for permanence, and the result 1s confusion, conflict, 
disharmony and perpetual sorrow. When we are caugh up In these illusions, we perceive, 
think and view things Incorrectly. We perceive permanence 1n the impermanence; pleasure 1n 
pann; self in what 1s not self; beauty in repulsive. We think and view In the same erroneous 
mamner. We are perverted for four reasons: our own senses, unwise reflection, unsystematic 
atfention, failure to see true nature of this world. The Buddha recommended us to utilize 
right understanding or insight to remove these 1llusions and help us recognize the real nature 
of all things. Once we really understand that all thíịng 1s subJect to change in this world 
without any exception, we will surely want to rely on nothing. The fourteenth path 1s the path 
of eliminating of all hindrances and afflicions. By realizing for oneself with direct 
knowledge, one here and now enters upon and abides In the deliverance of mind and 
deliverance by wisdom that are taintless with the destruction of the taints. The fifteenth path 
1s the path of getting rid of covetousness. Getting rid of covetousness, anger, delusion, and 
fear, by taming their own minds, one of the ten kinds of action of Great Enlightening Beings. 
Enliphtening Beings who abide by these can achieve the action of Buddhas that has no 
coming or going. The sixteenth path 1s the path of getting rid of deluded thoughts. One of the 
best methods to get rid of deluded thoughts 1s either meditation to obtain concentratfion or Jusf 
keep one method such as reciting the name of Amitabha Buddha. The seventeenth path 1s the 
path of letting go. A basic teaching of the Buddha on how to calm and rein in the “monkey” 
mind. When we feel asleep, Just lie down in a quiet place, put the lights out and let go our 
minds and bodies. In Buddhism, we have always been hearing about letting øo and not 
clinging to anything. What does the Buddha mean on letting go? He means in dally acfIvifies, 
no way we can let go everything. We have to hold on things; however, try not to cling to 
them. For example, we try to make money for our living expenses, but not try to cling on 
making a lot of money to accumulate regardless of the means of making the money. 
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Practioners do everything with a mind that lets go. Do not expect any praIse or reward. lÝ we 
let go a litle, we wIll have a little peace. If we let go a lot, we wIll have a lot of peace. If we 
let go completely, we will know complete peace and freedom. 


S25. 2⁄4à‹ Đuêx “74, 2fdêut 

Đức Phật luôn nhắc nhở chúng đệ tử về mười điều nên luôn để trong tâm. Thứ nhất là 
khi nghĩ đến thân thể thì đừng cầu không bịnh khổ, vì không bịnh khổ thì dục vọng dễ sinh. 
Thứ nhì là ở đời thì đừng cầu không hoạn nạn, vì không hoạn nạn thì kiêu sa nổi dậy. Nếu 
như chúng ta cứ sống mãi trong cảnh thanh nhàn, như ý, không bị đời dần vặt, lại chẳng bị 
vướng ít nhiều sự khổ não, ưu phiền, tất tâm sẽ sanh ra các niệm khinh mạn, kiêu sa; từ đó 
mà kết thành vô số tội lỗi. Phật tử chơn thuần phải nhân nơi hoạn nạn mà thức tỉnh cơn 
trường mộng và chiêm nghiệm được lời Phật dạy là đúng. Do đó mà phát tâm tinh chuyên tu 
hành cầu giải thoát. Thứ ba là khi cứu xét tâm tánh thì đừng cầu không khúc mắc, vì không 
khúc mắc thì sở học không thấu đáo. Thứ tư là xây dựng đạo hạnh thì đừng cầu không bị ma 
chướng, vì không bị ma chướng thì chí nguyện không kiên cường. Thứ năm là việc làm thì 
đừng mong dễ thành, vì việc dễ thành thì lòng hay khinh thường kiêu ngạo. Thứ sáu là giao 
tiếp thì đừng cầu lợi mình, vì lợi mình thì mất đi đạo nghĩa. Thứ bảy là với người thì đừng 
mong tất cả đều thuận theo ý mình, vì được thuận theo ý mình thì lòng tất kiêu căng. Thứ 
tám là thi ân thì đừng cầu đền đáp, vì cầu đền đáp là thi ân có mưu đồ. Thứ chín là thấy lợi 
thì đừng nhúng vào, vì nhúng vào thì si mê phải động. Thứ mười là oan ức không cần biện 
bạch, vì còn biện bạch là nhân ngã chưa xả. Chính vì vậy mà trong “Luận Bảo Vương Tam 
Muội”, Đức Phật dạy: “Lấy bịnh khổ làm thuốc thần. Lấy hoạn nạn làm giải thoát. Lấy khúc 
mắc làm thú vị. Lấy ma quân làm bạn đạo. Lấy khó khăn làm thích thú. Lấy kẻ tệ bạc làm 
người giúp đở. Lấy người chống đối làm nơi giao du. Coi thi ân như đôi dép bỏ. Lấy sự xả lợi 
làm vinh hoa. Lấy oan ức làm cửa ngõ đạo hạnh.” 


S25. “2w 2Íaa- SccÁ(uọ Phacftcco 

The Buddha always reminds His disciples about ten things that should be always 
memorized. First, we should not wish (yearn) that our bodies be always free of diseases, 
because a disease-free body 1s prone to desire and lust (because with a disease-free body, 
one tends to be tempted with desire and lust). This will lead to precept-breaking and 
retrogression. We should not wish that our lives be free of all misfortune, adversity, or 
accident because without them, we wIll be easily prone to pride and arrogance. This wIll lead 
us to be disdainful and overbearing towards everyone else. If people*s lives are perfect, 
everything 1s Just as they always dreamed, without encountering heartaches, WOrrles, 
afflictions, or any pains and sufferings, then this can easily øIve way to conceIf, arrogance, 
etc.; thus, becoming the breeding ground for counfless transgressions and offenses. Sincere 
Buddhists should always use misfortunes as the opportunty to awaken from being 
mesmer1zed by success, fame, fortune, wealth, etc. and realize the Buddha”s teachings are 
true and accurate, and then use this realization to develop a cultivated mind seeking 
enlightenment. Third, we should not wish that our mind cultivation be free of all obstacles 
because without obstacles, we would not have opportunities to excell our mind. This wIÏll lead 
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to the transgression of thinking that we have awakened, when In fact we have not. Fourth, we 
should not wish that our cultivation be free of demonic obstacles, because our vows would not 
be then firm and enduring. This leads to the transgression of thinking that we have attained, 
when In fact we have not. Fifth, we should not wish that our plans and activitiles meet with 
easy success, for we wIll then be inclined to thoughts of contempt and disrespect. This leads 
to the transgression of pride and conceit, thinking ourselves to be filed with virtues and 
talent. Sixth, we should not wish for gain In our social relations. This wIll lead us to violate 
moral principles and see only mistakes of others. Seventh, we should not wish that everyone, 
at all times, be on good terms and In harmony with us. This leads to pride and conceit and 
seeing only our own side of every Issue. Eighth, we should not wish to be repaid for our good 
deeds, lest we develop a calculating mind. This leads to greed for fame and fortune. Ninth, 
we should not wish to share in opportumities for profit, lest the mind of illusion arIse. This 
leads us to lose our good name and reputation for the sake of unwholesome gain. Tenth, 
when subJject to InJustice and wrong, we should not necessarily seek the ability to refute and 
rebut, as doing so Indicates that the mind of self-and-others has not been severed. This will 
certainly lead to more resentment and hatred. Thus, the Buddha advised all of us to consider: 
“Turmn suffering and disease Into good medicine (consider diseases and sufferings as 
miraculous mediciIne). Turn misfortune and calamity Imto liberation (take misfortune and 
adversity as means of liberation). Turn obstacles or high stakes Into freedom and ease (take 
obstacles as enJoyable ways to cultivate ourselves). Turn demons or haunting spirits into 
Dharma friends (take demonic obstacles as our good spiritual advisors). Turn trying events 
Ino peace and Joy (consider difficulies as our Joy of gainng experlences or life 
enJjoyments). Turn bad friends Into helpful associates (treat ungrateful people as our helpful 
aids). Turn opponents into “fields of flowers” (consider opponents as our good relationshIps). 
Treat Iingratitude as worn-out shoes to be discarded (consider merits or services to others as 
ragged slippers). Turn frugality Iinto power and wealth (take frugality as our honour). Turn 
InJustice and wrong Into conditions for progress along the Way (consider inJustlce or false 
accusaflons as Our virtuous øate to enlightenment).” 


326. 2ø! Ø¿a Gà “4 

Chư Phật và chư Bồ Tát lấy đại bi làm sự nghiệp. Vậy người đã phát tâm Bồ Đề, nếu 
muốn cứu độ chúng sanh, chỉ nên nguyện sanh trong ba cõi, ở nơi đời ngũ trược, vào ba 
đường ác mà cứu khổ cho chúng hữu tình. Nếu đã phát tâm tu theo Phật mà lại xa rời chúng 
sanh, tự sống riêng một cuộc đời an ổn, e rằng thiếu lòng từ bi, chuyên lo tự lợi và trái với 
đạo Bồ Đề. Theo Đại Sư Trí Giả và Thiên Như trong Tịnh Độ Thập Nghi Hoặc Vấn Luận, có 
hai hạng Bồ Tát. Thứ nhất là bậc tu Bồ Tát đạo đã lâu, đã chứng được Vô Sanh Pháp Nhẫn. 
Bậc nầy có thể nguyện sanh trong đời ác để cứu độ chúng sanh mà không sợ cùng chúng 
sanh đắm chìm trong biển sanh tử luân hồi. Luận Đại Trí Độ dạy: “Bậc Bồ Tát đã chứng Vô 
Sanh Nhẫn cũng ví như người có thân nhân bị nước lôi cuốn, mà có đủ đầy khả năng và 
phương tiện, người ấy tỉnh sáng lấy thuyền bơi ra cứu, nên cả hai đều không bị nạn trầm 
nịch.” 
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Thứ nhì là bậc chưa chứng Vô Sanh Pháp Nhẫn và hàng phàm phu mới phát tâm Bồ Tát. 
Những vị nầy cần phải thường không rời Phật mới có cơ thành tựu được nhẫn lực và có thể ở 
trong ba cõi, vào nơi đời ác để cứu độ chúng sanh. Cho nên Đại trí Độ Luận nói: “Hạng 
phàm phu còn đủ mọi sự ràng buộc, dù có lòng đại bi, nhưng vội muốn sanh trong đời ác để 
cứu độ chúng hữu tình khổ não, đó là điều không hợp lý. Tại sao thế? Vì trong cõi đời ác 
trược, nghiệp phiền não mạnh mẽ. Khi ấy mình đã không có nhẫn lực, tức tâm sẽ tùy cảnh 
mà chuyển, rồi bị sắc, thanh, danh, lợi trói buộc, sanh ra đủ nghiệp tham, sân, si. Chừng đó tự 
cứu đã không xong, nói chi là cứu độ chúng sanh? Giả sử được sanh trong cõi người thì cảnh 
xấu ác, kẻ tà ngoại dẫy đầy, nguời chánh chơn khó gặp, cho nên Phật pháp không dễ gì được 
nghe, Thánh đạo không dễ gì chứng được. Nếu là người do nhân bố thí, trì giới hay tu phước 
mà được làm bậc quyền quý, mấy ai không mê đắm cảnh giàu sang, buông lung trong trường 
dục lạc? Lúc đó dù có bậc thiện tri thức khuyên bảo, họ cũng không chịu tin làm theo, lại vì 
muốn thỏa mãn lòng tham dục của mình, nương quyền cậy thế sẵn có, gây ra thêm nhiều tội 
nghiệp. Đến khi chết rồi, bị đọa vào tam đồ trải qua vô lượng kiếp, khi khỏi tam đồ dầu có 
sanh được làm người cũng phải thọ thân bần tiện; nếu không gặp thiện tri thức lại mê lầm 
gây thêm tội ác thì lại bị đọa nữa. Từ trước đến nay chúng sanh luân hổi đều ở trong tình 
trạng ấy. Vì thế mà Kinh Duy Ma nói: “Chính bịnh của mình còn không tự cứu được, đâu có 
thể cứu được bịnh cho kẻ khác.” Luận Đại Trí Độ cũng nói: “Ví như hai người, mỗi kẻ đều có 
thân nhân bị nước lôi cuốn, một người tánh gấp nhảy ngay xuống nước để cứu vớt, nhưng vì 
thiếu khả năng và phương tiện nên cả hai đều bị đắm chìm.” Bậc Bồ Tát mới phát tâm vì 
chưa đủ nhẫn lực nên chẳng những không cứu được chúng sanh, mà còn hại đến chính bản 
thân mình. Thế nên Đại Trí Độ Luận dạy tiếp: “Bồ Tát sơ tâm như trẻ thơ không nên rời mẹ, 
nếu rời mẹ thì hoặc rơi vào hầm giếng, té xuống sông đầm, hoặc đói khát mà chết. Lại như 
chim non chưa đủ lông cánh, chỉ có thể nhảy chuyền theo cành cây; đợi chừng nào lông cánh 
đầy đủ, mới có thể bay xa, thong thả vô ngại. Phàm phu không nhẫn lực; chỉ nên chuyên 
niệm Phật A Di Đà cho được nhất tâm, đợi khi tịnh nghiệp thành tựu, lúc lâm chung sẽ được 
Phật tiếp dẫn vãng sanh, quyết định không nghi. Khi thấy Đức Phật A Di Đà và chứng quả 
Vô Sanh rồi, chừng ấy sẽ cỡi thuyển Pháp Nhẫn vào biển luân hồi cứu vớt chúng sanh, mặc 
ý làm vô biên Phật sự” 

Chư Bồ Tát xuất gia có bốn đức vô úy. Thứ nhất là tổng trì bất vong, thuyết pháp vô úy. 
Bồ Tát có khả năng nghe hiểu giáo pháp và ghi nhớ các nghĩa mà chẳng quên, nên thuyết 
pháp không hề e sợ trước đại chúng. Thứ nhì là tận tri pháp dược cập chúng sanh căn dục 
tâm tính thuyết pháp vô úy. Biết cả thế gian và xuất thế gian pháp, cũng như căn dục của 
chúng sanh nên Bồ tát chẳng sợ khi thuyết pháp ở giữa đại chúng. Thứ ba là thiện năng vấn 
đáp thuyết pháp vô úy. Khéo biết hỏi đáp thuyết pháp chẳng sợ. Thứ tư là năng đoạn vật 
nghi thuyết pháp vô úy. Có khả năng dứt mối nghi ngờ cho chúng sanh nên thuyết pháp 
chẳng e sợ. Ngoài ra, có năm điều thuận lợi cho những ai đã đạt được Bồ Tát quả. “Bồ Tát” 
là một chúng sanh giác ngộ, một vị Phật sẽ thành, hoặc một người mong đạt được giác ngộ, 
hay một người đang tìm cầu giác ngộ, bao gồm chư Phật, chư Bích Chi Phật, hay chư đệ tử 
của Đức Phật. Theo các nhà Nhất Thiết Hữu Bộ, có năm điều thuận lợi cho những ai đã đạt 
được Bồ Tát quả. Thứ nhất, không sanh nơi cõi ác, mà chỉ ở cõi người hoặc cõi trời. Thứ nhì, 
không sanh trong nhà nghèo hoặc giai cấp thấp. Thứ ba, sanh làm người nam đạo đức, chứ 
không phải là phụ nữ. Thứ tư, sáu căn hoàn hảo không thiếu kém. Thứ năm, nhớ những đời 
sống trước của chính mình mà không quên. 
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S26. 2⁄awacftc 6ad(taa£fuae 


Great Compassion 1s the life calling of Buddhas and Bodhisattvas. Thus, those who have 
developed the Bodhi Mind, wishing to rescue and ferry other sentient beings across, should 
sinply vow to be reborn In the Triple Realm, among the five turbidities and the three evil 
paths. If we abandon sentient beings to lead a selfish life of tranguility, we lack compasslon. 
A preoccupation with egoistic needs contrary to the path of enlightenment. According to 
Masters Chih-[ and T'len-Ju in The Pure Land Buddhism, there are two types of Bodhisattvas. 
First, those who have followed the Bodhisattva path for a long time and attained the 
Tolerance of Non-Birth or insight Into the non-origination of phenomena. These Bodhisattvas 
can vow to be reborn 1n this evIl realm to rescue sentient beings without fear of being drown 
In the sea of Birth and Death with sentient beings. The Perfection of Wisdom Treatise states: 
“Take the case of the person who watches a relative drowning in the river, a person, more 
Iintelligent and resourceful, hurries off to fetch a boat and sails to rescue his relative. Thus 
both persons escape drowning. This 1s similar to the case of a Bodhisattva who has attained 
Tolerance of Non-Birth, has adequate skills and means to save sentlent beings.” 

Second, Bodhisattvas who have not attained the Tolerance of Non-Birth, as well as 
ordinary people who have Just developed the Bodhi Mind. If these Bodhisattvas aspire to 
perfect that Tolerance and enter the evl life of the Triple Realm to save senftient beings, they 
should always remain close to the Buddhas and Good Advisors. The Perfection of Wisdom 
'Treafise states: “lt is unwIse for human beings who are sfill bound by all kinds of afflictions, 
even If they possess a great compassionate Mind, to seek a premature rebirth In this evil 
realm to rescue sentlent beings. Why 1s this so? It 1s because this evil, defiled world, 
afflictions are powerful and widespread. Those who lack the power of Tolerance of Non- 
Birth are bound to be swayed by external circumstances. They then become slaves to form 
and sound, fame and fortune, with the resulting karma of greed, anger and delusion. Once this 
OCcurs, they cannot even save themselves, how can they save others?” If, for example, they 
are born In the human realm, in this evil environmernt full of non-believers and externa]isfs, 1t 
1S difficult to encounter genuine sages. Therefore, 1t 1s not easy to hear the Buddha Dharma 
nor achieve the goals of the sages. Of those who planted the seeds of generosity, morality 
and blessings In previous lives and are thus now enJoying power and fame, how many are not 
infatuated with a life of wealth and honor, allowing In endless greed and lust? Therefore, 
even when they are counselled by enlightened teachers, they do not believe them nor act 
accordingly. Moreover, to satisfy theIr passions, they take advantage of their existing pOwer 
and influence, creating a great deal of bad karma. Thus, when their present life comes to an 
end, they descend upon the three evil paths for countless eons. After that, they are reborn as 
humans of low social and economic status. If they do not then meet good spiritual advIsors, 
they wIll continue to be deluded , creating more bad karma and descending once again Into 
the lower more realms. From time Immemorial, sentlent beings caught in the cycles of Birth 
and Death have been In this predicament. The Vimalakirti Sutra also states: “Ilf you cannot 
even cure your own 1llness, how can you cure the illnesses of others?” The Perfection of 
Wisdom Treatise further states: “[ake the case of two persons, each of whom watches a 
relative drowning in the river. The first person, acting on impulse, hastily Jumps Into the 
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water. However, because he lacks capabilities and the necessary means, In the end, both of 
them drown.” Thus newly aspiring Bodhisattvas are like the first individual, who still lacks 
the power of Tolerance of Non-Birth and cannot save sentient beings. The Perfection of 
Wisdom Treatise further teaches: “This 1s not unlike a young child he should not leave his 
mother, lest he fall into a well, drown 1n the river or die of starvation; or a young bird whose 
wings are not fully developed. It must bide 1s time, hopping from branch to branch, until 1t 
can fly afar, leisurely and unimpeded. In the same manner, ordinary people who lack the 
Tolerance of Non-Birth should limit themselves to Buddha Recttation, to achieve one- 
pointedness of Mind. Once that goal 1s reached, at the time of death, they will certainly be 
reborn In the Pure Land. Having seen Amitabha Buddha and reached the Tolerance of Non- 
Birth, they can steer the boat of that Tolerance Into the sea of Birth and Death, to ferry 
sentilent beings across and accomplish countless Buddha deeds at wIlI.” 

All monastic Bodhisattva have four fearlessnesses. First, Bodhisattva-fearlessness arIses 
from powers of memory and ability to preach without fear. Second, Bodhisattva-fearlessness 
arises from powers of moral điagnosis and application of the remedy. Third, Bodhisattva- 
fearlessness arises from powers of ratiocination. Fourth, Bodhisattva-fearlessness arIses from 
powers of solving doubts. Besides, there are five advantages for those who attain the 
Bodhisattvahood. “Bodhisattva” means an enlightened being (bodhi-being), or a Buddha-to- 
be, or a being who desires to attain enlightenment, or a being who seeks enlightenment, 
including Buddhas, Pratyeka-buddhas, or any disciples of the Buddhas. According to 
Sarvasfivadis, there are five advantages for those who attain the Bodhisattvahood. First, they 
are not born in woeful states, but only among gods and men. Second, they are no more reborn 
in a poor or a low class family. Third, they are, by virtue, a man and not a woman. Fourth, 
they are born in perfection free from physical defects. Fifth, they can remember the prevIous 
lives of their own and never forget them. 


327. Øà 24¿ PĐạa 

Bồ Tát Đạo là một trong năm con đường dạy tu hành theo Lục độ Ba la mật để tự giác 
và giác tha (nhị lợi: tự lợi lợi tha). Mục đích chính là cứu độ chúng sanh và thành Phật quả. 
Vì mục đích của những người tu theo Bồ Tát Đạo là đạt tới Phật tánh tối thượng, nên Bồ Tát 
Đạo cũng còn được gọi là Phật Đạo hay Như Lai Đạo. Đây là con đường mà hành giả tu 
hành tự lợi, lợi tha, giác hạnh viên mãn, hoặc “Thượng cầu Phật đạo, hạ hóa chúng sanh.” 
Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười đạo của chư đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong 
mười đạo nầy thời được đạo phương tiện thiện xảo vô thượng của tất cả Như Lai. Nhứt đạo là 
Bồ Tát đạo, vì chẳng bỏ Bồ Đề tâm độc nhứt. Nhị đạo là Bồ Tát đạo, vì xuất sanh trí huệ và 
phương tiện. Tam đạo là Bồ Tát đạo vì chư Bồ Tát thực hành những pháp sau đây vì thế mà 
chẳng nhiễm trước tam giới: không, vô tướng, và vô nguyện. Tứ hạnh là Bồ Tát đạo vì thứ 
nhất là sám trừ tội chướng không thôi nghỉ; thứ nhì là tùy hỷ phước đức không thôi nghỉ; thứ 
ba là cung kính tôn trọng khuyến thỉnh Như Lai không thôi nghỉ; và thứ tư là thiện xảo hồi 
hướng không thôi nghỉ. Ngũ căn là Bồ Tát đạo vì an trụ tịnh tín, khởi đại tinh tấn và việc làm 
rốt ráo, một bể chánh niệm, không phan duyên khác lạ, khéo biết tam muội và nhập xuất 
phương tiện, và hay khéo phân biệt cảnh giới trí huệ. Lục thông là Bồ Tát Đạo vì thiên nhãn 
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thấy rõ những hình sắc của tất cả thế giới, biết các chúng sanh chết đây sanh kia; thiên nhĩ 
nghe rõ chư Phật thuyết pháp, thọ trì ghi nhớ, rộng vi chúng sanh tùy căn cơ để khai diễn; tha 
tâm thông hay biết tâm người tự tại vô ngại; túc mạng thông, nhớ biết rõ tất cả kiếp số quá 
khứ, thêm lớn căn lành; thần túc thông, tùy theo những chúng sanh đáng được hóa độ, vì họ 
mà biến hiện nhiều thứ cho họ thích mến chánh pháp; lậu tận trí hiện chứng thực tế khởi Bồ 
Tát hạnh chẳng đoạn diệt. 

Thất niệm là Bồ Tát đạo vì niệm Phật ở một lỗ lông thấy vô lượng Phật khai ngộ tất cả 
tâm chúng sanh; niệm Pháp, chẳng rời chúng hội của các Đức Như Lai, ở trong chúng hội của 
tất cả Như Lai, thân thừa diệu pháp, tùy căn tánh dục lạc của các chúng sanh mà diễn thuyết 
cho họ được ngộ nhập; niệm Tăng, luôn nối tiêp thấy không thôi dứt, nơi tất cả thế gian thấy 
Bồ Tát; niệm xả, biết rất rõ tất cả Bồ tát hạnh xả tăng trưởng, tâm bố thí rộng lớn; niệm giới, 
chẳng bỏ tâm Bồ Đề, đem tất cả thiện căn hồi hướng chúng sanh; niệm thiên, thường ghi nhớ 
Bồ Tát Nhứt Tâm Bổ Xứ tại Đâu Suất Thiên cung; và niệm chúng sanh, trí huệ phương tiện 
giáo hóa điều phục đến khắp tất cả không gián đoạn. Tùy thuận Bồ Đề Bát Thánh Đạo là 
Bồ Tát đạo vì thực hành đạo Chánh kiến, xa la tất cả tà kiến; khởi chánh tư duy, bổ vọng 
phân biệt, tâm thường tùy thuận nhứt thiết trí; thường thực hành chánh ngữ, rời lỗi ngữ 
nghiệp, tùy thuận Thánh ngôn; hằng tu chánh nghiệp, giáo hóa chúng sanh, khiến cho họ 
được điều phục; an trụ chánh mạng, đầu đà tri túc, oai nghỉ thẩm chánh, tùy thuận Bồ Để, 
thực hành Thánh chủng, tất cả lỗi lầm đều rời hẳn; khởi chánh tinh tấn, siêng tu tất cả khổ 
hạnh của Bồ Tát, nhập thập lực của Phật không chướng ngại; tâm thường chánh niệm, đều có 
thể ghi nhớ tất cả những ngôn âm, trừ diệt tâm tán động của thế gian; và tâm thường chánh 
định, khéo nhập môn Bồ tát bất tư nghì giải thoát, ở trong một tam muội xuất sanh tất cả môn 
tam muội. 

Nhập cửu thứ đệ định là Bồ Tát đạo vì rời dục nhiễm sân hại mà dùng tất cả ngữ nghiệp 
thuyết pháp vô ngại; diệt trừ tư duy (giác), mà dùng tất cả trí tư duy (giác) giáo hóa chúng 
sanh; dầu trừ quán sát, mà dùng tất cả trí quán sát giáo hóa chúng sanh; xả ly hỷ ái mà thấy 
tất cả chư Phật lòng rất hoan hỷ; rời thế gian lạc mà tùy thuận Bồ Tát đạo xuất thế lạc; nhập 
sắc định mà chẳng bỏ thọ sanh nơi dục giới; nhập vô sắc định mà chẳng bỏ thọ sanh nơi dục 
giới và sắc giới; dầu trụ trong diệt tưởng định, mà cũng chẳng dứt Bồ Tát hạnh; và dầu trụ 
trong diệt thọ định, mà cũng chẳng dứt Bồ Tát hạnh. Học thập Phật lực là Bồ Tát đạo vì trí 
khéo biết thị xứ phi xứ; trí khéo biết nghiệp báo nhân quả, quá khứ, vị lai và hiện tại của tất 
cả chúng sanh; trí khéo biết căn cơ của tất cả chúng sanh chẳng đồng mà tùy nghi thuyết 
pháp; trí khéo biết tất cả chúng sanh có vô lượng tánh; trí khéo biết tất cả chúng sanh kiến 
giải sai biệt, mà làm cho họ nhập vào pháp phương tiện; trí biết khắp tất cả thế gian, tất cả 
cõi, tất cả tam thế, tất cả kiếp, hiện khắp hình tướng oai nghi của Như Lai, mà cũng chẳng bỏ 
việc làm của Bồ Tát; trí khéo biết tất cả thiển, giải thoát, và các tam muội, hoặc cấu hoặc 
tịnh, thời cùng phi thời, chỉ là những phương tiện xuất sanh cho Bồ Tát giải thoát môn; trí biết 
tất cả chúng sanh ở trong các loài chết đây sanh kia sai khác nhau; trí ở trong một niệm đều 
biết tam thế tất cả kiếp số; và trí khéo biết tất cả chúng sanh lạc dục, phiền não, nghi hoặc, 
tập khí đều diệt hết, mà chẳng rời bỏ hạnh Bồ Tát. 
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S27. EadÁ“aatftua AC 


Bodhisattva way 1s one of the five ways which teaches the observance of the six 
paramitas the perfecting of the self and the benefits of others. The obJective 1s the salvation 
of all beings and attainng of Buddhahood. The aim of Bodhisattvas 1s the attainment of 
Supreme Buddhahood. Therefore, Bodhsattva Way ¡1s also called the Buddha-Way or 
Tathagata-Way. This 1s the way In which practitioners seek “to benefit self and benefit 
others, leading to Buddhahood,” or “Above to seek bodhi, below to transform all beings”. 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of path of Great 
Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide by these ten paths can attain the path of 
unexcelled skill in means of all Buddhas. One Path 1s the path of Enlightening Beings 
because they do not give up the sole determination for enlightenment. Two paths are a Path 
of Enliphtening Beings because they develop wisdom and skill in means. Three paths are a 
Path of Enlightening Beings because they practice the following dharmas so they are not 
attached to the three worlds: emptiness, signlessness, and wishlessness. Four practices are a 
Path of Enlightening Beings: ceaselessly removing the barriers of wrongdoing by repenfance; 
ceaselessly reJoicing in virtue; ceaselessly honoring the enlightened and request them to 
teach; and skillfully practicing dedication ceaselessly. The five faculties are a Path of 
Enlightening Beings: they rest on pure faith, steadfast and Iimperturbable; they generate øreat 
energy, finishing their tasks; they are single-minded ¡n right collection, without wandering 
attention; they know the techniques for entering and emerging from concentration; and they 
are able to distinguish spheres of knowledge. The six psychic powers are a Path of 
Enlightening Beings for with celestial eye they see all forms in all worlds and know where 
sentient beings die and are born; with the celestial ear they hear all Buddhas teaching, absorb 
and remember theIr teachings, and expound them widely to sentient beings according to their 
faculties; with telepathic knowledge they are able to know the minds of others freely, without 
Interference; with recollection of past life they are able to remember all ages of the past and 
Increase roots of goodness; with the power of psychic travel they are able to appear varIousÌy 
to beings capable of being enlightened, to induce them to delight in truth; with knowledge of 
extinction of contamination they actually realize the ultimate truth, while carrying out the 
deeds of enlightening beings withouf ceases. 

Seven remembrances are a Path of Enliphtening Beings for they remember Buddhas 
because they see Iinfinite Buddhas In a single pore opening the minds of all sentient beings; 
they remember the Teaching because they do not leave the assemblies of all Buddhas; they 
personally receive the sublime Teachings In the asemblies of all Buddhas and expounded to 
sentient beings according to their faculties, tetnperaments and Inclinations, to enlighten them; 
they remember the harmonious Community because they continually see enlightening beings 
in all worlds; they remember relinqguishment because they know all enlightening beings” 
practices of relinqguishment Increase magnanimous generosity; they remember precepts 
because they do not give up the aspiration for enliphtenment, and dedicate all roots of 
gøoodness to sentient beings; they remember heaven because they always keep In mind the 
enlightening beings ¡in the heaven of happiness who are to become Buddhas In the next 
lifetime; and they remember sentient beings because they teach and tame them with wisdom 
and skill in means, reaching them all, without interruption. Following the Holy Eightfold Path 
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to Enlightenment 1s a Path of Enlightening Beings for they travel the path of right Insight, 
getting rid of all false views; they exercise right thought, abandoning arbitrary conceptions, 
their minds always follow universal knowledge; they always practice right speech, getting rid 
of faults of speech and following the words of sages; they always cultivate right action, 
teaching sentlent beings to make them peaceful and harmonious; they abide by right 
livelihood, being frugal and content, careful and correct in behavior, eating, dressing, 
sleeping, eliminating evil, and practicing good, all in accord with enlightenment, forever 
getting rid of all faults; they arouse right energy, diligently cultivating all difficult practices of 
enlightening beings, entering the ten powers of Buddhas without hindrances; their minds 
always recollect correctly, able to remember all messages, eliminating all mundane 
distraction; and their minds are always correctly concentrated, they enter the door of 
inconceivable liberation of enlightening beings, and In one concentration they produce all 
concenfrations. 

Entering the nine successive concentratlons 1s a Path of Enlightening Beings for they 
detach from craving and 1ÏI-will, and expound the truth without inhibition in all they say; they 
extinguish thought and reflection, yet teach sentient beings with the thought and reflection of 
omniscilence; they extinguish reflection, yet teach sentient beings with the reflection of 
omniscience; they give up JjJoy and emotion, yet they are most Joyful when they see all 
Buddhas; they give up worldly enJoyments and follow the transcendent enJoyment of the Path 
of enlightening beings; they enter concentration in the realm of form, yet without abandoning 
life in the realm of desire; they are unshakable and enter formless concenftration, yet without 
abandoning life in the realms of desire and form; though they abide In concentration in which 
all perceptions are extinguished, they do not stop the activity of enlightening beings; and 
though they abide in concentration in which all sensations are extinguished, they do not stop 
the activity of enlightening beings. Learning the ten powers 1s a Path of Enlightening Beings 
because they possess the knowledge of what 1s so and what Is not so, the knowledge of the 
causes and effects, deeds and consequences, past, future, and present, of all sentient beings, 
the knowledge of the differences In faculties of all sentient beings and explaining the truth to 
them as is appropriate, the knowledge of Infinite different natures of sentient beings, the 
knowledge of differences in weak, middling, and superior understanding of all sentient 
beings, and means of introducing them to truth, the knowledge of manifesting the appearance 
and conduct of Buddha throughout all worlds, all lands, all times, all ages, without 
abandoning the pactics of enlightening beings, the knowledge of all meditations, liberations, 
and concentrations, whether defiled or pure, timely or not, expediently producing door of 
liberation for enlightening beings, the knowledge of distinctions In all sentient beingsˆs death 
in one place and bírth in another In the various states of existence, the Instantaneous 
knowledge of all ages In past, present and future, and the knowledge of extinction of all 
sentient beings” deisres, compulsions, delusions, and habits, without abandoning the practices 
of Enlightening Beings. 
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5S#Øỹ. “?+ “7⁄2ế 6ầ “74¿ 

Theo Kinh Duy Ma Cật, trong thời Phật còn tại thế, lúc cư sĩ Duy Ma Cật có bệnh, Đức 
Phật liền nhờ Trì Thế Bồ Tát đến thăm bệnh cư sĩ. Phật bảo Bồ Tát Trì Thế: “Ông đi đến 
thăm bệnh ông Duy Ma Cật dùm ta.” Bồ Tát Trì Thế bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! Con không 
kham lãnh đến thăm bệnh ông. Vì sao? Nhớ lại lúc trước, con ở nơi tịnh thất, bấy giờ Ma Ba 
Tuần đem một muôn hai ngàn Thiên nữ giống như trời Đế Thích, trổi nhạc đờn ca đi đến chỗ 
con ở, Ma cùng với quyến thuộc cúi đầu làm lễ dưới chân con, chấp tay cung kính đứng sang 
một bên. Trong ý con cho là trời Đế Thích nên bảo rằng: “Lành thay, mới đến Kiểu Thi Ca! 
Dù là có phước chớ nên buông lung. Ông nên quán ngũ dục là vô thường để cầu cội lành, ở 
nơi thân mạng, tài sản mà tu Pháp bền chắc.” Ma vương nói với con: “Thưa Chánh sĩ! Xin 
ngài nhận một muôn hai ngàn Thiên nữ nầy dùng để hầu hạ quét tước.” Con nói rằng: “Nầy 
Kiều Thi Ca! Ông đừng cho vật phi pháp nầy, tôi là kẻ Sa Môn Thích tử, việc ấy không phải 
việc của tôi.” Nói chưa dứt lời, bỗng ông Duy Ma Cật đến nói với con: “Đây chẳng phải là 
Đế Thích, mà là Ma đến khuấy nhiễu ông đấy!” Ông lại bảo ma rằng: “Các vị Thiên nữ nầy 
nên đem cho ta, như ta đây mới nên thọ.” Ma sợ hãi nghĩ rằng: “Có lẽ ông Duy Ma Cật đến 
khuấy rối ta chăng?” Ma muốn ẩn hình mà không thể ẩn, rán hết thần lực, cũng không đi 
được. Liền nghe giữa hư không có tiếng rằng: “Nầy Ba Tuần! Hãy đem Thiên nữ cho ông 
Duy Ma Cật thì mới đi được. Ma vì sợ hãi, nên miễn cưỡng cho. Khi ấy ông Duy Ma Cật bảo 
các Thiên nữ rằng: “Ma đã đem các ngươi cho ta rồi, nay các ngươi đều phải phát tâm Vô 
thượng Chánh đẳng Chánh giác. Rồi ông theo căn cơ của Thiên nữ mà nói Pháp để cho phát 
ý đạo, và bảo rằng “các ngươi đã phát ý đạo, có Pháp vui để tự vui chớ nên vui theo ngũ dục 
nữa.'” Thiên nữ hỏi: “Thế nào là Pháp vui?” Ông đáp: “Vui thường tin Phật; vui muốn nghe 
pháp; vui cúng dường Tăng; vui lìa ngũ dục; vui quán ngũ ấm như oán tặc; vui quán thân tứ 
đại như rắn độc; vui quán nội nhập (sáu căn) như không; vui gìn giữ đạo ý; vui lợi ích chúng 
sanh; vui cung kính cúng dường bực sư trưởng; vui nhẫn nhục nhu hòa; vui siêng nhóm căn 
lành; vui thiển định chẳng loạn; vui rời cấu nhiễm đặng trí tuệ sáng suốt; vui mở rộng tâm Bồ 
Đề; vui hàng phục các ma; vui đoạn phiền não; vui thanh tịnh cõi nước Phật; vui thành tựu 
các tướng tốt mà tu các công đức; vui trang nghiêm đạo tràng; vui nghe pháp thâm diệu mà 
không sợ; vui ba môn giải thoát mà không vui phi thời; vui gần bạn đồng học; vui ở chung 
với người không phải đồng học mà lòng thương không chướng ngại; vui giúp đỡ ác tri thức; 
vui gần thiện tri thức; vui tâm hoan hỷ thanh tịnh; vui tu vô lượng Pháp đạo phẩm. Đó là 
Pháp vui của Bồ Tát. Khi ấy Ma Ba Tuần bảo các Thiên nữ rằng: “Ta muốn cùng các ngươi 
trở về Thiên cung.” Các Thiên nữ đáp: “Ông đã đem chúng tôi cho cư sĩ, chúng tôi có pháp 
vui, chúng tôi vui lắm, không còn muốn vui theo ngũ dục nữa.” Ma liền thưa với ông Duy Ma 
Cật rằng: “Xin ngài nên xả các Thiên nữ nây; người đem tất cả vật của mình để bố thí cho 
kẻ khác, đó mới là Bồ Tát. Ông Duy Ma Cật nói: “Ta đã xả rồi, ngươi hãy đem đi. Như thế ta 
đã làm cho tất cả chúng sanh đặng phát nguyện đầy đủ.” Lúc ấy các Thiên nữ hỏi ông Duy 
Ma Cật rằng: “Chúng tôi làm thế nào ở nơi cung ma?” Ông Duy Ma Cật đáp: “Này các chị, 
có Pháp môn tên là Vô Tận Đăng, các chị nên học. Vô tận đăng là ví như một ngọn đèn mỗi 
đốt trăm ngàn ngọn đèn, chỗ tối đều sáng, sáng mãi không cùng tận. Như thế đó các chị! Vả 
lại một vị Bồ Tát mở mang dẫn dắt trăm ngàn chúng sanh phát tâm Bồ Đề, đạo tâm của 
mình cũng chẳng bị tiêu mất, tùy nói Pháp gì đều thêm lợi ích cho các Pháp lành, đó gọi là 
Vô Tận Đăng. Các chị dầu ở cung ma mà dùng Pháp môn Vô Tận Đăng nầy làm cho vô số 
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Thiên nữ phát tâm Vô thượng Chánh Đẳng Chánh giác, đó là báo ơn Phật, cũng là làm lợi 
ích cho tất cả chúng sanh.” Bấy giờ các Thiên nữ cúi đầu đảnh lễ dưới chân ông Duy Ma Cật 
rồi theo Ma Ba Tuần trở về Thiên cung, bỗng nhiên biến mất không còn thấy nữa. Bạch Thế 
Tôn! Ông Duy Ma Cật có thần lực tự tại và trí tuệ biện tài như thế, nên con không kham lãnh 
đến thăm bệnh ông. 


S#§. 6a4/aattua E¿(e: d( tức 2(ox(( 

According to the Vimalakirti Sutra, once Upasaka Vimalakirti was sick, the Buddha asked 
Bodhisattva Ruler ofthe World to call on Vimalakirti to enquire his health. The Buddha then 
said to the Bodhisattva Ruler of the World: “You call on Vimalakirti to enquire after his 
health on my behalf.” Ruler of the Word replied: “World Honoured One, [ am not qualified to 
call on him and enqurre after his health. I still remember that once as Ï was staying In a 
vihara, a demon like Indra appeared followed by twelve thousand goddesses (devakanya) 
playing music and singing songs. After bowing their heads at my feet they brought their palms 
together and stood at my side. I mistook the demon for Sakra and said to him: “Welcome, 
Sakra, although you have won merifs, you should guard agaInst passion (arising from music, 
song and sex). You should look Into the five desires (for the obJects of the five senses) In your 
practice of morality. You should look 1nto the Iimpermanence of body, life and wealth in your 
quest of indestructible Dharma (I.e. boundless body, endless life and Iinexhaustible spiritual 
wealth.` He said: “Bodhisattva, please take these twelve thousand goddesses who wIll serve 
you.' Ireplied: 'Sakra, please do not make to a monk this unclean offering which does not 
suit me.` “Even before I had finished speaking, Vimalakirti came and said: “He 1s not Sakra; 
he 1s a demon who comes to disturb you.” He then said to the demon: “You can give me these 
øirls and I wIll keep them.` The demon was frightened, and being afraid that Vimalakirti 
mipht give him trouble, he tried to make himself invisible but failed, and In spite of his use of 
supernatural powers he could not go away. Suddenly a volce was heard In the air, saying: 
“Demon, give him the girls and then you can go.` Being scared, he gave the girls.' To 
Vimalakirti who said to them: “The demon has given you to me. You can now develop a 
mind set on the quest of supreme enlightenment.` “Vimalakirti then expounded the Dharma 
to them urging them to seek the truth. He declared: “You have now set your minds on the 
quest for the truth and can experience Joy In the Dharma Instead of in the five worldly 
pleasures (arising from the obJects of the five senses).` “I[hey asked him: “What ¡1s this Joy in 
the Dharma?ˆ “He replied: “Joy in having faith in the Buddha, Joy in listening to the Dharma, 
Joy in making offerings to the Sangha, and joy in forsaking the five worldly pleasures; Joy 1n 
finding out that the five aggregates are like deadly enemies, that the four elements (that 
make the body) are like poisonous snakes, and that the sense organs and their objects are 
empty like space; Joy In following and upholding the truth; Joy in being beneficial to living 
beings; Joy 1n revering and making offerings to your masters; Joy 1n spreading the practice of 
charity (dana); Joy In firmly keeping the rules of discipline (sila); Joy 1n forbearance (ksanti); 
Joy In unflinching zeal (virya) to sow all excellent roofs; Joy 1n unperturbed serenity (dhyana); 
Joy In wiping out all defilement that screens clear wisdom (prajna); Joy in expanding the 
enlightened (bodhi) mind; joy In overcoming all demons; Joy in eradicating all troubles 
(klesa); Joy In purifying the Buddha land; Joy in winning mertits from excellent physical 
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marks; Joy in embellishing the bodhimandala (the holy site); Joy in fearlessness to hear (and 
understand ) the profound Dharma; Joy In the three perfect doors to nirvana (I.e. voidness, 
formlessness and Inactfivity) as contrasted with their incomplete counterparts (which still cling 
to the notion of obJective realization); Joy of being with those studying the same Dharma and 
Joy In the freedom from hindrance when amongst those who do not study 1t; Joy to guide and 
convert evil men and to be with men of good counsel; Joy 1n thestat of purity and cleanness; 
Joy In the practice of countless conditions contribufory to enliphtenment. All this is the 
Bodhisattva Joy in the Dharma.` At that time, the demon said to the girls: “I want you all to 
return with me to our palace.' The girls replied: “While we are here with the venerable 
upasaka, we delight in the Joy of the Dharma; we no longer want the five kinds of worldly 
pleasures.` The demon then said to Vimalakirti: “WIlI the upasaka give away all these girls, 
as he who gives away everything to others 1s a Bodhisattva?” Vimalakirti said: “Ï now gIve up 
all of them and you can take them away so that all living beings can fulfill their vows to 
realize the Dharma.' The girls then asked Vimalakirti: “What should we do while stayIng at 
the demon”s palace?* Vimalakirti replied: “S1sters, there 1s a Dharma called the Inexhausfible 
Lamp which you should study and practice. For instance, a lamp can (be used to) light up 
hundreds and thousands of other lamps; darkness will thus be bright and this brightness wIll 
be Iinexhaustible. So, sisters, a Bodhisattva should guide and convert hundreds and thousands 
of living beings so that they all develop the mind set on supreme enlightenment; thus his deep 
thought (of enlightening others) 1s, likewise, Inexhaustible. His expounding of the Dharma 
wIll then Iincrease In all excellent Dharmas; this 1s called the Inexhaustible Lamp. Although 
you will be staying at the demon”s palace you should use this Inexhaustible Lamp to guide 
countless sons and daughters of devas to develop their minds set on supreme enlightenment, 
in order to repay your debt of gratitude to the Buddha, and also for the benefit of all living 
beings.` The devas'" daughters bowed their heads at Vimalakirti”s feet and followed the 
demon to return to his palace; and all of a sudden they vanished.” World Honoured One, 
since Vimalakirti possesses such supernatural power, wisdom and eloquence, Ï am not 
qualified to call on him to enquire after his health.” 


529. 6â “24t 724w 

Bồ Tát Hạnh theo truyền thống Phật Giáo Đại Thừa (một vị Bồ Tát muốn thực hành Bồ 
Tát Hạnh phải trước hết phát tâm Bồ Đề, đối với chúng hữu tình phải có đầy đủ tâm từ bi hỷ 
xả không ngần mé. Ngoài ra, Bồ Tát phải luôn thực hành hành nguyện độ tha với lục Ba La 
Mật. Cuối cùng vị ấy phải lấy Tứ Nhiếp Pháp trong công việc hoằng hóa của mình). Theo 
Kinh Duy Ma Cật, Bồ Tát là những vị có tiếng tăm, đều đã thành tựu trí hạnh Đại Thừa. Do 
nhờ sự chỉ giáo của chư Phật mà các ngài đã làm thành bức thành hộ pháp, giữ gìn Chánh 
Pháp, diễn nói pháp âm tự tại vô úy như sư tử hống giáo hóa chúng sanh, danh đồn xa khắp 
mười phương. Người đời không cầu thỉnh mà các sẵn sàng đến chúng hội để tuyên lưu Tam 
Bảo, không để dứt mất. Các ngài hàng phục tất cả ma oán, ngăn dẹp các ngoại đạo; sấu căn 
tam nghiệp thân khẩu ý đều thanh tịnh; trọn la năm món ngăn che và mười điều ràng buộc. 
Tâm thường an trụ nơi lý vô ngại giải thoát. Nhờ niệm định tổng trì và và tâm bình đẳng mà 
các ngài có khả năng biện tài thông suốt không hề trở ngại. Các ngài đã thành tựu Lục Ba La 
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Mật, các hạnh bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiển định, trí tuệ, cũng như giáo pháp 
phương tiện thiện xảo lợi mình lợi người thảy đều đầy đủ. Tuy nhiên, với các ngài, những 
thành tựu nầy không có nghĩa là làm lợi cho chính họ, mà các ngài đã được đến bậc vô sở 
đắc mà không khởi pháp nhẫn (vô sinh pháp nhẫn). Các ngài có khả năng tùy thuận diễn nói 
pháp luân bất thối; khéo hiểu rõ chân tướng vạn pháp, thấu biết căn cơ chúng sanh; oai đức 
bao trùm đại chúng và thành tựu pháp vô úy. Các ngài dùng công đức trí tuệ để trau sửa tâm 
mình, bằng cách lấy tướng tốt trang nghiêm thân hình sắc tướng dung nhan bậc nhất, vì thế 
bỏ hẳn tất cả trang sức tốt đẹp trong đời. Danh tiếng các ngài cao xa vượt hẳn núi Tu Di. 
Lòng tin thậm thâm của các ngài bền chắc không bị phá vở như kim cương. Pháp bảo của các 
ngài soi khắp, và mưa cam lỗ tuôn đổ nơi nơi. Tiếng thuyết pháp của các ngài là thậm thâm 
vi diệu bậc nhất. Các ngài đã thâm nhập lý duyên khởi, dứt bổ các tập khí kiến chấp sai lầm, 
thoát khỏi nhị biên. Các ngài diễn nói các pháp không sợ sệt như sư tử hống, những lời giảng 
nói như sấm vang. Các ngài không thể bị hạn lượng hạn chế, vì các ngài đã vượt ra ngoài sự 
hạn lượng. Các ngài tự chứa nhóm rất nhiều Pháp Bảo như Hải Đạo Sư. Các ngài hiểu rõ 
nghĩa thậm thâm của các pháp, biết rõ hiện trạng qua lại trong các cảnh thú và hành vi tốt 
xấu trong tâm niệm của chúng sanh. Các ngài đã đạt đến trạng thái gần như trí tuệ tự tại vô 
thượng của chư Phật, đã thành đạt thập lực vô úy, và thập bát bất cộng. Dù các ngài đã ngăn 
đóng các cửa nẻo ác thú, các ngài vẫn hiện thân trong năm đường hóa độ chúng sanh, làm vị 
đại y vương khéo trị lành các bệnh, tùy theo trường hợp cá nhân mà cho thuốc một cách công 
hiệu. Vì thế mà các ngài đã thành tựu vô lượng công đức, trang nghiêm thanh tịnh vô lượng 
cõi Phật. Chúng sanh nào được nghe danh thấy hình đều được lợi ích vì các hành động của 
các ngài đều không uống phí. Vì thế các ngài đều đã thành tựu mọi công đức tuyệt hảo. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 21 (Thập Hạnh), có mười hạnh Bồ Tát mà chư Phật đã 
tuyên thuyết trong tam thế: hoan hỷ hạnh (làm cho chúng sanh hoan hỷ), nhiêu ích hạnh 
(thường làm lợi lạc cho chúng sanh), vô vi nghịch hạnh (hạnh không sân hận với chúng sanh 
mọi loài), vô khuất nhiễu hạnh, vô sĩ loạn hạnh (hạnh tu hành xa la sĩ loạn), thiện hiện hạnh 
(hạnh thị hiện là người tốt giáo hóa chúng sanh), vô trước hạnh (hạnh không bao giờ chấp 
trước), nan đắc hạnh (thực hành những hạnh khó đạt được), thiện pháp hạnh (hạnh tu hành 
thiện pháp), và chơn thiệt hạnh (hạnh tu hành theo chân lý của Đức Phật). Theo kinh Pháp 
Hoa, có mười Đại Hạnh Của Bồ Tát Phổ Hiển.Nhứt giả lễ kỉnh chư Phật. Nhị giả xưng tán 
Như Lai. Tam giả quảng tu cúng dường. Tứ giả sám hối nghiệp chướng. Ngũ giả tùy hỷ công 
đức. Lục giả thỉnh chuyển Pháp Luân. Thất giả thỉnh Phật trụ thế. Bát giả thường tùy học 
Phật. Cửu giả hằng thuận chúng sanh. Thập giả phổ giai hổi hướng. Theo lời Phật dạy trong 
Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, chư Bồ Tát có mười thứ hạnh giúp họ được đại trí huệ vô 
thượng của chư Như Lai. Thứ nhất là hạnh vì tất cả chúng sanh, vì nhờ đó mà làm cho khắp 
cả được thành thục. Thứ nhì là hạnh cầu tất cả các pháp, vì nhờ đó mà tu học tất cả. Thứ ba 
là hạnh làm tất cả các thiện căn và khiến cho chúng tăng trưởng. Thứ tư là hạnh tam muội vì 
nhờ đó mà được nhứt tâm bất loạn. Thứ năm là hạnh thực hành trí huệ vì nhờ đó mà không 
có chỉ là chẳng rõ chẳng biết. Thứ sáu là hạnh tu tập tất cả, do đó mà không chỉ là không tu 
được. Thứ bẩy là hạnh nương nơi tất cả Phật sát (Phật độ—Phật quốc), vì thảy đều trang 
nghiêm. Thứ tám là hạnh tôn trọng và hỗ trợ tất cả thiện hữu tri thức. Thứ chín là hạnh tôn 
kính và cúng dường chư Như Lai. Thứ mười là hạnh tu tập thần thông biến hóa, vì nhờ đó mà 
có thể biến hóa tự tại để hóa độ chúng sanh. 
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Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về mười 
hạnh cần thiết của Bồ Tát. Thứ nhất là hoan hỷ hạnh. Nết hạnh hoan hỷ tùy thuận mười 
phương. Đức Phật nói với A Nan: “Ông A Nan! Người thiện nam đó thành Phật tử rồi, đầy đủ 
diệu đức của vô lượng Như Lai. Tùy thuận mười phương chúng sanh để ban bố đức mầu. Đó 
gọi là hoan hỷ hạnh. Thứ nhì là nhiêu ích hạnh. Nết hạnh làm lợi ích cho tha nhân, hay 
thường làm việc lợi ích cho tất cả chúng sanh. Đức Phật bảo ngài A Nan: “Khôn khéo có thể 
lợi ích tất cả chúng sanh gọi là nhiêu ích hạnh.” Thứ ba là vô sân hận hạnh. Nết hạnh không 
giận hờn; tự giác ngộ cho mình, giác ngộ cho người, chẳng trái nghịch. Đức Phật bảo ngài A 
Nan: “Tự giác, giác tha được khỏi chống trái, gọi là vô sân hận hành.” Thứ tư là vô tận hạnh. 
Nết hạnh làm việc lợi tha vô tận (tùy cơ loại của chúng sanh mà hiện cái thân mình để cứu 
độ chúng sanh mãi mãi). Đức Phật bảo ngài A Nan: “Xuất sinh chủng nầy, loại khác, cho đến 
mãi mãi trong tương lai. Bình đẳng với ba đời, thông đạt mười phương, gọi là vô tận hạnh.” 
Thứ năm là ly si loạn hạnh. Nết hạnh lìa khỏi tánh ngu sĩ, rối loạn. Đức Phật bảo A Nan: 
“Tất cả hợp đồng các pháp môn, được không sai lầm gọi là ly si loạn hạnh.” Thứ sáu là thiện 
hiện hạnh. Nết hạnh khéo hiện, nhờ rời khỏi tánh ngu sĩ mê loạn mà có thể hiện ra các tướng 
ở trong đồng loại để cứu độ họ. Đức Phật bảo ngài A Nan: “Trong chỗ “đồng' đó, hiện ra các 
*dị.` Mỗi mỗi tướng dị, đều thấy đồng. Đó gọi là thiện hiện hành.” Thứ bẩy là vô trước hạnh. 
Nết hạnh không chấp trước, nghĩa là ở trong cõi trần mà chẳng bị nhiễm trước. Đức Phật bảo 
ngài A Nan: “Như vậy cho đến mười phương hư không đầy vi trần, trong mỗi vi trần hiện 
mười phương thế giới. Hiện vi trần, hiện thế giới, mà chẳng lưu ngại nhau. Đây gọi là vô 
trước hạnh.” Thứ tám là tôn trọng hạnh. Còn gọi là “Nan Đắc Hạnh.” Nết hạnh tôn trọng Bát 
Nhã. Đức Phật bảo ngài A Nan: “Các thứ biến hiện đều là đệ nhất ba la mật đa, đó gọi là tôn 
trọng hành.” Thứ chín là thiện pháp hạnh. Nết hạnh phép lành, đức viên dung để làm thành 
quy tắc của chư Phật mười phương. Đức Phật bảo ngài A Nan: “Như vậy viên dung, có thể 
thành tựu quy tắc của các Đức Phật mười phương, đó gọi là thiện pháp hành.” Thứ mười là 
chơn thật hạnh. Nết hạnh chơn thật của vạn hữu đều hiện ra trong giai đoạn nầy. Đức Phật 
bảo ngài A Nan: “Mỗi mỗi đều thanh tịnh, không mê lậu. Nhất chân vô vi, tính bản nhiên. 
Đó gọi là chân thật hạnh.” 


S20. actt(ceo d( 6ad/(attvae 


Bodhisattva practice (Bodhisattva`s practising) according to the tradiion of Northern 
Buddhism. A Bodhisattva must achieve the following Bodhisattva's practices: to vow tO 
devote the mind to bodhi (bodhicita), to practise the four immeasurables, to practise the six 
Paramifas, and to practise the four all-embracing virtues. According to the Vimalakirti Sutra, 
Bodhisattvas are those who were well known for having achieved all the perfections that lead 
to the great wisdom. They had received Instructions from many Buddhas and formed a 
Dharma-protecting citadel. By upholding the right Dharma, they could fearlessly give the 
lion”s roar to teach sentient beIngs; so theIr names were heard in the ten directions. They 
were not Invited but came to the assemble to spread the teaching on the Three Treasures to 
transmit it in perpetuity. They had overcome all demons and defeated heresies; and theIr sIx 
faculties, karmas of deeds, words and thoughts were pure and clean; being free from the 
(five) hindrances and the (ten) bonds. They had realized serenity of mind and had achieved 
unimpeded liberation. They had achieved right concentration and mental stability, thereby 
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acquiring the uninterrupted power of speech. They had achieved all the (six) paramitas: 
charity (dana), discipline (sila), patlence (ksanti), devotion (virya), seremity (dhyana) and 
wisdom (prajna), as well as the expedient method (upaya) of teaching which completely 
benefit self and others. However, to them these realizatons did not mean any gain 
whatsoever for themselves, so that they were in line with the patilent endurance of the 
uncreate (anutpattika-dharma-ksanti). They were able to turn the wheel of the Law that never 
turns back. Being able to Interpret the (underlying nature of) phenomena, they knew very 
well the roots (propensities) of all living beings; they surpassed them all and realized 
fearlessness. They had cultivated their minds by means of merits and wIsdom with which they 
embellished their physical features which were unsurpassable, thus giving up all earthly 
adornments. Their towering repuftation exceeded the height of Mount Sumeru. Their profound 
faith (n the uncreate) was unbreakable like a diamond. Therr treasures of the Dharma 
1luminated all lands and raimned down nectar. Thelr speeches were profound and 
unsurpassable. They entered deep into all (worldly) causes, but cut off all heretical views for 
they were already free from all dualities and had rooted out all (previous) habits. They were 
fearless and gave the lion”s roar to proclaim the Dharma, their voices being like thunder. 
They could not be gauged for they were beyond all measures. They had amassed all 
treasures of the Dharma and acted like (skillful) seafaring pilots. They were well versed In 
the profound meanings of all Dharmas. They knew very well the mental states of all living 
beings and their comings and goings (within the realms of existence). They had reached the 
state near the unsurpassed sovereign wisdom of all Buddhas, having acquired the ten fearless 
powers (dasabala) giving complete knowledge and the eIghteen different characteristics (of a 
Buddha as compared with Bodhisattvas (avenikadharma). Although they were free from 
(rebirth in ) evil existences, they appeared in five mortal realms as royal physicians to cure 
all ailmenfs, prescribing the right medicine in each Iindividual case, thereby winning countless 
merits to embellish countless Buddha lands. Each living being derived great benefit from 
seeing and hearing them, for their deeds were not in vain. Thus they had achieved all 
excellent merits. 

According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 2l (Ten Practices), there are ten 
kinds of practices, which are expounded by the Buddhas of past, present and future: the 
practice of giving Joy, beneficial practice, practice of nonopposition, practice of 
inndomitability, practice of nonconfusion, practice of good manifestaton, practice of 
nonattachmert, practice of that which 1s difficult to attain, practice of good teachings, and 
practice of truth. According to the Lotus Sutra, there are ten practices of respects Of 
Samantabhadra Bodhisattva. First, worship and respect all Buddhas. Second, praise the Thus 
Come Ones. Third, make abundant offerings. Fourth, repent misdeeds and hindrances. Fifth, 
rejoyce at others” merits and virtues. Sixth, request the Buddha to turn the Dharma Wheel. 
Seventh, request the Buddha to remain in the world. Eighth, follow the teachings of the 
Buddha at all times. Ninth, accommodate and benefit all sentient beings. Tenth, transfer 
merits and virtues universally. According to the Buddha In The Flower Adornment Sutra, 
Chapter 38, Great Enlightening Beings have ten kinds of practice which help them attain the 
practice of the unexcelled knowledge and wisdom of Buddhas. The first practice 1s the 
practice dealing with all sentient beings, to develop them all to maturity. The second practice 
1s the practice seeking all truths, to learn them all. The third practice 1s the practice of all 
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roots of goodness, to cause them all to grow. The fourth practice 1s the practice of all 
concentration, to be single-minded, without distraction. The fifth practice 1s the practice of all 
knowledge, to know everything. The sixth practice 1s the practice of all cultivations, to be 
able to cultivate them all. The seventh practice 1s the practice dealing with all Buddha-lands, 
to adorn them all. The eighth practice 1s the practice dealing with all good companions, 
respecting and supporting them. The ninth practice 1s the practice dealing with all Buddhas, 
honoring and serving them. The tenth practice 1s the practice of all supernatural powers, to be 
able to transform anywhere, anytime to help sentient beings. 

In the Surangama Sutra, the Buddha reminded Ananda about the ten necessary activIfies, 
or practices of a Bodhisattva. The first practice 1s the conduct of happiness. The practice of 
Joyful service, or giving Joy. The Buddha told Ananda: “Ananda! After these good men have 
become sons of the Buddha, they are replete with the limitlessly many wonderful virtues of 
the Thus Come Ones, and they comply and accord with beings throughout the ten directions. 
Thịs 1s called the conduct of happiness.” The second practice 1s the conduct of benefitting. 
The practice of beneficial service, or beneficial practice. The Buddha told Ananda: “Being 
well able to accommodate all living beings 1s called the conduct of benefitting.” The third 
practice 1s the conduct of non-opposition. The practice of never resenting, or non-opposifIon. 
The Buddha told Ananda: “Enlightening oneself and enlightening others without putting forth 
any resistence 1s called the conduct of non-opposition.” The fourth practice 1s the conduct of 
endlessness. The practice of indomitability, or without limit in helping others. The Buddha 
told Ananda: “To undergo bĩírth in varlous forms confinuously to the bounds of the future, 
equally throughout the three periods of time and pervading the ten directions is called the 
conduct of endlessness.”” The fifth practice 1s the conduct of freedom from deluded confusion. 
The practice of nonconfusion. The Buddha told Ananda: “When everything ¡1s equally In 
accord, one never makes mistakes among the various dharma doors. This 1s called the 
conduct of freedom from deluded confusion.” The sixth practice 1s the conduct of wholesome 
manifestation. The practice of good manifestation, or appearing 1n any form at will to save 
sentilent beings. The Buddha told Ananda: “hen within what 1s identical, myriad differences 
appear; the characteristics of every difference are seen, one and all, in Identity. This 1s called 
the conduct of wholesome manifestation.” The seventh practice 1s the conduct of non- 
attachment. The practice of nonattachment, or unimpeded practice. The Buddha told Ananda: 
“This continues until it includes all the dust motes that fill up empty space throughout the ten 
directions. In each and every mote of dust there appear the worlds of the ten directions. And 
yet the appearance of worlds do not Interfere with one another. This 1s called the conduct of 
non-attachment.” The eighth practice 1s the conduct of veneration. The practice of exalting 
the paramitas amongst all beings, or the practice of that which 1s difficult to attain. The 
Buddha told Ananda: “Everything that appears before one 1s the foremost paramita. Thịs 1s 
called the conduct of veneration.” The ninth practice 1s the conduct of wholesome Dharma. 
The practice of good teaching, or perfecting the Buddha-law by complete virtue. The Buddha 
told Ananda: “With such perfect fusion, one can model oneself after all the Buddhas of the 
ten directions. This 1s called the conduct of wholesome dharma.” The tenth practice 1s the 
conduct of true actuality. The practice of truth, or manifest in all things the pure, final and 
true reality. The Buddha told Ananda: “To then be pure and without outflows In each and 
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every way 1s the primary truth, which 1s unconditioned, the essence of the nature. This 1s 
called the conduct of true actuality.” 


320. Øâ “24: 2/2⁄2y@x 

Theo Nghiên Cứu Kinh Lăng Già của Thiên Sư D.T. Suzuki, theo trí tuệ siêu việt các Bồ 
Tát biết rằng chân lý Bồ Tát vượt khỏi mọi sự định tính và không hề chịu bất cứ hình thức 
miêu tả nào, nhưng vì tâm các ngài đầy từ bi đối với tất cả chúng sanh, là những kẻ không 
thể nào bước ra khỏi vùng nước xoáy của hữu và phi hữu, nên các ngài hướng những nguyện 
ước mãnh liệt của các ngài đến sự cứu độ và giải thoát chúng sanh. Trái tim của chính ngài 
thì thoát khỏi những chấp trước như những kẻ chưa chứng ngộ thường tôn giữ, mà lại cẩm 
thấy kiên định vì trí tuệ cùa các ngài đã không phá diệt điều nây, và từ đó mà có các bổn 
nguyện, các phương tiện thiện xảo và các Hóa Thân của các ngài. Nhưng tất cả những gì mà 
các ngài làm để làm chín muỗi tất cả mọi chúng sanh để đáp ứng yêu cầu của họ và cũng 
giống như ánh trăng trong nước, các ngài hiện ra đủ mọi hình tướng mà thuyết pháp. Hoạt 
động của các ngài thuật ngữ Đại Thừa gọi là Vô Công Dụng Hạnh, nghĩa là những hành 
động không dụng công, không tác động, không mục đích. Khi vị Bồ Tát nhập vào địa thứ 
nhất gọi là Hoan Hỷ Địa, trong sự nghiệp tu tập tâm linh, ngài phát ra mười lời nguyện bao 
trùm toàn bộ vũ trụ, trải rộng tới cuối chỗ không gian, đạt đến tận cùng của thời gian, hết tất 
cả các kiếp và vẫn vận hành không gián đoạn khi có Đức Phật xuất hiện. 

Nguyện thứ nhất là tôn kính và phụng sự hết thảy chư Phật, một vị và tất cả, không trừ ra 
vị nào. Nguyện thứ hai là mãi mãi hộ trì giáo pháp của chư Phật. Nguyện thứ ba là có mặt 
khi mỗi Đức Phật xuất hiện, dù bất cứ ở đâu hay bất cứ lúc nào. Nguyện thứ tư là thực hành 
Bồ Tát hạnh là rộng lớn vô lượng, vô tận, vượt khỏi mọi ô nhiễm, và mở rộng các ba la mật 
hay đức hạnh toàn hảo đến tất cả chúng sanh. Nguyện thứ năm là đưa chúng sanh bằng 
những lời lẽ dễ hiểu nhất để đến với giáo lý của chư Phật khiến họ có thể tìm thấy chỗ an trú 
tối hậu trong trí tuệ của các bậc toàn trí. Nguyện thứ sáu là có một nhận thức tự nội về vũ 
trụ rộng rãi và vô tận trong tất cả các mọi khía cạnh phức tạp của nó. Nguyện thứ bảy là thể 
hội mối tương quan hỗ tương xâm nhập chặt chẻ của một và tất cả, của tất cả và một, và làm 
cho mọi quốc độ của chúng sanh thanh khiết như một quốc độ của Phật. Nguyện thứ tám là 
kết hợp với hết thảy chư Bồ Tát trong sự nhất thể của ý định, trở nên thân thiết với phẩm 
chất, sự hiểu biết và điều kiện tâm linh của chư Như Lai, khiến cho vị Bồ tát có thể nhập vào 
mọi giới chúng sanh mà thành tựu Đại Thừa, là giáo pháp vượt khỏi mọi tư nghì. Nguyện thứ 
chín là xoay bánh xe bất thối chuyển mà từ đó thực hiện công việc phổ độ của mình bằng 
cách tự làm cho mình giống như vị đại y sư hay như viên ngọc Mani. Nguyện thứ mười là thể 
chứng sự chứng ngộ tối thượng trong mọi thế giới bằng cách vượt qua các Bổ Tát địa và 
thành tựu các nguyện ước của mọi chúng sanh bằng một tiếng nói, và trong khi tổ hiện mình 
ở trong Niết Bàn, vẫn không ngừng thực hiện các mục đích của quả vị Bồ Tát. 


550. ?⁄sœe s( 6ad/(aftvao 

According to The Studies in The Lankavatara Sutra, written by Zen Master D.T. Suzuki, 
according to his transcendental Insight Into the truth of things, the Bodhisattva knows that If 1s 
beyond all eradicates and not at all subJect to any form of description, but his heart full of 
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compassion and love for all beings who are unable to step out of the dualistic whirlpools of 
“becoming” or not becoming,” he directs his vows towards their salvation and emancipation. 
His own heart 1s free from such attachments as are ordinarilly cherished by the 
unemancipated, but that which feels persists, for his insight has not destroyed this, and hence 
his Purvapranidhana, his Upayakausalya, his Nirmanakaya. Yet all that he does for the 
maturity of all beings in response to their needs, 1s like the moon reflection in water, showing 
himself in all forms and appearances he preaches to them on the Dharma. His activity 1s what 
1s in Mahayana phraseology called “Anabhogacarya,” deeds that are effortless, effectless, 
and purposeless. When the Bodhisattva enters upon the first stage called Joy or Pramudita, in 
the career of his spiritual discipline, he makes the following solemn vows, ten In number, 
which, flowing out of his most earnest determined will, are as all-inclusive as the whole 
universe, extending to the extremity of space 1tself, reaching the end of time, exhausting all 
the number of kalpas or ages, and functioning uninterruptedly as long as there 1s the 
appearance ofa Buddha. 

The first vow 1s to honour and serve all the Buddhas, one and all without a single 
exception. The second vow 1s to work for the preservation and perpetuation of the teaching of 
all the Buddhas. The third vow 1s to be present at the appearance of each Buddha, wherever 
and whenever It may be. The fourth vow 1s to practice the proper conduct of Bodhisattvahood 
which 1s wide and measureless, Imperishable and free from Impurities, and to extend the 
Virtues of Perfection (paramifas) towards all beings. The fifth vow 1s to induce all beings In 
the most comprehensive sense of. the term to turn to the teaching of the Buddhas so that they 
may find their final abode of peace in the wisdom of the all-wise ones. The sixth vow 1s fO 
have an Iinner perception of the universe, wide and Inexhaustible, in all its possible 
multtudinousness. The seventh vow 1s to realize the most closely Interpenetrating 
relatlonship of each and all, of all and each, and to make everyland of beings Iimmaculate as 
a Buddha-land. The eighth vow 1s to be united with all the Bodhisattvas In oneness of 
Intention, to become ¡Intimately acquainted with the dignity, understanding, and psychic 
condition of the Tathagatas, so that the Bodhisattva can enter any soclety of beings and 
accomplish the Mahayana which 1s beyond thoupht. The ninth vow 1s to evolve the never- 
receding wheel whereby to carry out his work of universal salvation, by making himself like 
unto the great lord of medicine or wish-fulfilling gem. The tenth vow 1s to realize the øreat 
supreme enlightenment in all the worlds, by going through the stages of Buddhahood, and 
fulfilling the wishes of all beings with one voice, and while showing himself to be in Nirvana, 
not fo cease from practicing the obJects of Bodhisattvahood. 


55í(. ðầ “74t đực 

Trong Phật giáo Đại Thừa, lực là Ba La Mật thứ tám trong mười Ba La Mật mà một vị 
Bồ Tát phải tu tập trên đường đi đến Phật quả. Lực Ba La Mật được phát triển ở địa thứ tám 
của Bồ Tát Địa. Ngoài ra, có mười lực mà người ta nói là duy nhất để giác ngộ thành Phật: 1) 
biết cái gì có thể và cái gì không thể, hoặc cái gì đúng, cái gì sai; 2) lực biết báo chướng 
trong tam thế (quá khứ, hiện tại, và vị lai); 3) lực biết tất cả định lực, giải thoát và thành tựu; 
4) lực biết tất cả căn tánh của chúng sanh; 5) lực biết được sự hiểu biết của chúng sanh; 6) 
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lực biết hết các cảnh giới của chúng sanh; 7) lực biết hết phần hành hữu lậu của lục đạo và 
biết luôn cả niết bàn; 8) lực biết tất cả các trụ xứ của các đời quá khứ; 9) lực biết sanh tử; 10) 
lực biết các lậu hoặc đã bị đoạn tận. Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 27, chư Bồ Tát có mười 
thứ lực. Thứ nhất là sức dũng kiện, vì điều phục thế gian. Thứ nhì là sức tinh tấn, vì hằng 
chẳng thối chuyển. Thứ ba là sức vô trước, vì lìa các cấu nhiễm. Thứ tư là sức tịch tịnh, vì 
không tranh luận nơi tất cả pháp. Thứ năm là sức nghịch thuận, vì nơi tất cả pháp tâm tự tại. 
Thứ sáu là sức pháp tánh, vì trong các nghĩa được tự tại. Thứ bảy là sức vô ngại, vì trí huệ 
quảng đại. Thứ tám lá sức vô úy, vì khéo thuyết pháp. Thứ chín là sức biện tài, vì khéo thọ 
trì các pháp. Thứ mười là sức khai thị, vì trí huệ vô biên. 


55(. 72ouœe d( 6ad/doaffuae 


In Mahayana Buddhism, 1t 1s the eighth “perfection” (paramita) of the tenfold list of 
perfections that a Bodhisattva cultivates on the path to Buddhahood. It is developed on the 
eighth Bodhisattva level (bhumi). Besides, there 1s also a tenfold list of qualities that in both 
Theravada Buddhism and Mahayana are said to be unique to fully awakened Buddhas 
(Samyak-Sambuddha): 1) power of knowledge of what 1s possible and what 1s Impossible or 
the power to distinguish right from wrong (sthanasthana-jnana-bala); power of knowledge of 
retributions of actions or the power of knowing karmic retributions throughout the three 
periods of time (karma-vipaka-jnana-bala); 3) power of knowledge of the concentrations, 
eipht stages of liberatlons, meditative absorptions, and attainments (dhyana-vimoksa- 
samadhi-samapatti-Jnana-bala); 4) power of knowledge of the relative qualities of beings or 
the power of complete knowledge of the powers and faculties of all beings (indrya-parapara- 
Jnana-bala); 5) power of knowledge of the various Intentions of beings or the power of 
complete knowledge of the desires or moral direction of every being (nanadhimukti-Jnana- 
bala); 6) power of knowledge of the varlous states of beings or the power of knowing the 
states of others (nanadhatu-Jnana-bala); 7) power of knowledge of the ways in which beings 
øo everywhere within cyclic existence and nirvana (sarvatragamini-pratipaJjnana-bala); 8) 
power of knowledge of former abodes (purva-nivasa-Jnana-bala); 9) power of knowledge of 
death and rebirth (cyutyu-papada-jnana-bala); 10) power of knowledge that the defilements 
have been extinguished (asrava-jnana-bala). According to the Flower Adornment Sutra, 
Chapter 27, Bodhisattvas have ten kinds of power. First, the power of courageous strength, 
because they tame worldlings. Second, the power of energy because they never backslide. 
Third, the power of nonattachment, because they get rid of defiling obsessions. Fourth, the 
power of silent calm, because they have no disputes about anything. Fifth, the power to 
Ooppose or conform, because they are free in the midst of all things. Sixth, the power of the 
nature of things, because they attain mastery of all truths. Seventh, the power of 
nonobstruction, because their knowledge and wisdom 1s Iimmensely vast. Eighth, the power of 
fearlessness, because they can explain all truths. Ninth, the power of intellect, because they 
can hold all truths. Tenth, the power of revelation, because their knowledge and wisdom 1s 
boundless. 
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332. 2u 76 và Đ§u¿ 2 Ôâu “7/2 cáa Sự Ø¿Ác ?y§ 

Theo Thiển Sư Bạch Ẩn, có ba yếu tố cần thiết để đưa tới giác ngộ trong tu chứng hay 
trong bất cứ nỗ lực nào: đại tín, đại nghi và đại quyết định. Chẳng phải qua sách vở hay kinh 
kệ mà chúng ta học được ba yếu tố này, mà người ta phải học chúng bằng kinh nghiệm sống 
hằng ngày. Nếu người ta không bị ép buộc phải sống thực với ba yếu tố này, người ta sẽ 
không bao giờ có sự kiên trì để vượt qua những khó khăn trên đường tu Thiễển. Trong nhà 
thiển, đại tín có nghĩa là tin tưởng nơi thầy mình và nơi chân lý mà thầy của mình là biểu 
tượng. Nếu phân tích một cách rốt ráo, đó là niềm tin nơi năng lực vô tận của Phật tính mà 
chúng ta đều vốn đã có sẵn. Đại nghi có vẻ như là đối nghịch với sự tin tưởng, thực ra đại 
nghi khiến ta thường xuyên ý thức đến sự non kém của mình, cũng như những gì mà chúng ta 
hằng ôm ấp trong tâm. Từ cái lực nội tại của con người, Phật tính, đã sanh ra một truyền 
thống trí tuệ thật kỳ diệu, và chúng ta tin tưởng vững chắc nơi trí tuệ này. Nhưng khi tự xét 
đến sự non yếu của chính mình và thấy không thể chấp nhận được, chúng ta sẽ thường mang 
một vấn để thắc mắc trong tâm, một sự xung đột nội tại. Từ đó chúng ta phải tiến tới sự 
quyết tâm, có nghĩa là kiên trì tu tập trong sự dũng cảm. Bên cạnh đó, có bốn động lực giác 
ngộ: tự lực, tha lực, nghiệp lực tiền kiếp, và ngoại lực. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, có mười điều kiện khởi đầu đưa đến ước vọng giác ngộ tối 
thượng: đầy đủ thiện căn, tu tập các thiện hạnh, chứa nhóm đầy đủ các tư lương, cung kính 
cúng dường chư Phật, thành tựu đầy đủ các tịnh pháp, thân cận các thiện tri thức, tâm hoàn 
toàn thanh tịnh, tâm quảng đại được kiên cố, tín căn được bền vững, và sẵn sàng tâm đại bị. 
Theo Kinh Hoa Nghiêm, vấn để ước vọng giác ngộ tối thượng cần thiết cho hành giả, có 
mười lý do liên hệ đến đời sống khiến hành giả mong cầu giác ngộ: để chứng được Phật trí, 
để đạt được mười oai lực, để đạt được đại vô úy, để đạt được pháp bình đẳng của Phật, để hộ 
trì cứu bạt cả thế gian, để làm thanh tịnh tâm từ bi, để đạt được vô phân biệt trí (khắp mười 
phương thế giới không gì là không biết đến), để làm thanh tịnh Phật độ khiến cho tất cả 
không còn vướng mắc, để trong khoảng một niệm mà tri nhận cùng khắp quá khứ, hiện tại và 
vị lai, và để chuyển đại pháp luân trong tinh thần không khiếp sợ. 

Ngoài ra, theo Kinh Hoa Nghiêm, có 11 tâm dẫn đến giác ngộ. Tâm thứ nhất là Tâm Đại 
Bi. Theo Kinh Hoa Nghiêm, đây là một trong 11 tâm dẫn đến giác ngộ. Mong bảo bọc hết 
thẩy chúng sanh. Tâm thứ nhì là Tâm Đại Từ. Tâm luôn luôn muốn làm lợi ích cho hết thảy 
chúng sanh. Tâm thứ ba là Tâm An Lạc. Tâm mong làm cho kẻ khác hạnh phúc, vì thấy họ 
chịu đựng đủ mọi hình thức khổ não. Tâm thứ tư là Tâm Lợi Ích. Tâm mong làm lợi ích cho 
kẻ khác, cứu rỗi họ thoát khỏi những hành vi sai quấy và tội lỗi. Tâm thứ năm là Tâm Ai 
Mẫn. Tâm mong bảo bọc hết thẩy chúng sanh thoát khỏi những tâm tưởng khốn quẫn. Tâm 
thứ sáu là Tâm Vô Ngại. Tâm muốn đẹp bỏ tất cả chướng ngại cho kẻ khác. Tâm thứ bảy là 
Tâm Quảng Đại. Tâm đây khắp cả vũ trụ. Tâm thứ tám là Tâm Vô Biên. Tâm vô biên như 
hư không. Tâm thứ chín là Tâm Vô Cấu Nhiễm. Tâm thấy hết thảy chư Phật. Tâm thứ mười 
là Tâm Thanh Tịnh. Tâm thứ mười một là Tâm Trí Tuệ. Tâm nhờ đó có thể bước vào biển 
lớn nhất thiết trí. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, có mười ba yếu tố dẫn đến sự giác ngộ tối thượng. Yếu tố thứ 
nhất là tâm đại bi là yếu tố dẫn đầu. Yếu tố thứ nhì là trí siêu việt là yếu tố chỉ đạo. Yếu tố 
thứ ba là phương tiện là yếu tố hộ trì. Yếu tố thứ tư là thâm tâm là chỗ nương tựa. Yếu tố thứ 
năm là Bồ Đề tâm là kho tàng đồng đẳng với oai lực của Như Lai. Yếu tố thứ sáu là Bồ Đề 
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Tâm có khả năng phân biệt lực và trí của hết thảy chúng sanh. Yếu tố thứ bảy là Bồ Đề tâm 
hướng tới trí vô ngại. Yếu tố thứ tám là Bồ Đề tâm tùy thuận với trí tự nhiên. Yếu tố thứ chín 
là Bồ Đề tâm có thể giáo hóa Phật đạo cho hết thảy chúng sanh tùy thuận với trí siêu việt. 
Yếu tố thứ mười là Bồ Đề tâm trải rộng khắp biên tế của pháp giới rộng lớn như hư không. 
Yếu tố thứ mười một là trí huệ nơi quả vị Phật, trí đó thấy hết mọi sự trong không gian và 
thời gian; cái trí vượt ngoài cảnh giới tương đối và sai biệt vì nó thâm nhập khắp mọi biên tế 
của vũ trụ và trực nhận cái chân thường trong chớp mắt. Yếu tố thứ mười hai là năng lực ý 
chí đốn ngã mọi chướng ngại nằm cẩn trở đường đi khi nó muốn đạt tới mục đích tối hậu, nó 
giải thoát tất cả thế gian ra khỏi sự trói buộc của sống và chết. Yếu tố thứ mười ba là đại từ 
và đại bi song song với trí và lực không ngớt thi thiết phương tiện đem lại an lành cho hết 
thảy chúng sanh. 


S888. 2/‹ccooatg €C(dưuucute aud( /20(6to (ax /®ttadutt2 C2006 

According to Zen Master Hakuin, there are three essential elements for enlighenment to 
the realization of practice or to any endeavor: great belief, gøreat doubt, and great 
determination. It was not through books and sermons that one learned about these three 
elements, one must learn them in day-to-day life. lf one 1s not forced to live out of these 
essential components, one could never have perserved through anything like Zen training. In 
Zen Sects, great belief 1s belief in your own master and the truth for which he stands. It is the 
linal analysis, belief in the limitless power of Buddha-nature, which 1s by nature within 
yourself. Great doubt may appear to be the exact opposite of belief, it actually signifies the 
constant awareness of our own unripeness and the consciousness of a problem that we hold 
always within ourselves. The innate force of humankind, Buddha-nature, has given birth to a 
marvelous tradition of wisdom, and we believe firmly in this wIsdom. But reflecting upon our 
own Immaturity and being unable to accept 1t creates a confradiction that stays with us 
constantly, as a problem. We then must proceed with great determination, which means 
sticking to practice with true courage. Besides, there are four powers for atfaining 
Enlightenmert: independent personal power, power derived from others, power of good past 
karma, and power arising from environmet. 

According to the Avatamsaka Sutra, there are ten preliminary conditions that lead to the 
cherishing of the desire for supreme enlightenment: the stock of merit is well-filled, deeds of 
gøoodness are well practiced, the necessary moral provisions are well stored up, the Buddhas 
have respectfully served, works of purity are well accomplished, there are good friends 
kindly disposed, the heart 1s thoroughly cleansed, broad-mindedness 1s firmly secured, a deep 
sincere faith 1s established, and there 1s the presence of a compasslonate heart. According to 
the Avatamsaka Sutra, the desire for supreme enlightenment 1s sO necessary for pracfIfIOners, 
and there are ten reasons related to our daily life which lead practiioners desire for 
enlightenment: for the realizaton of Buddha-knowledge, for the attanment of the ten 
powers, for the attainment of great fearlessness, for the attainment of the truth of sameness 
which constitutes Buddhahood, for protecting and securing the whole world, for the 
purIfication of a pitying and compassionate heart, for the attainment of a knowledge which 
leaves nothing unknown In the ten directions of the world, for the purification of all the 
Buddha-lands so that a state of non-attachment will prevail, for the perception of the past, 
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present, and future in one moment, and for the revolving of the great wheel of the Dharma In 
the spirit of fearlessness. 

Besides, according to The Avatamsaka Sutra, there are elven minds that lead to 
enlightenmernt (desire for enlightenment 1s really arouse from these minds). The first mind 1s 
the Maha-karuna-citta. According to The Avatamsaka Sutra, this 1s one of the eleven minds 
that lead to enlightenment. A great loving heart which 1s desirous of protecting all beings. 
The second mind 1s the Maha-mattri-citta. ÀA øreat compassionate heart which ever wIshes for 
the welfare of all beings. The third mind 1s the Sukha-citta. The desire to make others happy, 
which comes from seeing them suffer all forms of pain. The fourth mind 1s the Hita-citta. The 
desire to benefit others, and to deliver them from evils and wrong deeds. The fifth mind 1s the 
Daya-citta. ÀA sympathetic heart which desires to protect all beings from tormenting thoughts. 
The sixth mind is the Asamga-citta. An unimpeded heart which wishes to see all the 
1mpediments removed for others. The seventh mind 1s the Vaipulya-citta. A large heart which 
fills the whole universe. The eighth mind 1s the Ananta-citta. An endless heart which 1s like 
space. The ninth mind 1s the Vimala-citta. A spotless heart which sees all the Buddhas. The 
tenth mind 1s the Visuddha-citta. A mind free from all impurity. The eleventh mind 1s the 
Jnana-citta. A wisdom-heart by which one can enter the great ocean of all-knowledge. 

According to the Avatamsaka Sutra, there are thiteen elements of supreme 
enlightenment. The first element 1s a øreat compassionate heart which 1s the chief factor of 
the desire. The second elemernt 1s the knowledge born of transcendental wisdom which 1s the 
ruling element. The third element 1s the skilful means which works as a protecting agent. The 
fourth element 1s the deepest heart which gives it a support. The fifth element ¡1s the 
Bodhicitta of the same measure with the Tathagata-power. The sixth element Is the 
Bodhicitta endowed with the power to discern the power and intelligence of all beings. The 
seventh element 1s the Bodhicitta directed towards the knowledge of non-obstruction. The 
eiphth element 1s the Bodhicitta in conformity with spontaneous knowledge. The nĩnth 
element 1s the Bodhicitta which 1s capable of instructing all beings in the truths of Buddhism 
according to knowledge born of transcendental wisdom. The tenth element 1s the Bodhicitta 
which 1s extending to the limits of the Dharmadhatu which 1s as wide as space 1tself. The 
eleventh element ¡1s the knowledge which belongs to Buddhahood, and which see Into 
everything that 1s in space and time, the knowledge which goes beyond the realm of relatIvity 
and Iindividuation because 1t penetrates Into every corner of the universe and surveys efernIty 
at one glance. The twelfth element 1s the will-power that knocks down every possible 
obstruction lying athwart its way when It wishes to reach Its ultimate end, which 1s the 
deliverance of the whole world from the bondage of birth-and-death. The thirteenth element 
1s the all-embracing love or compassion which, in combination with knowledge and wIll- 
pOWer, never ceases from devising all means to promote the spiritual welfare of every 
sentient being. 
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333. “2 Đặc Piớm (x4 Ôảa Øuác 228 

Theo Thiển Sư D.T. Suzuki trong Thiền Luận, Tập II, Thiền sư Đại Huệ vào thế kỷ thứ 
11 đã nêu ra tám đặc điểm chính của “Ngộ”. Thứ nhất là “Bội Lý”. Chứng ngộ không phải là 
một kết luận mà người ta đạt được bằng suy luận; nó coi thường mọi xác định của trí năng. 
Những ai đã từng kinh nghiệm điều nây đều không thể giải thích nó một cách mạch lạc và 
hợp lý. Một khi người ta cố tình giải thích nó bằng ngôn từ hay cử chỉ, thì nội dung của nó đã 
bị thương tổn ít nhiều. Vì thế, kẻ sơ cơ không thể vói tới nó bằng những cái hiển hiện bên 
ngoài, mà những ai đã kinh nghiệm qua một lần chứng ngộ thì thấy rõ ngay những gì thực sự 
không phải là nó. Kinh nghiệm chứng ngộ do đó luôn luôn mang đặc tính “bội lý, khó giải, 
khó truyền. Theo Thiền sư Đại Huệ thì Thiển như là một đống lửa cháy lớn; khi đến gần nhất 
định sém mặt. Lại nữa, nó như một lưỡi kiếm sắp rút ra khỏi vỏ; một khi rút ra thì nhất định 
có kẻ mất mạng. Nhưng nếu không rút ra khỏi vỏ, không đến gần lửa thì chẳng hơn gì một 
cục đá hay một khúc gỗ. Muốn đến nơi thì phải có một cá tính quả quyết và một tinh thần 
sung mãn. Ở đây chẳng có gợi lên một chút suy luận lạnh lùng hay phân biệt thuần túy siêu 
hình, nhận thức; mà là một ý chí vô vọng quyết vượt qua chướng ngại hiểm nghèo, một ý chí 
được thúc đẩy bởi một năng lực vô lý hay vô thức nào đó, ở đằng sau nó. Vì vậy, sự thành 
tựu nầy cũng xem thường luôn cả trí năng hay tâm tưởng. 

Đặc điểm thứ nhì là “Tuệ Giác”. Theo Những Kinh Nghiệm Tôn Giáo, James có nêu ra 
đặc tính trí năng ở những kinh nghiệm thần bí, và điều nầy cũng áp dụng cho kinh nghiệm 
của Thiền, được gọi là ngộ. Một tên khác của “ngộ' là “Kiến Tánh,` có vẻ như muốn nói rằng 
có sự “thấy' hay 'cảm thấy' ở chứng ngộ. Khỏi cần phải ghi nhận rằng cái thấy nầy khác hẳn 
với cái mà ta thường gọi là tri kiến hay nhận thức. Chúng ta được biết rằng Huệ Khả đã có 
nói về sự chứng ngộ của mình, được Tổ Bồ Đề Đạt Ma ấn khả như sau: “Theo sự chứng ngộ 
của tôi, nó không phải là một cái không hư toàn diện; nó là tri kiến thích ứng nhất; chỉ có 
điều là không thể diễn thành lời.” Về phương diện nầy, Thần Hội nói rõ hơn: “Đặc tính duy 
nhất của Tri là căn nguyên của mọi lẽ huyền diệu.” Không có đặc tính trí năng nầy, sự chứng 
ngộ mất hết cái gay gắt của nó, bởi vì đây quả thực là đạo lý của chính sự chứng ngộ. Nên 
biết rằng cái tri kiến được chứa đựng ở chứng ngộ vừa có quan hệ với cái phổ biến vừa liên 
quan đến khía cạnh cá biệt của hiện hữu. Khi một ngón tay đưa lên, từ cái nhìn của ngộ, cử 
chỉ nầy không phải chỉ là hành vi đưa lên mà thôi. Có thể gọi đó là tượng trưng, nhưng sự 
chứng ngộ không trỏ vào những gì ở bên ngoài chính cái đó, vì chính cái đó là cứu cánh. 
Chứng ngộ là tri kiến về một sự vật cá biệt, và đồng thời, về thực tại đằng sau sự vật đó, nếu 
có thể nói là đằng sau. 

Đặc điểm thứ ba là “Tự Tri”. Cái tri kiến do ngộ mà có là rốt ráo, không có thành kết 
nào của những chứng cứ luận lý có thể bác bỏ nổi. Chỉ thẳng và chỉ riêng, thế là đủ. Ở đây 
khả năng của luận lý chỉ là để giải thích điều đó, để thông diễn điều đó bằng cách đối chiếu 
với những thứ tri kiến khác đang tràn ngập trong tâm trí chúng ta. Như thế ngộ là một hình 
thái của tri giác, một thứ tri giác nội tại, phát hiện trong phần sâu thẳm nhất của ý thức. Đó 
là ý nghĩa của đặc tính tự tri; tức là sự thực tối hậu. Cho nên người ta thường bảo rằng Thiển 
giống như uống nước, nóng hay lạnh tự người uống biết lấy. Tri giác của Thiển là giới hạn 
cuối cùng của kinh nghiệm; những kẻ ngoại cuộc không có kinh nghiệm ấy không thể phủ 
nhận được. 
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Đặc điểm thứ tư là “Khẳng Nhận”. Những gì thuộc tự tri và tối hậu thì không bao giờ có 
thể là phủ định. Bởi vì, phủ định chẳng có giá trị gì đối với đời sống của chúng ta, nó chẳng 
đưa chúng ta đến đâu hết, nó không phải là một thế lực đẩy đi và cũng chẳng kéo dừng lại. 
Mặc dù kinh nghiệm chứng ngộ đôi khi được diễn tả bằng những từ ngữ phủ định; chính ra, 
nó là một thái độ khẳng định nhận hướng đến mọi vật đang hiện hữu; nó chấp nhận mọi vật 
đang đến, bất chấp những giá trị đạo đức của chúng. Các nhà Phật học gọi đó là “Nhẫn,” 
nghĩa là chấp nhận mọi vật trong khía cạnh tuyệt đối và siêu việt của chúng, nơi đó, chẳng 
có dấu vết của nhị biên gì cả. Người ta có thể bảo đây là chủ trương phiếm thần. Nhưng từ 
ngữ nầy có một ý nghĩa triết học quá rõ và không thích hợp ở đây chút nào. Giải thích kiểu 
đó, kinh nghiệm của Thiển bị đặt vào những ngộ nhận và “ô nhiễm' không cùng. Trong bức 
thơ gửi cho Đạo Tổng, Đại Huệ viết: “Thánh xưa nói rằng Đạo chẳng nhờ tu, mà chỉ đừng 
làm ô nhiễm.” Dù nói tâm hay nói tánh đều là ô nhiễm, nói huyền hay nói diệu đều là ô 
nhiễm; tọa Thiển tập định là ô nhiễm; trước ý tư duy là ô nhiễm; mà nay viết nó ra bằng bút 
giấy cũng là sự ô nhiễm đặc biệt. Vậy thì, chúng ta phải làm gì để dẫn dắt chính mình và ứng 
hợp mình với nó? Cái bửu kiếm của kim cương treo đó đang hăm chặt dứt cái đầu nầy. Đừng 
bận tâm đến những thị phi của nhân gian. Tất cả Thiền là thế đó: và ngay đây hãy tự ứng 
dụng đi. Thiền là Chân như, là một khẳng nhận bao la vạn hữu. 

Đặc điểm thứ năm là “Siêu Việt”. Thuật ngữ có thỂ sai biệt trong các tôn giáo khác 
nhau, nhưng trong chứng ngộ luôn luôn có điều mà chúng ta có thể gọi là một cảm quan siêu 
việt. Cái vỏ cá biệt bao phủ chặt cứng nhân cách sẽ vỡ tung trong giây phút chứng ngộ. Điều 
thiết yếu là không phải mình được hợp nhất với một thực thể lớn hơn mình hay được thu hút 
vào trong đó, nhưng cá thể vốn được duy trì chắc cứng và tách biệt hoàn toàn với những hiện 
hữu cá biệt khác, bây giờ thoát ra ngoài những gì buộc siết nó, và hòa tan vào cái không thể 
mô tả, cái khác hẳn với tập quán thường nhật của mình. Cẩm giác theo sau đó là cảm giác về 
một sự cởi mở trọn vẹn hay một sự an nghỉ hoàn toàn, cái cảm giác khi người ta đã rốt ráo 
đạt đến mục tiêu. “Trở về quê nhà và lặng lẽ nghỉ ngơi” là một thành ngữ thường được các 
Thiển gia dẫn dụng. Câu chuyện đứa con hoang trong Kinh Pháp Hoa và trong Kinh Kim 
Cang Tam Muội cũng trỏ vào cái cảm giác mà người ta có ở giây phút của kinh nghiệm 
chứng ngộ. Nếu người ta chú trọng về mặt tâm lý chứng ngộ, thì chúng ta chỉ có thể nói được 
một điều duy nhất: đó là một siêu việt; gọi nó là siêu việt tuyệt đối. Ngay chữ siêu việt cũng 
đã nói quá đáng rồi. Khi một Thiền sư bảo “Trên đầu không một chiếc nón, dưới chân không 
một tất đất, thì đây có lẽ là một thành ngữ chính xác. 

Đặc điểm thứ sáu là “Vô Ngã”. Có lẽ khía cạnh đáng chú ý nhất của kinh nghiệm Thiền 
là ở chỗ nó không có dấu vết nhân ngã. Trong sự chứng ngộ của Phật giáo, không hề có chút 
dính dáng với những quan hệ và xúc cảm cá nhân bằng những từ ngữ thông diễn dựa trên 
một hệ thống hữu hạn của tư tưởng; thực tình, chẳng liên quan gì với chính kinh nghiệm. Dù 
ở đâu đi nữa, thì sự chứng ngộ hoàn toàn mang tính cách vô ngã, hay đúng hơn, trí năng tối 
thượng. Không những sự chứng ngộ chỉ là một biến cố bình thường, nhạt nhẽo, mà cái cơ 
duyên kích phát như cũng vô vị và thiếu hẳn cảm giác siêu nhiên. Sự chứng ngộ được kinh 
nghiệm ngay trong mọi biến cố bình sinh. Nó không xuất hiện như một hiện tượng phi thường 
mà người ta thấy ghi chép trong các tác phẩm thần bí của Thiên Chúa giáo. Khi sự bùng vỡ 
của tâm trí bạn đã đến lúc chín mùi, người ta nắm tay bạn, vổ vai bạn, mang cho một chén 
trà, gây một chú ý tầm thường nhất, hay đọc một đoạn kinh, một bài thơ, bạn chứng ngộ tức 
khắc. Ở đây chẳng có tiếng gọi của Thánh linh, chẳng có sự sung mãn của Thánh sủng, 
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chẳng có ánh sáng vinh danh nào hết. Và ở đây chẳng chút sắc màu lộng lẫy; tất cả đều xám 
xịt, không một chút ấn tượng, không một chút quyến rũ. 

Đặc điểm thứ bảy là “Cảm Giác Siêu Thoát”. Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiển 
Luận Tập II, cảm giác siêu thoát kèm theo sự chứng ngộ, là vì nó bẻ gãy giới hạn phân biệt 
cá thể; và đây không phải chỉ là một biến cố tiêu cực mà hoàn toàn tích cực, chứa đầy ý 
nghĩa, bởi vì nó chính là một sự triển khai cá thể đến vô cùng. Mặc dù chúng ta không luôn 
luôn để ý, nhưng cảm giác thông thường nói lên tất cả những nhiệm vụ ý thức của chúng ta 
là cảm giác hữu hạn và lệ thuộc, bởi vì chính ý thức là hậu quả của hai thế lực tương duyên 
hay giới hạn lẫn nhau. Trái lại, chứng ngộ chính là xóa bỏ sự đối lập của hai đầu mối, trong 
bất cứ chiều hướng nào, và sự đối lập nầy là nguyên lý của ý thức, trong khi đó, chứng ngộ 
là thể hiện cái vô thức vượt ngoài đối đãi. Vì vậy, để giải phóng khỏi tình trạng đối lập ấy, 
người ta phải tạo ra một cảm giác vượt lên trên tất cả. Một tay lang bạt, sống ngoài vòng 
pháp luật, đến đâu cũng bị bạc đãi, không phải chỉ bởi những kể khác mà còn bởi chính 
mình, nó thấy rằng mình là sở hữu chủ của tất cả tài sẳn, và uy quyền mà một sinh vật có thể 
đạt được trong cõi đời nầy, sao lại có thể thế, nếu không cảm giác được kỳ cùng vẻ tự tôn tự 
đại của mình? Một Thiền sư nói: “Lúc chứng ngộ là lúc thấy ra một lâu đài tráng lệ xây bằng 
pha lê trên một tơ hào độc nhất; nhưng khi không chứng ngộ, lâu đài tráng lệ ấy khuất lấp 
sau một tơ hào mà thôi.” Một Thiền sư khác đã dẫn dụ Kinh Hoa Nghiêm: “Nầy các thầy hãy 
xem kìa! Ánh sáng rực rỡ đang tỏa khắp cả đại thiên thế giới, cùng lúc hiển hiện tất cả 
những núi Tu Di, những mặt trời, những mặt trăng, những bầu trời và cõi đất, nhiều đến hằng 
trăm nghìn ức số. Này các Thầy, các Thầy có thấy ánh sáng ấy chăng?” Thế nhưng, cẩm giác 
siêu thoát của Thiển đúng ra là một cẩm giác trầm lặng của cõi lòng tri túc; nó chẳng có chút 
gì lồ lộ, khi giây phút sáng lạn đầu tiên đã đi qua. Cái vô thức ấy không bộc lộ ổn ào ở 
Thiền. 

Đặc điểm thứ tám là “Đốn Ngộ Nhất Thời”. Sự Chứng ngộ diễn ra một cách đường đột; 
và đó là một kinh nghiệm trong nhất thời. Thực sự, không phải là đường đột và nhất thời, thì 
không phải là ngộ. Đốn là đặc điểm của dòng Thiển Huệ Năng, kể từ khởi nguyên của nó 
vào cuối thế kỷ thứ bảy. Đối thủ của Ngài là Thần Tú, nhấn mạnh trên sự khai triển tuân tự 
của tâm thức. Như vậy các đổ đệ của Huệ Năng hiển nhiên là những người tích cực chủ 
trương giáo lý đốn ngộ. Kinh nghiệm đốn ngộ nầy mở ra một nhãn giới hoàn toàn mới mẻ 
ngay trong một khoảnh khắc (ekamuhurtena) và toàn thể đời sống bấy giờ được đánh giá từ 
một quan điểm mới mẻ hẳn. 


555. €d¿4t (/dd( (4atactttdottco d( Ca((2/ewwcvf 

According to Zen master D.T. Suzuki in the Essays in Zen Buddhism, Zen master Ta-Hui 
in the eleventh century mentioned eight chief characteristics of “satorl” In Zen. The first 
characteristic 1s the Irrationality. Satori 1s not a conclusion to be reached by reasoning, and 
defies all intellectual determination. Those who have experienced 1t are always at a loss to 
explain 1t coherently or logically. When 1t 1s explained at all, either in words or øestures, 1S 
content more or less undergoes a mutilation. The uninitiated are thus unable to grasp 1t by 
what 1s outwardly visible, while those who have had the experlence discern what 1s genuine 
from what Is not. The satori experlence Is thus always characterized by Irrationality, 
inexplicability, and Iincommunicability. Listen to Ta-Hui once more: “This matfer or Zen 1s 
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like a great mass of fire; when you approach 1t your face 1s sure to be scorched. It is again 
like a sword about to be drawn; when 1t Is once out of the scrabbard, someone 1s sure to Ïose 
his life. But If you neither fling away the scabbard nor approach the fire, you are no better 
than a piece of rock or of wood. Coming to this pass, one has to be quite a resolute character 
full of spirit. There 1s nothing here suggestive of cool reasoning and quiet metaphysical or 
epIstemological analysis, but of a certain desperate wIll to break through an insurmountable 
barrier, of the wIll immpelled by some 1rrational or unconscIous power behind ït. Therefore, the 
outcome also defies Intellection or conceptualization. 

The second characteristic 1s the Intuitive 1nsight. In Zen. There 1s a quality in mystic 
experience has been pointed out by James in his Varieties of ReligIous Experience, and this 
applies also to the Zen experience known as satori. Another name for safori 1s “to see the 
essence or nature,' which apparently proves that there Is “seeing” or “perceiving” 1n saforl. 
That this seeing 1s of quite a dđifferent quality from what 1s ordinarily designated as 
knowledge need not be specifically noticed. Hui-K”o 1s reported to have made this statement 
concerning his satori which was confirmed by Bodhidharma himself: “As to my safOrI, 1t 1s not 
a tofal annihilation; 1t 1s knowledge of the most adequate kind; only it cannot be expressed In 
words.” In this respect, Shen-Hui was more explicit, for he says that “The one character of 
knowledge 1s the source of all mysteries.” Without this noetic quality satori will lose all 1ts 
pungency, for 1t 1s really the reason of satori 1tself. It is noteworthy that the knowledge 
confained In satori is concerned with something universal and at the same time with the 
individual aspect of existence. When a finger 1s lifted, the lifting means, from the viewpoInt 
od satori, far more than the act of lifting. Some may call 1t symbolic, but satori does not poInt 
to anything beyond 1tself, being final as 1t 1s. Satori 1s the knowledge of an Iindividual obJect 
and also that of Reality which 1s, IÍ we may say so, at the back of It. 

The third characteristic 1s the Authoritativeness. The knowledge realized by saftori 1s 
final, that no amount of logical argeument can refute it. Being direct and personal 1t 1s 
sufficient unto 1tself. All that logic can do here 1s to explain 1t, to Interpret 1t In connection 
with other kinds of knowledge with which our minds are filled. Satori 1s thus a form of 
perception, an inner perception, which takes place in the most Interior part 0Ÿ conscIousness. 
Hence the sense of authoritativeness, which means finality. So, 1t is generally said that Zen 1s 
like drinking water, for 1t 1s by one”s self that one knows whether 1t is warm or cold. The Zen 
perception being the last term of experience, 1t cannot be denied by outsiders who have no 
such experience. 

The fourth characteristic 1s the Affirmation. What 1s authoritativeness and final can never 
be negative. For negation has no value for our life, It leads us nowhere; 1t 1s not a power that 
urges, nor does it give one a place to rest. Though the satorl experience Is sometimes 
expressed In negative terms, It is essentially an affirmative attitude towards all things that 
eXIst; It accept them as they come along regardless of their moral values. Buddhists call this 
pattence (kshantiI), or more properly “acceptance,' that 1s, acceptance of things In theIr supra- 
relative or transcendenfal aspect where no dualism of whatever sort avails. Some may say 
that this 1s pantheistic. The term, however, has a definite philosophic meaning and we would 
not see If used in this cennection. When so Interpreted the Zen experience exposes 1tself to 
endless misunderstandings and '“defilements. ”Ta-Hui says In his letter to Miao-Tsung: “An 
ancient sage says that the Tao itself does not require special disciplining, only let it not be 
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defiled. We would say to talk about mind or nature 1s defiling; to talk about the unfathomable 
or the mysterlous 1s defiling; to direct one”s attention to 1t, to think about 1t, 1s defiling; to be 
writing about 1t thus on paper with a brush 1s especially defiling. What then shall we have to 
do in order to get ourselves oriented, and properly apply ourselves to 1t? The precious vajra 
sword 1s ripht here and 1s purpose 1s to cut off the head. Do not be concerned with human 
questions of right and wrong. All is Zen Just as 1t 1s, and right here you are to apply yourself. 
Zen 1s Suchness, a grand affIrmation. 

The fifth characteristic 1s the Sense of the Beyond. Terminology may differ in different 
relipglons, and 1n satori there 1s always what we may call a sense of the Beyond; the 
experience ¡indeed 1s my own but I feel It to be rooted elsewhere. The individual shell in 
which my personality 1s so solidly encased explodes at the moment of “satori'. Not 
necessarily that I get unified with a being greater than myself or absorbed In it, but that my 
individuality, which I found rigidly held together and definitely kept separate from other 
individual existences, becomes loosened somehow from 1ts tightening grip and melts away 
Into something indescribable, something which 1s of quite a different order from what I am 
accustomed to. The feeling that follows 1s that of a complete release or a complete rest, the 
feeling that one has arrived finally at the destination. “Coming home and quietly resting” 1s 
the expression generally used by Zen followers. The story of the prodigal son in the 
Saddharma-pundarika In the Vajra-samadhi points to the same feeling one has at the moment 
Of a satori exXperience. As far as the psychology of satori 1s considered, a sense of the Beyond 
1s all we can say about it; to call this the Beyond, the Absolute, or a Person 1s to go further 
than the experience 1tself and to plunge Into a theoloøy or metaphysics. Even the “Beyond” 1s 
saying a little too mụch. When a Zen master says: “There 1s not a fragment of a tile above my 
head, there 1s not an inch of earth beneath my feet, the expression seems to be an approprIate 
once. I have called it elsewhere the Unconscious, thouph this has a psychologtcal taInt. 

The sixth characteristic 1s the Impersonal Tone. Perhaps the most remarkable aspect of 
the Zen experience 1s that It has no personal note In 1t as 1s observable in Christian mystic 
experiences. There 1s no reference whatever in Buddhist satori to such personal feelings. We 
may say that all the terms are Interpretations based on a definite system of thought and really 
have nothing to do with the experlience 1tself. In anywhere satori has remained thoroughly 
impersonal, or rather highly intellectual. Not only satorl 1fself 1s such a prosalc and non- 
ølorious event, but the occasion that inspires 1t also seems to be unromantic and altogether 
lacking In super-sensuality. SatorI 1s experIenced In connection with any ordinary occurrence 
in one”s daily life. It does not appear to be an extraordinary phenomenon as Is recorded In 
Christian books of mysticism. Sometimes takes hold of you, or slaps you, or brings you a cup 
Of tea, or makes some most commonplace remark, or recites some passage from a sutra or 
from a book of poetry, and when your mind 1s ripe for 1ts outburst, you come at once to safOrI. 
There 1s no voice of the Holy Ghost, no plentitude of Divine Grace, no glorification of any 
sort. Here Is nothing painted in high colors, all 1s grey and extremely unobstrusive and 
unattractfive. 

The seventh characteristc 1s the Feeling of exaltation. The feeling of exaltation 
inevitably accompanies enlightenment ¡s due to the fact that it 1s the breaking-up of the 
restriction Imposed on one as an Individual being, and this breaking-up 1s not a mere negative 
incident but quite a positive one fraught (full of) with signification because 1t means an 
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Iinfinite expansion of the individual. The general feeling, though we are not always conscIous 
Of it, which charaterizes all our functions of consciousness, 1s that Of restriction and 
dependence, because consclousness 1tself 1s the outcome of two forces conditioning or 
restricting each other. Enliphtenmernt, on the contrary, essentially consists In doing away with 
the opposition of two terms in whatsoever sense, and this opposition 1s the principle of 
consciousness, while enlightenment 1s to realize the Unconscious which goes beyond the 
opposition. To be released of this, must make one feel above all things Iintensely exalted. A 
wandering outcast maltreated everywhere not only by others but by himself finds that he 1s 
the possessor of all the wealth and power that 1s ever atfainable In this world by a mortal 
being, 1f 1t does not give him a hiph feeling of self-glorification, what could? Says a Zen 
Master, “When you have enlightenment you are able to reveal a palatial mansion made of 
precious stones on a single blade of grass; but when you have no enlightenment, a palatial 
mansion 1tself is concealed behind a simple blade of grass.””Another Zen master alluding to 
the Avatamsaka, declares: “O monks, look and behold! À most auspicious light 1s shining with 
the utmost brilliancy all over the great chiliocosm, simultaneously revealing all the countries, 
all the oceans, all the Sumerus, all the suns and moons, all the heavens, all the lands, each of 
which number as many as hundreds of thousands of kotis. O monks, do you not see the light? 
But the Zen feeling of exaltation 1s rather a quiet feeling of self-contentment; 1t 1s not at all 
demonstrative, when the first glow of it passes away. The Unconscious does not proclaim 
1fself so boIsterously 1n the Zen conscIousness. 

The eighth characteristic 1s the momenfariness or momentary experience. Enlightenment 
comes upon one abruptly and 1s a momentary experience. In fact, If 1t 1s not abrupt and 
momentary, 1t Is not enliphtenment. This abruptness 1s what characterizes the Hui-Neng 
school of Zen ever since 1s proclamation late in the seventh century. His opponent Shen-Hsiu 
was Insistent on a gradual unfoldment of Zen consciousness. Hui-Neng”s followers were thus 
distinguished as strong upholders of the doctrine of abruptness. This abrupt experlence of 
enlightenment, then, opens up In one moment (ekamuhurtena) an altogehter new vista, and 
the whole exIstence appraised from quite a new angle of observation. 


334. 22a 2/4 “co 2«as Đếm P/ật Øiáo 

Theo quan điểm Phật Giáo, sanh ra làm thân người nữ là bị coi như là nhân của sự khổ 
nhọc về kinh nguyệt, sanh nở và hết kỳ kinh, vân vân. Ngoài ra, theo quan điểm Phật giáo, 
nữ tỏa hay sự kiểm tỏa của nữ nhân hay sức mạnh của nhục dục. Theo Kinh Niết Bàn thì 
Phật nói nơi đó (thân người nữ) là nơi cư trú của chư ác. Theo Đại trí Độ Luận, người nữ 
được xem như là giặc, là nhân của sắc dục, cướp đi tất cả những công đức tu tập. Cũng theo 
Trí Độ Luận, thà dùng sắt nóng đốt cháy đôi mắt còn hơn là ngắm nhìn người nữ với trái tim 
rung động. Đức Phật luôn dạy: “Nữ sắc là một chuỗi phiển não, một tai ương phiển muộn. 
Không có gì chướng ngại đối với phụ nữ trong việc tu tập như nam giới, phụ nữ có thể đạt 
được quả vị cao nhất như A La Hán quả hay Thánh quả, mức độ cao nhất trong sự thanh lọc 
tâm. Tuy nhiên, đã gần 26 thế kỷ kể từ lúc Đức Phật giải phóng phụ nữ trong xã hội Ấn Độ, 
ngày nay phụ nữ vẫn còn đang tranh đấu để giành lại quyển bình đẳng với nam giới trong 
mọi lãnh vực.” Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 29, Đức Phật dạy: “Phải thận trọng, 
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đừng nên nhìn ngắm nữ sắc, cũng đừng nói chuyện với nữ nhân. Nếu bắt buộc phải nói 
chuyện với họ thì phẩi giữ tâm chánh trực và suy nghĩ rằng: “Ta làm Sa Môn, sống giữa cuộc 
đời ô nhiễm, phải như hoa sen không bị bùn làm ô nhiễm. Nghĩ rằng người nữ già như mẹ, 
người nữ lớn tuổi hơn mình như chị, người nữ nhỏ tuổi hơn mình như em gái, đứa bé gái như 
con, sinh khởi tâm cứu độ họ được giải thoát. Như vậy niệm xấu đối với nữ nhân liền chấm 
dứt.” Trong một vài dịp giảng cho bà Visakha, Đức Phật đã để cập đến tám phẩm chất có thể 
giúp người nữ sanh lên các cảnh trời. Thứ nhất là luôn tích cực hoạt động, luôn luôn dịu dàng 
chìu chuộng chồng. Thứ nhì là dầu chồng không mang lại tất cả hạnh phúc. Thứ ba là không 
khi nào dùng lời bất cẩn, nghịch ý, thiếu lễ độ, làm chồng nổi lên sân giận. Thứ tư là tôn 
trọng tất cả những người được chồng kính nể. Thứ năm vì nàng là người sáng suốt khôn 
ngoan, khéo léo, lanh lẹ, thức khuya dậy sớm. Thứ sáu là tận tâm chăm sóc sức khỏe của 
chồng trong khi chồng làm việc cực nhọc. Thứ bảy là nhã nhặn hiển hòa. Thứ tám là muốn 
những điều chồng muốn và cố làm cho được. Trong Gradual Sayings, Đức Phật đã giảng cho 
Visakha nghe về tám phẩm chất khiến cho người nữ được sanh Thiên: “Nầy Visakha, đó là 
hạnh phúc của người phụ nữ có khả năng làm việc; có khả năng điều khiển người làm; có lối 
đối xử dịu dàng và chìu chuộng chồng; giữ gìn của cải trong nhà. Nầy Visakha, đó là hạnh 
phúc của người phụ nữ đã thành công trong niểm tin; thành công trong giới luật; thành công 
trong lòng quảng đại; và thành công trong trí tuệ.” 


554. 2/oaw ¿t tức 6ddÁ“((£ 70cut d( ?ccé@œ 


According to the Buddhist Views, to be born Into a woman”s body was considered a cause 
of special suffering on account of menstruation, childbirth and menopause, etc. Besides, 
according to Buddhist point of view, woman 1s considered as a lock or a chain, the binding 
power of sex. According to the Nirvana Sutra, the Buddha described Woman as the “abode of 
all evil”. According to the Sastra on the PraJna-Paramita Sutra, woman as a robber, the cause 
Of sexual passion, stealing away the riches of religion. Also according to the sastra on the 
PraJna-Paramita-Sutra, It 1s better to burn out the eyes with a red-hot iron than behold woman 
with unsteady heart. The Buddha always taught: “Woman beauty 1s a chain of serlous 
delusion, a grievous calamity. There 1s no Impediment in women to enable them to practice 
religIon as men do and attain the highest state in life, which 1s Arahanthood or Sainthood, the 
highest level of mental purity. However, it has been almost 26 centuries since the time the 
Buddha liberated the women in Indian society, women are still struggling to gain equality 
with men in all fields.” According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 29, the Buddha 
said: “Be careful not to look at women and do not talk with them. lf you must speak with 
them, be properly mindful and think: “I am a Sramana living in a turbid world. I should be like 
the lotus flower and not be defiled by the mud.* Regard old women the way you regard your 
mother. Regard those who are older than you the way you regard your elder sisters. Regard 
those who are younger as your younger sisters and regard children as their own. Bring forth 
thoughts to rescue them and put an end to negative (bad) thoughts.” Ôn various occasions, the 
Buddha mentioned to Visakha the eight qualities that make a woman seek birth in happy 
states; or she will be born again where lovely devas dwell. First, always active, and alert to 
cherish her husband. Second, even though he 1s not the man who brings her every Jjoy. Third, 
she offers slight, nor wIll a good wife, move to wrath her husband by some spiteful word. 
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Fourth, she reveres all whom her husband honour. Fifth, for she 1s wise, deft, nimble, up 
bedtimes. Sixth, she mind his wealth amid his folk at work. Seventh, sweetly orders all. 
Eighth, who complies with her husband”s wish and wIll. In Gradual Sayings, the Buddha 
commented to Visakha the eight qualities in a woman that tend to wealth and happiness In 
this world and in the next world: “Herein, Visakha, a woman 1s capable at her work; a woman 
1s capable to manage the servants; in her ways she 1s lovely to her husband; she guards his 
wealth. Herein, Visakha, a woman 1s accomplished In trustful confidence; accomplished in 
virtue; accomplished in charity; and accomplished in wIsdom.” 


335. “2//Aw” “24ca 2uaw Đếm Páật đuáa 


Theo Phật giáo, mắt được xem như một trong sáu tên giặc cướp. Sáu căn được ví với sáu 
tên mối lái cho giặc cướp, cướp đoạt hết công năng pháp tài hay thiện pháp. Sáu tên giặc kia 
mà đến thì lục căn sung sướng vui mừng. Cách để phòng duy nhứt là đừng a tòng với chúng. 
Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ: “Mắt đừng nhìn sắc đẹp. Tai đừng nghe tiếng du dương. 
Mũi đừng ngữi mùi thơm. Lưỡi đừng nếm vị ngon. Thân đừng xúc chạm êm ái. Ý nên kểm 
giữ tư tưởng.” Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, nhãn là một trong sáu xúc thân 
(Nhãn Xúc, Nhĩ Xúc, Tỷ Xúc, Thiệt Xúc, Thân Xúc, và Ý Xúc). Cũng theo Kinh Phúng Tụng 
trong Trường Bộ Kinh, nhãn là một trong mười hai chỗ nhập (Nhãn, Nhĩ, Tỷ, Thiệt, Thân, Ý, 
Sắc, thinh, hương, vị, xúc, pháp). 

Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật đã nhắc Mahamati về bốn nguyên nhân khơi dậy nhãn 
căn. Thứ nhất là chấp vào thế giới sở kiến, không biết rằng đấy là do tâm tạo nên. Thứ nhì là 
bám chặt vào các hình sắc do bởi tập khí của những suy luận không vững chắc và những kiến 
giải sai lầm từ vô thỉ. Thứ ba là là tự tính của chính cái thức. Thứ tư là quá ham muốn cái 
phức tính của các hình sắc và tướng trạng. Do đó Đức Phật nói: “Này Mahamati! Do bởi bốn 
nguyên nhân khơi dậy nhãn căn nầy mà các con sóng của các thức phát sinh được vận động 
ở trong A Lại Da tuôn chảy như những dòng nước giữa biển. Này Mahamati, cũng như trường 
hợp nhãn căn, các căn khác cũng vậy, sự nhận thức về thế giới đối tượng xãy ra đồng thời và 
đều đặn trong tất cả các căn, các nguyên tử, và các lỗ chân lông; cũng như tấm gương phản 
chiếu hình ảnh, và này Mahamati, giống như gió làm biển động, biển tâm xao động bởi gió 
của cảnh giới và những con sóng lổng lên không dứt. Nguyên nhân và sự biểu hiện về hoạt 
động của nó không tách rời nhau, và vì khía cạnh nghiệp của thức được nối kết chặt chẽ với 
khía cạnh bổn nguyên nên tự tính về hình sắc hay một thế giới đối tượng không được xác 
quyết đúng đắn, và này Mahamati, do đó mà hệ thống năm thức phát sanh. Này Mahamati, 
khi kết hợp năm thức nầy, thế giới đối tượng được xem như là lý do của sự sai biệt và các đối 
tượng được nêu định rõ ràng thì bấy giờ chúng ta có Mạt Na Thức. Do đó mà có sự sinh ra 
của thân thể hay hệ thống các thức. Tuy nhiên, các thức ấy không nghĩ rằng chúng phụ thuộc 
vào nhau mà gắn chặt vào thế giới sở kiến hay thế giới sinh khởi từ chính cái tâm của người 
ta hay tự tâm sở hiện, và được cái tâm ấy phân biệt. Các thức và Mạt Na Thức sinh khởi 
đồng thời, phụ thuộc vào nhau, và không bị phá vỡ, mà mỗi thứ tự nhận lấy môi trường thể 
hiện riêng. 

Theo truyền thống Phật giáo, có năm thứ nhãn (năm loại mắt hay thị giác). Thứ nhất là 
phàm nhãn, tức là mắt thịt của nhục thân, có tầm nhìn giới hạn. Thứ nhì là thiên nhãn, là mắt 
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của chư Thiên ở cõi trời sắc giới, nhưng người phàm tu thiển định vẫn đạt được loại mắt nầy 
(với thiên nhãn thì chẳng luận xa gần, trong ngoài, sáng tối, đều thấy được hết). Thứ ba là 
huệ nhãn, là mắt của các bậc Thanh Văn, Duyên Giác và A La Hán, hay là trí huệ soi rõ lý 
chân không vô tướng. Thứ tư là như thị nhãn hay pháp nhãn, là mắt trí huệ của chư Bồ Tát 
hay pháp nhãn nhìn thấu suốt sự vật để cứu độ chúng sanh. Thứ năm là Phật nhãn hay thực 
nhãn, là mắt của bậc giác ngộ thấu suốt mọi vật (Đức Phật có đủ mắt Phật và bốn mắt trên). 
Theo Kinh Diệu Pháp Liên Hoa, có năm cách nhìn (ngũ nhãn). Thứ nhất là nhục nhãn, là 
cách nhìn sự vật của một người bình thường, chỉ có thể nhận thức các tướng trạng và hình 
thái. Một người như thế thường chỉ có cái nhìn sự vật một cách sai lầm và phiến diện. Người 
ấy nhầm lẫn dầu với nước, cá voi với cá thường. Thứ nhì là Thiên nhãn, là quan điểm từ đó 
chúng ta nghiên cứu các vấn để một cách lý thuyết và nhận rõ các tính chất thiết yếu của 
chúng. Đây là lối nhìn sự vật dưới lăng kính của khoa học. Khi chúng ta theo lối nhìn này, 
chúng ta hiểu rằng nước được thành hình bằng một tập hợp của oxy và hydro. Từ quan điểm 
như thế chúng ta có thể biết trước khi nào có một sự giao hội ánh sáng giữa hai vì sao tính 
được tới năm, tháng, ngày, giờ, phút và giây. Đồng thời chúng ta có thể định lượng chính xác 
có bao nhiêu triệu tấn dầu ngầm dưới đất. Một người như thế, người có khả năng thấy sự vật 
mà một người bình thường không thể thấy được, được gọi là một nhà tiên tri. Thứ ba là tuệ 
nhãn, là nhận rõ thực tính của các sự vật cũng như tướng trạng thật sự của chúng. Theo một ý 
nghĩa riêng, đây là một lối nhìn có tính cách triết học về các sự vật. Một người có tuệ nhãn 
có thể quan sát các sự vật mà một người thường không thể nhìn thấy được và có thể nhận 
thức những vấn để vượt ngoài trí tưởng tượng. Người ấy hiểu rằng mọi sự trên đời nàyluôn 
luôn biến đổi và không có một cái gì hiện hữu trong một hình thái cố định. Điều này có nghĩa 
là hết thầy mọi sự vật đều vô thường, không có sự vật nào hiện hữu một cách riêng lẻ trong 
vũ trụ mà không có liên quan với các sự vật khác; mọi sự vật hiện hữu trong mối liên hệ với 
mọi sự vật khác giống như những mắt lưới, không có cái gì có một tự ngã. Thứ tư là Pháp 
nhãn, là lối nhìn có tính cách nghệ thuật về các sự vật. Đối với một người bình thường, núi 
đúng là núi, mây chỉ là mây. Nhưng một thi sĩ nhận thấy rằng ngọn núi nói chuyện với ông 
và đám mây chỉ dạy ông về cái gì đó. Ông cảm thấy một bông hoa xinh đẹp, một cội cây 
sừng sững và một dòng nước nho nhỏ nói chuyện với ông, mỗi thứ đều có một ngôn ngữ 
riêng của nó. Không như một người bình thường, một nghệ sĩ ưu việt có thể tiếp xúc trực tiếp 
với đời sống của những hiện tượng thiên nhiên như thế. Trong trường hợp chính con người và 
đời người, một nghệ sĩ như thế có thể nhận biết những chân lý mà một người bình thường 
không thể nào nhận biết được. Thứ năm là Phật nhãn, là lối nhìn cao nhất trong mọi lối nhìn. 
Một người có được cái nhìn này không những chỉ có thể nhận thức được thực tướng của hết 
thảy mọi sự vật, mà còn có thể quán sát nó với lòng từ bi. Vị ấy thâm nhập vào thực tướng 
của hết thẩảy mọi sự vật với ý muốn làm cho mọi sự vật phát triển đến viên mãn khả năng 
của chúng, mỗi thứ theo nguyên tính của nó. Nói cách khác, vị ấy có cái nhìn thánh thiện của 
chư thiên, con mắt trí tuệ và con mắt Pháp trong khi đồng thời sở hữu cái tâm đại bi; đấy là 
vị ấy dùng cái nhìn tôn giáo mà nhìn mọi vật theo ý nghĩa thật sự của chúng. Nếu chúng ta 
nhìn mọi sự vật bằng con mắt của Đức Phật, tự nhiên chúng ta sẽ nhận rõ cái phương cách 
thích hợp nhất để dẫn dắt từng người. Đức Phật có thể làm được như thế một cách toàn hảo. 
Vẫn biết chúng ta vẫn còn là những phàm nhân chưa có được những tâm thái như thế, chúng 
ta cũng có thể tiến dần đến trạng thái ấy nhờ tích lũy công hạnh trên đường đi đến Phật quả. 
Là người con Phật chơn thuần, chúng ta phải luôn luôn cố gắng nhìn mọi sự mọi vật bằng cái 
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thái độ tâm thức được đặc căn bản trên tâm từ bi của Đức Phật.Thứ tư là Pháp nhãn, là lối 
nhìn có tính cách nghệ thuật về các sự vật. Đối với một người bình thường, núi đúng là núi, 
mây chỉ là mây. Nhưng một thi sĩ nhận thấy rằng ngọn núi nói chuyện với ông và đám mây 
chỉ dạy ông về cái gì đó. Ông cảm thấy một bông hoa xinh đẹp, một cội cây sừng sững và 
một dòng nước nho nhỏ nói chuyện với ông, mỗi thứ đều có một ngôn ngữ riêng của nó. 
Không như một người bình thường, một nghệ sĩ ưu việt có thể tiếp xúc trực tiếp với đời sống 
của những hiện tượng thiên nhiên như thế. Trong trường hợp chính con người và đời người, 
một nghệ sĩ như thế có thể nhận biết những chân lý mà một người bình thường không thể nào 
nhận biết được. Thứ năm là Phật nhãn, là lối nhìn cao nhất trong mọi lối nhìn. Một người có 
được cái nhìn này không những chỉ có thể nhận thức được thực tướng của hết thảy mọi sự 
vật, mà còn có thể quán sát nó với lòng từ bi. Vị ấy thâm nhập vào thực tướng của hết thầy 
mọi sự vật với ý muốn làm cho mọi sự vật phát triển đến viên mãn khả năng của chúng, mỗi 
thứ theo nguyên tính của nó. Nói cách khác, vị ấy có cái nhìn thánh thiện của chư thiên, con 
mắt trí tuệ và con mắt Pháp trong khi đồng thời sở hữu cái tâm đại bi; đấy là vị ấy dùng cái 
nhìn tôn giáo mà nhìn mọi vật theo ý nghĩa thật sự của chúng. Nếu chúng ta nhìn mọi sự vật 
bằng con mắt của Đức Phật, tự nhiên chúng ta sẽ nhận rõ cái phương cách thích hợp nhất để 
dẫn dắt từng người. Đức Phật có thể làm được như thế một cách toàn hảo. Vẫn biết chúng ta 
vẫn còn là những phàm nhân chưa có được những tâm thái như thế, chúng ta cũng có thể tiến 
dần đến trạng thái ấy nhờ tích lũy công hạnh trên đường đi đến Phật quả. Là người con Phật 
chơn thuần, chúng ta phải luôn luôn cố gắng nhìn mọi sự mọi vật bằng cái thái độ tâm thức 
được đặc căn bản trên tâm từ bi của Đức Phật. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, chư đại Bồ Tát có mười mắt. Chư Bồ Tát an trụ trong 
pháp nầy thời được đại trí huệ nhãn vô thượng của Như Lai. Thứ nhất là nhục nhãn, vì thấy 
tất cả hình sắc. Đây là mắt thịt hay mắt của phàm phu, một trong ngũ nhãn. Thứ nhì là thiên 
nhãn, vì thấy tất cả tâm niệm của tất cả chúng sanh. Đây là mắt của chư Thiên ở cõi trời sắc 
giới, nhưng người phàm tu thiển định vẫn đạt được loại mắt nầy (với thiên nhãn thì chẳng 
luận xa gần, trong ngoài, sáng tối, đều thấy được hết). Thứ ba là huệ nhãn, vì thấy tất cả 
những căn cảnh giới của tất cả chúng sanh. Đây là mắt của các bậc Thanh Văn, Duyên Giác 
và A La Hán, hay là trí huệ soi rõ lý chân không vô tướng. Thứ tư là pháp nhãn, vì thấy 
tướng như thật của tất cả pháp. Loại nhãn nầy có thể thấu suốt vạn hữu, có thể thấy rõ sự 
thật. Thứ năm là Phật nhãn, vì thấy thập lực của Như Lai. Phật nhãn là mắt của bậc giác ngộ 
nhìn thấu rõ thực tướng của chư pháp. Thứ sáu là trí nhãn, vì thấy biết các pháp. Trí nhãn 
thấy biết các pháp, không phải mắt thịt. Trí là mắt nhìn để đạt tới chân lý, hay là trí huệ soi 
rõ lý chân không vô tướng. Thứ bảy là quang minh nhãn, vì thấy quang minh của Đức Phật. 
Thứ tám là xuất sanh tử nhãn, vì thấy Niết Bàn. Thứ chín là vô ngại nhãn, vì chỗ thấy không 
chướng ngại. Thứ mười là nhứt thiết trí nhãn, vì thấy phổ môn pháp giới. 
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According to Buddhism, “Eye” 1s considered as one of the six cauras or robbers, such as 
the six senses, the six sense organs are the match-makers, or medial agents of the six robbers. 
The six robbers are also likened to the six pleasures of the six sense organs. The only way to 
prevent them 1s by not acting with them. Sincere Buddhists should always remember: “The 
eye should always avoid beauty; the ear should always avoid melodious sound; the nose 
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should always avoid fragrant scent; the tongue should always avoid tasty flavour; the body 
should always avoid seductions; and the mind should always control thoughts.” According to 
the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, “Eye” 1s one of the six groups of 
contacts (Eye-contact, Ear-contact, Nose-contact, Tongue-contact, Body-contact, and Mind- 
contacf). Also according to the SangIti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, “Eye” 1s 
one of the twelve entrances (Eye, Ear, Nose, Tongue, Body, Mind, forms, sounds, scents, 
tastes, textures, and mental obJects). 

In the Lankavatara Sutra, the Buddha reminded Mahamati about the four causes that 
cause the eye-sense to be awakened. First, being attached to the visible world, not knowing 1t 
1s mind-made. Second, the tenaciously clinging to forms due to the habift-energy of 
unwarranted speculations and erroneous views from beginningless time. Third, the self- 
nature of the ViJnana 1tself. Fourth, an eager desire for the multitudinousness of forms and 
appearances. The Buddha reminded Mahamati: “Oh, Mahamatil Owing to the four causes, 
the waves of the evolving ViJnanas are set in motion in the Alaya which flows like the water 
1n the midst of the ocean. Oh Mahamati, as with the eye-sense, so with the other senses, the 
perception of the obJective world takes place simultaneously and regularly in all the sense- 
Organs, atoms, and pores; 1t 1s like the mirror reflecting images, and oh Mahamat, like the 
wind-tossed ocean, the ocean of mind 1s disturbed by the wind of obJectivity and the ViJnana- 
waves rage without ceasing. The cause and the manifestation of I1ts action are not separated 
the one from the other; and on account of the karma-aspect of the ViJnana being closely 
united with the original-aspect, the self-nature of form or an objective world 1s not accurately 
ascertained, and, o Mahamati, thus evolves the system of the five ViJnanas. When together, 
oh Mahamati, with these five Vijnanas, the obJective world 1s regarded as the reason of the 
differentiation and appearances are definitely prescribed, we have the ManoviJnana. Caused 
by this 1s the birth of the body or the system of the Vijnanas. They do not, however, reflect 
thus: ˆwe, mutually dependent, come to get attached to the visible world which grows out od 
one's own mind and Is discriminated by it” The Vijnanas and Manovijnana rise 
simultaneously, mutually conditioning, and not broken up, but each taking In its own field of 
represenfations. 

According to the Buddhist tradition, there are five kinds of eyes or vision. The first kind 
Of eyes 1s the human eye (physical eye), the flesh eye, or eye of the body. This kind of eyes 
has limited vision. The second kind of eyes 1s the celestial (god or deva) eye or heavenly 
eye. This kind of eyes has unlimited vision, usually attainable by men in dhyana. The third 
kínd of eyes Is the eye of wisdom or Hinayana wisdom. This kind of eyes sees all things as 
unreal. The fourth kind of eyes 1s the obJective eye or the eyes of Bodhisattva that can see 
truth. This 1s the Dharma Eye that penetrates all things, to see the truth that releases men 
from reincarnation. The fifth kind of eyes 1s the Buddha eye or Buddha vision. Thịs 1s the Eye 
of the Enlightened One who see all and are omniscient. According to the Lotus Sutra, there 
are five kinds of eyes. The first kind of eyes 1s the eye of a materlal body. This means the 
way of viewing things of an ordinary person, who can perceive only material shapes and 
forms. Such a person often has a wrong or partial view of things. He mistakes oil for water 
and a whale for a fish. The second kind of eyes 1s the eye of celestial beings. This means the 
viewpoint from which we Investigate matters theoretically and discern their essential 
qualities. This 1s the sclentific way of looking at things. When we take this view, we realize 
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that water 1s formed by the combination of oxygen and hydrogen. From such a point of view, 
we can foretell when there will be a conJjunction of light between two stars down to the year, 
month, day, hour, minute, and second. At the same time, we can estimate exactly how many 
millions of tons of petroleum are buried underground. Such a person, who has the ability of 
seeing things that an ordinary man cannot see, was called a clatrvoyant In ancIent times. The 
third kind of eyes 1s the eye of wIsdom. This means to discern the entity of things and theIr 
real state. This, in a sense, a philosophical way of looking at things. A person with the eye of 
wisdom can observe things that are Invisible to the average person and can perceIve matters 
that are beyond imagination. He realizes that all things In this world are always changing and 
there 1s nothing existing in a fixed form. That 1s to say all things are impermanent, nothing In 
the universe 1s an isolated existence, having no relation to other things; everything exisfs In 
relatonship with everything else like the meshes of a net, nothing has an ego. The fourth 
kínd of eyes is the eye of the Law. This means the artistic way of looking at things. To the 
average man, a mounfain 1s Just a mountain and a cloud 1s merely a cloud. But a poet feels 
that the mountain speaks to him and the cloud teaches him something. He feels that a 
beautiful flower, a digmified tree, and a litle stream talk to him, each In 1ts own special 
language. Unlike the average person, an outstanding artist can directly touch the lives of such 
natural phenomena. In the case of man himself and his human life, such an artist can also 
perceive truths that the ordinary person cannot. The fifth kind of eyes is the eye of the 
Buddha. This means the highest of all viewpoints. À person with this kind of insight not only 
can perceive the real state of all things but can also observe It with compassion. He 
penetrates the real state of all things with the desire to make all of them develop to the full 
extent of their potential, each according to 1fs own original nature. In other words, he 1s 
endowed with the divine eye of celestial beings, the eye of wisdom, the eye of the Law while 
also possessing the mind of great compassion; 1t is he who takes a religious view of things In 
the true sense. lf we view all living beings with the eye of the Buddha, we can naturally 
discern the means most suitable to guide each one. The Buddha can do this perfectly. Granted 
that we as ordinary people cannot possibly attain such mental state, we can approach 1t step 
by step through our accumulation of practice In the way to Buddhahood. As true Buddhists, 
we must always try to view everything with a mental attitude based on the compassionate 
mind of the Buddha. 

According to the Flower Adornment Sutra, there are ten kinds of eye of Great 
Enliphtening Beings. Enlightening Beings who abide by these attain the eye of supreme 
knowledge of Buddhas. Eirst, the flesh eye, seeing all forms. Thịs 1s the physical eye or eye 
of flesh (human eye), one of the five kinds of eye. Second, the celestial eye, seeing the minds 
of all sentient beings. This 1s the unlimited vision, attainable by men in dhyana. Third, the 
wisdom-eye, seeing the ranges of the faculties of all sentient beings. This 1s the eye of 
Hinayana wisdom, which sees all things as unreal. Fourth, the reality-eye, seeing the true 
characters of all things. The Dharma-eye, the eye of truth that perceives reality. The 
perception of Bodhisattvas and Buddhas. To see clearly or purely the truth: The (Bodhisattva) 
Dharma-eye which 1s able to penetrate all things. Fifth, the Buddha-eye, seeing the ten 
powers of the enliphtened. The Buddha eye or the eye of the enlightened one who sees all 
and 1s omniscIent. Sixth, the eye of knowledge, knowing and seeing all things. The eye of 
wIsdom, or the eye of knowledge, knowing and seeing all things, not the flesh eye. Wisdom 
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as an eye to attain the truth. Eye that sees all things as unreal. Seventh, the eye of light, 
seeing the light of Buddha. Eighth, the eye of leaving birth-and-death, seeing nirvana. Ninth, 
the unobstructed eye, 1s vision without hindrance. Tenth, the eye of omnisclence, seeing the 
realm of reality In Its universal aspect. 


886. ác “aạ¿ “7/âu “7/áx¿ 

Thần thông biến hóa, những quyền năng thần diệu siêu nhiên nằm trong lục thông, đặc 
biệt biến hóa dưới nhiều dạng, hay qua một dạng khác, tàng hình, xuyên qua các vật thể rắn, 
đi trên nước hay lửa, sờ mặt trời hay mặt trăng, hoặc đi vào các tầng trời cao nhất. Những 
quyển năng nầy đạt được do tu tập thiển định, tập trung tư tưởng hay quán chiếu. Tuy nhiên, 
khoe khoang những quyển năng nầy là vi phạm các qui tắc tu hành, sẽ bị loại trừ khỏi cộng 
đồng Tăng già. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 13, có một vị sa Môn hỏi Phật, “Bởi 
lý do gì mà biết được đời trước, mà hội nhập được đạo chí thượng? Đức Phật dạy: “Tâm 
thanh tịnh, chí vững bền thì hội nhập đạo chí thượng, cũng như khi lau kính hết dơ thì trong 
sáng hiển lộ; đoạn tận ái dục và tâm không mong cầu thì sẽ biết đời trước'.” 

Thuật ngữ “Abhijna” là từ Phạn ngữ có nghĩa là “Thần Thông.” Thần thông là những loại 
tuệ giác đạt được bằng tu tập thiển định. Những quyển năng siêu nhiên, trạng thái tâm thức 
cao khi những năng lực tâm linh được phát triển, những năng lực phi phàm có được ở một vị 
Phật, Bồ Tát hay A la hán. Có sáu loại thần thông: 1) Thần túc thông là có khả năng biến 
hiện khắp mọi nơi trong mọi lúc; tha tâm thông là đoán biết được tâm hay ý tưởng của người 
khác; 2) Thiên nhĩ thông là nghe được mọi tiếng của trời người; 3) Tha tâm thông; 4) Thiên 
nhãn thông là thấy mọi vật trong vũ trụ ngay cả những sinh tử của thế gian; 5) Túc mạng 
thông là biết chuyện đời trước, đời nầy và đời sau của mình và người; 6) Lậu tận thông lậu 
tận thông là dứt tận mọi ô nhiễm chấp trước. Thần Thông là sức mạnh kỳ diệu bao gồm sự 
hiểu biết, kỹ xảo, thông minh, trí nhớ, vân vân. Thần thông là những thứ mà sự tưởng tượng 
của xã hội văn minh trần tục hiện nay cho là phi thường, hay những thứ mà sự tưởng tượng 
trong các tôn giáo phương tây cho là siêu nhiên; thần lực đạt được bằng trí tuệ sáng suốt, 
được thấy qua Kinh A Di Đà, và không thể nghĩ bàn. 

Theo truyền thống phật giáo, có ba thứ siêu việt của Đức Phật: biết nghiệp tương lai, biết 
nghiệp quá khứ, và biết phiển não và giải thoát trong hiện tại. Bên cạnh đó, có năm loại thần 
thông. Thứ nhất là đạo thông, vì nhờ chứng ngộ lý thực tướng trung đạo mà được như chư Bồ 
Tát thông lực vô ngại. Thứ nhì là thần thông, vì nhờ tu định mà được như chư A-La-Hán 
thông lực tự tại. Thứ ba là y thông, vì nhờ vào thuốc men phù chú mà được. Thứ tư là báo 
thông (nghiệp thông), vì nhờ quả báo mà được như chư Thiên và long thần. Thứ năm là yêu 
thông, do yêu quái lực mà được như tính của cáo hồ hay những cây đại thụ lâu năm. Lại có 
năm thần thông hay ngũ thông hay ngũ trí chứng khác. Thứ nhất là thiên nhãn thông hay 
thiên Nhãn trí chứng, có khả năng thấy không ngăn ngại, thấy chúng sanh biến mất rồi xuất 
hiện, ti tiện và cao quý, đẹp xấu, tùy theo nghiệp lực của họ. Khả năng thấu rõ mọi sự mọi 
vật khắp trong sắc giới. Thứ nhì là thiên nhĩ thông hay thiên Nhĩ trí chứng, có khả năng nghe 
được âm thanh của trời và người, xa hay gần. Khả năng nghe được âm thanh ở khắp mọi nơi. 
Thứ ba là tha tâm thông hay tha tâm trí chứng, có khả năng biết được tâm của người khác. 
Khả năng xuyên suốt tâm trí của người khác. Người nầy nhìn biết tâm tham, tâm sân, tâm 
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mê mờ, cũng như tâm đắm nhiễm, tâm phát triển, tâm tập trung tâm giải thoát của người 
khác, hay ngược lại. Thứ tư là túc mạng thông hay túc mạng trí chứng, có khả năng biết được 
đời trước của mình và của người. Khả năng nhớ lại tiền kiếp, có thể từ một đến năm hay một 
trăm, một ngàn đời. Thứ năm là thần túc thông hay thần Túc trí chứng, có khả năng xuất hiện 
mọi nơi như ý, không gì ngăn ngại. Khả năng đi xuyên qua tường vách, núi non, cũng như đi 
trên không, trên nước mà không chìm như đi trên đất. 

Ngoài ra, còn có sáu thần thông mà chư Phật hay chư A La Hán đạt được qua tứ 
thiển.Thứ nhất là Thiên Nhãn Thông, có khả năng thấy được tất cả mọi thứ trong sắc giới. 
Khả năng thấy cái mà mình muốn thấy. Thiên nhãn thông cũng có khả năng thấy không ngăn 
ngại, thấy chúng sanh biến mất rồi xuất hiện, ti tiện và cao quý, đẹp xấu, tùy theo nghiệp lực 
của họ. Thứ nhì là Thiên Nhĩ Thông, có khả năng nghe mọi âm thanh. Khả năng nghe và 
hiểu mọi ngôn ngữ. Thiên nhĩ thông lại có khả năng nghe được âm thanh của trời và người, 
xa hay gần. Thứ ba là Tha Tâm Thông hay khả năng đọc được tư tưởng của người khác mà 
các bậc giác ngộ đạt được cao hay thấp tùy theo sự thành đạt của bậc ấy. Tha tâm thông còn 
có khả năng xuyên suốt tâm trí của người khác. Người nầy nhìn biết tâm tham, tâm sân, tâm 
mê mờ, cũng như tâm đắm nhiễm, tâm phát triển, tâm tập trung tâm giải thoát của người 
khác, hay ngược lại. Thứ tư là Thần Túc Thông hay khả năng đi bất cứ đâu và làm bất cứ thứ 
øì tùy ý. Thần túc thông còn có khả năng đi xuyên qua tường vách, núi non, cũng như đi trên 
không, trên nước mà không chìm như đi trên đất. Thứ năm là Túc Mạng Thông, nghĩa là khả 
năng biết được quá khứ vị lai của mình và người. Túc mạng thông cò có nghĩa là khả năng 
nhớ lại tiền kiếp, có thể từ một đến năm hay một trăm, một ngàn đời. Thứ sáu là Lậu Tận 
Thông, nghĩa là khả năng hủy diệt phiền não ngay trong đời nầy kiếp nầy bằng trí tuệ. Lậu 
Tận Thông còn là khả năng chấm dứt nhiễm trược và đưa tâm đến chỗ giải thoát khỏi mọi 
dục vọng; hay khả năng hủy diệt phiển não ngay trong đời nầy kiếp nây bằng trí tuệ. 

Có mười loại thần thông: Túc Mệnh Thông, Thiên Nhĩ Thông, Tha Tâm Thông, Thiên 
Nhãn Thông, Hiện Thần Lực, Hiện Đa Thân, Thần Túc Thông, Năng trang nghiêm sát độ (có 
thể làm cho quốc độ thêm tươi đẹp), Hiện Hóa Thân, và Lậu Tận Thông. Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phật có mười thần thông lực, Ngài có thể hóa thành tất cả những điều kỳ lạ ấy bằng 
cách nhập vào tam muội. Thứ nhất là “Gia Trì Lực”, năng lực ban bố cho Bồ Tát để thành 
tựu mục đích của đời sống. Thứ nhì là “Thần Thông Lực”, năng lực tạo ra các phép lạ. Thứ 
ba là “Uy Đức Lực”, năng lực chế ngự. Thứ tư là “Bổn Nguyện Lực.” Thứ năm là “Túc Thế 
Thiện Căn Lực”, năng lực của những thiện căn trong đời trước. Thứ sáu là “Thiện Tri Thức 
Nhiếp Thọ Lực”, năng lực tiếp đón hết thảy bạn tốt. Thứ bảy là “Thanh Tịnh Tín Trí Lực”, 
năng lực của tín và trí thanh tịnh. Thứ tám là “Đại Minh Giải Lực”, năng lực thành tựu một 
tín giải vô cùng sáng suốt. Thứ chín là “Thú Hướng Bồ Đề Thanh Tịnh Tâm Lực”, năng lực 
làm thanh tịnh tâm tưởng của Bồ Tát. Thứ mười là “Cầu Nhất Thiết Trí Quảng Đại Nguyện 
Lực”, năng lực khiến nhiệt thành hướng tới nhất thiết trí và các đại nguyện. Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 38, có mười môn thần thông vô ngại. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời 
có thể vào khắp cả Phật pháp. Thứ nhất là nơi một thân thị hiện tất cả thế giới thân. Thứ nhì 
là nơi chúng hội một Đức Phật, thính thọ lời thuyết pháp trong chúng hội của tất cả chư Phật. 
Thứ ba là ở trong tâm niệm của một chúng sanh, thành tựu bất khả thuyết vô thượng Bồ Đề, 
khai ngộ tâm của tất cả chúng sanh. Thứ tư là dùng một âm thanh hiện ngôn âm sai biệt của 
tất cả thế giới, làm cho tất cả chúng sanh đều được hiểu rõ. Thứ năm là trong một niệm hiện 
hết tất cả kiếp quá khứ có bao nhiêu nghiệp quả nhiều thứ sai khác, làm cho các chúng sanh 
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đều được thấy biết. Thứ sáu là trong một vi trần xuất hiện cõi Phật quảng đại vô lượng trang 
nghiêm. Thứ bảy là làm cho tất cả các cõi được đầy đủ trang nghiêm. Thứ tám là vào khắp 
cả tam thế. Thứ chín là phóng quang minh đại pháp, hiện tất cả chư Phật Bồ Đề, tất cả chúng 
sanh hạnh nguyện. Thứ mười là chư Bồ Tát thủ hộ: tất cả chúng sanh, Thánh, độc giác, chư 
Bồ Tát, thập lực của Như Lai, và thiện căn của chư Bồ Tát. 

Để kết luận về thần thông, Đức Phật dạy: “Có ba loại thần thông. Một là bay lên không 
trung hay chun xuống đất, hay biểu diễn những điều kỳ lạ mà người thường không thể nào 
làm được. Hai là đọc được tâm người khác. Họ có thể nhìn vào mắt của người khác và biết 
được người ấy đang nghĩ gì, nên rất được người ta thán phục và nể sợ. Nhưng có một loại 
thần thông thứ ba rất quan trọng. Đó là khả năng chỉ dẫn người khác. Loại người nây có thể 
chỉ bày cho người khác là họ đã làm đúng hay sai, hoặc cử chỉ hành động như vậy là tốt hay 
không tốt. Đó là điều bất thiện, không đem lại an lạc và hạnh phúc cho mình và cho người. 
Nên bỏ những điều bất thiện và nên làm những điều thiện. Đây là loại năng lực hướng dẫn 
người khác đi theo chánh đạo, đây là loại thần thông tốt nhất.” 


556. 2//(œcưt ZXcudo CỤ S«@tt2(A2( 704001 

Supernatural or magical powers that are part of Abhijna. It refers to the power to manIfest 
multiple forms of oneself or to transform oneself into another shape, to become 1nvisible, to 
pass through valid things, to walk on water or fire, to touch the sun and moon, and to scale the 
highest heaven. These abilitles are by-products of meditation, concentration and 
contemplation practices. However, exhibiting or exploiting these powers 1s a violation of 
monastic discipline and pretending to possess such powers 1s grounds for dismissal from the 
sangha. According to the Sutra In Forty-Two Sections, Chapter 13, a Sramana asked the 
Buddha: “What are the causes and conditions by which one come to know past lives and also 
by which one”s understanding enables one to attainn the Way?” The Buddha said: “By 
purifying the mind and guarding the will, your understanding can achieve (attain) the Way. 
Just as when you polish a mirror, the dust vanishes and brightness remains; so, too, 1Ÿ you cut 
off and do not seek desires, you can then know past lives.” 

“AbhiJna” 1s a Sanskrit term for higher knowledge. Super-knowledge are modes of insight 
attained by the practice of Dhyana. Super knowledge or supernatural powers, a hiph state of 
consciousness when six spiritual powers have been developped, abilitles possesses by a 
Buddha, bodhisattva or arhat. These are six supernatural abilitiles that are believed In 
traditional Buddhist meditation theory to result from the practice of meditation: 1) magical 
powers (rddhi), such as levitation, or divine ability to be at anywhere at anytime; 2) the 
“devine ear” (divya-srotra), or clairaudience, which can perceive all human and divine 
voices; 3) the ability to know others” minds (paracitta-jnana); 4) the “devine eye” (divya- 
caksus), or clairvoyance, which can see all things in the universe 1ncluding the cycles of births 
and deaths of all beings; 5) the abilty to recall the detalls of former lives 
(purvanivasamusmrfI), or divine perception of the thoughts of other beings, recollection of 
previous exIstences; 6) knowledge of the extinction of defilemenfs (asrava-ksaya-viJnana), or 
knowledge concerning the extinction of one”s own Iimputrifty and passions. The first five are 
classified as mundane abilities, while the sixth 1s a supramundane ability that results from 
completion of training in Insight meditation. Miracle powers Iinclude knowing, skillful, clever, 


1114 


understanding, conversant with, remembrance, recollecion. Miracles mean ubiquitous 
supernatural power, psychic power, híiph powers, supernormal knowledges, or 
superknowledge. Miraculous Powers are what the Western religious Imagination would 
regard as miraculous or supernatural, attainable only through penetrating Insight, as seen In 
the two Amitabha Sutras as inconceivable. 

According to Buddhist tradition, there are three aspects of the omniscience of Buddha: 
knowledge of future karma, knowledge of past karma, and knowledge of present 1llusion and 
liberation. Besides, there are five kinds of supernatural powers. First, supernatural powers of 
bodhisattvas through their Insight Into truth. Second, supernatural powers of arhats through 
their mental concentration. Third, supernatural or magical powers dependent on drugs, 
charms, Incantations, etc. Fourth, reward of karma powers of transformation possessed by 
devas, nagas, etc. Fifth, magical powers of goblins, satyrs, etc. There are still five other 
supernatural powers or five mystical powers. Flirst, seeing to any distance, abilifty to see 
without hindrances. Ability to see beings vanishing and reappearing, low and noble ones, 
beautiful and ugly ones, seeing beings are reappearing according to their deeds (karma). 
Deva-vision, Instantaneous view of anything anywhere In the form-realm. Second, deva 
hearing, ability to hear sound both heavenly and human, far and near (ability to hear any 
sound anywhere). Third, penetrating men's thoughts, ability to know the thoughts of all other 
minds (knowledge of the minds of all others). Ability to know the minds of other beings, by 
penetrating them with one”s own mind. This person knows the greedy mind, hate mind and 
deluded mind, shrunken and distracted mind, developed mind and free mind of others or vice 
sersa. Fourh, knowing their state and antecedents (knowledge of all former exiIstence or 
transmigrations of self and others), ability to remember former existences, may be from one 
to five or even to hundred or thousand births. Fifth, magical powers or taking any form at wIll, 
ability to be anywhere or do anything at wIll. Ability to pass through walls and mountains, Just 
as 1ƒ through the arr. Ability to walk on the water without sinking, Just as 1f on the earth. 

Furthermore, there are six magical penetrations (six superknowledges) or six supernatural 
or universal powers acquired by a Buddha, also by an arhat through the fourth degree of 
dhyana. First, Deva-eye or Divine sight, which has instantaneous view of anything anywhere 
in the form realm. Power to see what one wills to see anywhere. Seeing to any distance. 
Ability to see without hindrances. The Deva-eye also has the ability to see beings vanishing 
and reappearing, low and noble ones, beautiful and ugly ones, seeing beings are reappearing 
according to theirr deeds (karma). Second, Deva-Ear or Divine hearing (Clairaudience or 
Penetration of the Heavenly Ear), which has the ability to hear all sounds (ability to hear any 
sound anywhere or Hearing to any distance). Power to hear and understand all languages. 
The Deva-Ear also has the ability to hear sound both heavenly and human, far and near. 
Third, Mental telepathy (penetration into others”" minds or thoughts) or the ability to know the 
thoughts of others or power to read thoughts, or knowledge of the minds of all living beings. 
Ability (power) to know the thoughts of all other minds which enlightened beings have to a 
gøreater or lesser extent depending on their spiritual achievements. Mental telepathy 
(penetrating men”s thoughts) also has the ability to know the minds of other beings, by 
penetrating them with oneˆs own mind. This person knows the greedy mind, hate mind and 
deluded mind, shrunken and distracted mind, developed mind and free mind of others or vice 
sersa. Fourth, Psychic travel (penetration of spiritual fulfiliment or fulfillment of the spirit), or 
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the ability (power) to be anywhere and to do anything at wIll, or power fo appear at wIll in 
any place and to have absolute freedom to do anything. Psychic travel also has the ability to 
take any form at wIll. Ability to pass through walls and mountains, Just as 1f through the alr, or 
the ability to walk on the water without sinking, Just as 1Ÿ on the earth. Fifth, knowledge of 
pasf and future of self and others or abilifty to penetrate Info past and future lives of self and 
others (knowledge of all forms of former existences of self and others). Knowledge of past 
and future of self and others also means knowing their state and antecedents. Ability to 
remember former exIstences, may be from one to five or even to hundred or thousand births. 
Sixth, Abilifty to end contamination, or power to deliver of the mind from all passions. 
Penetration of the exhaustion (extinction) of outflows. Ability to extinct all cankers 
(afflictions) In this very life, extincion of cankers through wisdom. Ability to end 
contamination also means supernatural consciousness of the waning of viclous propensifies, 
and the deliverance of mind from passlons, or Insight into the ending of the stream of 
transmigration; or the ability to extinct all cankers (afflictions) In this very life, extinction of 
cankers through wisdom. 

There are ten supernatural, ubiquitous powers: knowing all previous transmigrations, 
Deva hearing, knowing the minds of others, Deva vision, showing deva powers, manIfesting 
many bodies or forms, being anywhere Instantly, power of bringing glory to one”s domain, 
manifesting a body of transformation, power to end evil and transmigration. According to the 
Avatamsaka Sutra, the Buddha has ten spiritual powers. He can achieve all these wonders by 
merely entering Into a certain Samadhi. First, the sustaining and Inspiring power which 1s 
given to the Bodhisattva to achieve the aim of his life. Second, the power of working 
miracles. Third, the power of ruling. Fourth, the power of orIginal vow. Fifth, the power of 
goodness practiced In his former lives. Sixth, the power of receiving good friends. Seventh, 
the power of pure faith and knowledge. Eighth, the power of attaining a highly illuminating 
faith. Ninth, the power of purifying the thought of the Bodhisatva. Tenth, the power of 
earnestly walking towards all-knowledge and original vows. According to the Flower 
Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of unimpeded function relating to spiritual 
capacities. Enliphtening Beings who abide by these can penetrate all Buddha-teachings. FIrst, 
show the bodies of all worlds in one body. Second, in the audience of one Buddha they hear 
the teachings spoken In the assembilies of all Buddhas. Third, in the mind and thoughts of one 
sentient being they accomplish inexpressible, unsurpassed enlightenment and open the minds 
of all sentient beings. Fourth, with one volce they manifest the different sounds of speech of 
all worlds and enable sentient beings each to attain understanding. Flifth, in a single moment 
they show the various differences In results of actions of all ages of the entire pasft, causing 
sentient beings all to know and see. Sixth, in one atom appears Buddha-land with boundless 
adornment. Seventh, cause all worlds to be fully adorned. Eighth, penetrate all pasts, presents 
and futures. Ninth, emanate the great lipht of truth and show the enlightenment of all 
Buddhas, and the acts and aspirations of sentient beings. Tenth, Enlightening beings protect: 
all living beings, Saints, Individual IHuminates, Enlightening Beings, the ten powers of 
enlightenment, and the roots of goodness of Enlightening Beings. 

To conclude on the psychic powers, the Buddha taupht: ““There are three types of psychic 
powers. One 1s the power to fly In the air and dive Into the earth, or to perform other 
superhuman performances. The second 1s the power to read other people”s minds. They can 
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look Into the eyes of th eperson and tell what the person 1s thinking. People can be very 
Impressed with them. But the third psychic power, the power of Instruction, whereby one can 
tell other people what 1s right and what Is wrong; what 1s good and what 1s bad. This 1s 
unwholesome, unskillful, not conducive to your welfare or that of others. They are able to tell 
people what to abandon and what to follow or to practice or to cultivate wholesome actIons. 
This power to guide another person on the right path 1s the most Important psychic power. 
Thịs 1s the best psychic power of them all.” 


57. 4 đá 

Vô lậu có nghĩa là không đột. Vô lậu còn có nghĩa là không phiền não, là những gì vượt 
ngoài dòng dục vọng và những khổ sở của luân hồi sanh tử; những gì tránh khỏi tam đồ ác 
đạo. Phước đức và công đức vô điều kiện là những nhân tố chính đưa đến giải thoát. Vô lậu 
là trạng thái như thị của sự vật. Bất cứ thứ gì trong vòng sanh tử đều là hữu lậu. Ngay cả 
phước đức và công đức hữu lậu đều dẫn tới tái sanh trong cõi luân hồi. Chúng ta đã nhiều đời 
kiếp lăn trôi trong vòng hữu lậu, bây giờ muốn chấm dứt hữu lậu, chúng ta không có con 
đường nào khác hơn là lội ngược dòng hữu lậu. Vô lậu cũng như một cái chai không bị rò rỉ, 
còn với con người thì không còn những thói hư tật xấu. Như vậy con người ấy không còn 
tham tài, tham sắc, tham danh tham lợi nữa. Tuy nhiên, Phật tử chân thuần không nên lầm 
hiểu về sự khác biệt giữa “lòng tham” và “những nhu cầu cần thiết.” Nên nhớ, ăn, uống, ngủ, 
nghỉ chỉ trở thành những lậu hoặc khi chúng ta chìu chuộng chúng một cách thái quá. Phật tử 
chân thuần chỉ nên ăn, uống ngủ nghỉ sao cho có đủ sức khỏe tiến tu, thế là đủ. Trái lại, khi 
ăn chúng ta ăn cho thật nhiều hay lựa những món ngon mà ăn, là chúng ta còn lậu hoặc. 


5®7. 2⁄dtta«t “đcaÓagc 


No leakage means no drip. No leakage also means without afflictions, or what 1s oufside 
of the passion stream (passionless), or a state without emotional distress. The unconditioned 
also means what 1s outside the stream of transmigratory suffering, or away from the down 
flow into lower forms of rebirth. Unconditioned merits and virtues are the main causes of 
liberaton from bírth and death. No leakage 1s the state in which things are as they are. 
Whatever 1s in the stteam of births and deaths. Even conditioned merits and virtues lead to 
rebirth within samsara. We have been swImming In the stream of outflows for so many aeons, 
now If we wish to get out of it, we have no choice but swIimming against that stream. To be 
without outflows 1s like a botfle that does not leak. For human beings, people without 
outflows means they are devoided of all bad habits and faults. They are not greedy for 
wealth, sex, fame, or profit. However, sincere Buddhists should not misunderstand the 
differences between “sreed” and “necesities”. Remember, eating, drinking, sleeping, and 
resting, etc will become outflows only 1Ÿ we overindulge in them. Sincere Buddhists should 
only eat, drink, sleep, and rest moderately so that we can maintain our health for cultivation, 
that's enough. On the other hand, when we eat, we eat too mụuch, or we try to select only 
delicious dishes for our meal, then we wiÏll have an outflow. 
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S58. “2 7iạxgêu “7⁄ạ đá 

Trong giới luật chính thức, lúc thọ giới phải có một vị Hoà Thượng, một vị Yết Ma, và 
các vị cao Tăng tôn chứng khác. LỄ thọ giới phải được thực hiện qua giáo hội Tăng Già. Khi 
điều khoản trong giới luật được đọc lên, người thọ giới phải phát nguyện vâng giữ bằng cách 
lập lại giới bổn mà mình vưà thọ. Tuy nhiên, trong vài trường hợp, có những nơi không thể 
thỏa mãn những đòi hỏi tối thiểu của một lễ thọ giới, người ta có thể thực hiện một cuộc tự 
thệ nguyện thọ giới. Theo Kinh Phạm Võng Bồ Tát Giới, trong một vài trường hợp đặc biệt, 
lễ thọ giới tự nguyện được cho phép. Tại những nơi không kiếm ra minh sư truyền thọ, người 
ta có thể tự mình phát thệ thọ giới. Đây là kiểu thọ Bồ Tát Giới. Vào thế kỷ thứ 13, Đại Sư 
Duệ Tôn (1201-1290) khởi dạy một phong trào “Thọ Giới Tự Nguyện.” Đây là một hình thức 
cải đổi của Luật Tông nên người ta gọi nó là Tân Luật Tông. Có ba loại thọ giới. Thứ nhất là 
đắc giới, hay là được trao truyễển giới pháp, hiểu và hành trì được theo giới pháp một cách 
tinh chuyên. Thứ nhì là tác pháp đắc, hay là được truyền giới qua nghi thức. Thứ ba là tự thệ 
đắc, hay là tự thệ thọ giới. Tự mình thệ nguyện thọ giới trước bàn thờ Phật khi không thể thọ 
Giới Đàn (Bồ Tát giới của Đại Thừa khi không có giới sư, cho phép tự thệ nguyện trước Đức 
Phật mà thọ giới, song phải được diệu tướng, thường là nằm mộng thấy). Trong giới luật 
chính thức, lúc thọ giới phải có một vị Hòa Thượng, một vị Yết Ma, và các vị cao Tăng tôn 
chứng khác. 


55Ø. Seđ- 2a :ád¿a/02% 


In the formal discipline, there should be a private tutor, a ceremonial teacher, and some 
other senior monks as witnesses. An ordination should be carried through by a Committee or 
an Order of Sangha. When the article of a disciplinary code 1s read, the recipient makes a 
vow of obelsance by repeating the code of discipline. However, in some cases when such 
formal requirement cannot be fulfilled, one 1s as the self-vow discipline. According to the 
Brahma-Jala Sutra, in some special situations, self-vow ordination 1s permitted. In some 
places, one cannot obtain the proper instructor in discipline, one can accept the precepts by 
self-vow. This 1s a kind of Bodhisattva Ordination. In Japan ¡in the thirteenth century, EIson 
Danshi taught a new movement of “self-vow discipline.” Thịs was a reformed doctrine, called 
the Reformed or New Ritsu or Reformed Disciplinary School. There are three kinds of 
obtainng the commandments. Eirst, to obtain the commandments, or to attain to the 
understanding and performance of the moral law. Second, to obtain ordination In a ceremony. 
Or fO receive ceremonial ordination as a monk. Third, self-ordination, or to self-vow to keep 
the precepts. To make the vows and undertake the commandments oneself before the Image 
of a Buddha (self ordination when unable to obtain ordination from the Ordained); however, 
the person must see auspiclous marks, usually 1n dreams. In the formal discipline, there 
should be a private tutor, a ceremonial teacher, and some other senior monks as Wifnesses. 
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389. 2⁄24 đâu Ớứ 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm cần chi. Thứ nhất là hành giả phải 
có lòng tin tưởng nơi sự giác ngộ của đấng Như Lai. Ở đây vị Tỳ Kheo có lòng tin, tin tưởng 
sự giác ngộ của Như Lai: “Đây là Thế Tôn, bậc A La Hán, Chánh Đẳng Giác, Minh Hạnh 
Túc, Thiện Thệ, Thế Gian Giải, Vô Thượng ST, Điều Ngự Trượng Phu, Thiên Nhân Sư, Phật, 
Thế Tôn.” Thứ nhì là hành giả phải có sức khỏe tốt, có nơi tu tập thích hợp trong điều kiện 
nhiệt độ điều hòa. Vị ấy thiểu bệnh, thiểu não, sự tiêu hóa được điều hòa, không lạnh quá, 
không nóng quá, trung bình hợp với sự tinh tấn. Thứ ba là hành giả phải chơn thật với mọi 
người. VỊ ấy không lường đảo, dối gạt, nêu rõ tự mình một cách chơn thật đối với bậc Đạo 
Sư, đối với các vị sáng suốt hay đối với các vị đồng phạm hạnh. Thứ tư là hành giả phải tỉnh 
cần tu tập. Vị ấy sống siêng năng, tinh tấn, từ bổ các ác pháp, thành tựu các thiện pháp, 
cương quyết, kiên trì nỗ lực, không tránh né đối với các thiện pháp. Thứ năm là hành giả có 
trí tuệ trong tu tập. VỊ ấy có trí tuệ, thành tựu trí tuệ hướng đến sự sanh diệt của các pháp, 
thành tựu Thánh quyết trạch, đưa đến sự đoạn diệt chơn chánh các khổ đau. 


580. 2e 222cfao dý €dea00⁄0r 

According to the Sangiti Sutfa in the Long Discourses of the Buddha, there are Íive 
factors of endeavour. First, a cultivator must have trust in the enlightenment of the Tathagata. 
Here a monk has faith, trusting in the enlightenment of the Tathagata: “Thus this Blessed 
Lord 1s an Arahant, a fully-enlightened Buddha, perfected in knowledge and conduct, a Well- 
Farer, Knower of the world, unequalled Trainer of men to be tamed, Teacher of gods and 
humans, a Buddha, a Blessed Lord.” Second, one must have good health, must be in a 
suitable place, and in a moderate temparature. He 1s in good health, suffers little distress 
sickness, having a good digestion that is neither too cold nor too hot, but of a middling 
temperature suitable for exertion. Third, a cultivator must be honest to everyone. He 1s not 
fraudulent or deceitful, showing himself as he really 1s to his teacher or to the wIse among 
his companmion 1n the holy life. Fourth, a cultivator must be diligent in cultivation. He keeps 
his energy constantly stirred up for abandoning unwholesome sfates and arousing wholesome 
states, and 1s steadfast, firm in advancing and persisting in wholesome sfates. Fifth, a 
cultivator must have a wIisdom 1n cultivation. He 1s a man of wIisdom, endowed with wisdom 
concerning rising and cessation, wuth the Ariyan penetration that leads to the complete 
desftruction of suffering. 


342. 2⁄24 7à S« 

Năm thứ tà mệnh của chư Tăng. Thứ nhất là trá hiện dị tướng, hay là giả dối hiện ra dị 
tướng để gạt người. Thứ nhì là tự thuyết công năng, hay nói ra cái hay giỏi của mình hay tự 
khoe tài giỏi để cầu lợi dưỡng. Thứ ba là chiêm tướng kiết hung, hay là xem bói tướng nói 
điều lành dữ của người để cầu lợi dưỡng. Thứ tư là cao thinh hiện oai, hay nói phách những 
lời mạnh dữ hoăc nói huênh hoang để cầu lợi dưỡng. Thứ năm là thuyết sở đắc lợi đĩ động 
nhơn tâm, hay nói ra cái mối lợi mình kiếm được để làm động lòng người. 
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S40. 2e ZX¿w4do d( 2cư¿awt “f(ue((/aad 

Five Improper ways of gaIning a livelihood for a monk or five kinds of deviant livelihood. 
First, changing his appearance theatrically, or displaying an unusual appearance. Second, 
advertise his own power or virtue, or using low voice In order to appear awesome. Third, 
fortune-telling, or performing divination and fortune telling. Fourth, hectoring and bullying. 
Fifth, praising the generosity of another to induce the hearer to bestow presenIs. 


Sáí. “22 6áo 

Nền móng trong Phật Giáo là Tam Bảo. Không tin, không tôn kính Tam Bảo thì không 
thể nào có được nếp sống Phật giáo. Người ta định nghĩa Tam Bảo theo nhiều cách khác 
nhau. Thứ nhất là Nhất Thể Tam Bảo: “Phật Tỳ Lô Giá Na là sự biểu thị sự thể hiện của thế 
giới Tánh Không, của Phật tánh, của tánh Bình Đẳng Vô Ngại. Pháp từ vô thỉ vô chung mà 
tất cả mọi hiện tượng theo nhân duyên tùy thuộc vào đó. Sự hòa hợp giữa Phật Tỳ Lô Giá 
Na và Pháp (hai yếu tố trên) tạo thành toàn bộ thực tại như những bậc giác ngộ kinh 
nghiệm.” Một người không nhận ra Nhất Thể Tam Bảo thì không thể nào hiểu sâu ý nghĩa sự 
giác ngộ của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni, không thể đánh giá sự quý báu vô cùng của những 
lời Ngài dạy, cũng như không thể ấp ủ hình ảnh chư Phật như những thực thể sinh động. Lại 
nữa, Nhất Thể Tam Bảo sẽ không được biết đến nếu nó không được Phật Thích Ca Mâu Ni 
thể hiện nơi thân tâm Ngài và con đường thể hiện do Ngài triển khai cũng vậy. Cuối cùng, 
không có những người giác ngộ theo con đường của Phật trong thời đại chúng ta khích lệ và 
dẫn dắt người khác theo con đường Tự Ngộ nầy thì Nhất Thể Tam Bảo chỉ là một lý tưởng xa 
xôi. Câu chuyện lịch sử cuộc đời Đức Phật Thích Ca sẽ là câu chuyện lịch sử khô héo về 
những lời Phật dạy, hoặc sẽ là những chuyện trừu tượng vô hồn. Hơn nữa, khi mỗi chúng ta 
thể hiện Nhất Thể Tam Bảo, thì nền móng của Tam Bảo không gì khác hơn chính tự tánh của 
mình. 

Thứ nhì là Hiện Tiền Tam Bảo: “Phật là Đức Phật Lịch Sử Thích Ca Mâu N¡, người đã 
thể hiện nơi chính mình sự thật của Nhất Thể Tam Bảo qua sự thành tựu viên mãn của Ngài. 
Pháp bao gồm những lời dạy và những bài thuyết pháp của Phật Thích Ca Mâu Ni trong ấy 
đã giải rõ ý nghĩa của Nhất Thể Tam Bảo và con đường đi đến thể hiện được nó. Tăng là 
những môn đệ trực tiếp của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni, bao gồm luôn cả những đệ tử trong 
thời Ngài còn tại thế, đã nghe, tin, và thực hiện nơi bản thân họ Nhất Thể Tam Bảo mà Ngài 
đã chỉ dạy. Một chúng phải có ít nhất là ba vị TăngTừ Bắc Phạn dùng để chỉ cho “Cộng đồng 
Phật tử.” Theo nghĩa hẹp, từ này có thể được dùng cho chư Tăng Ni; tuy nhiên, theo nghĩa 
rộng, theo nghĩa rộng, Sangha ám chỉ cả tứ chúng (Tăng, Ni, Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di). Phật 
tử tại gia gồm những Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di, những người đã thọ ngũ giới. Tất cả tứ chúng 
này đều đòi hỏi phải chính thức thọ giới luật; giới luật tự viện giới hạn giữa 250 và 348 giới; 
tuy nhiên, con số giới luật thay đổi giữa luật lệ khác nhau của các truyền thống. Một điều bắt 
buộc tiên khởi cho cả tứ chúng là lễ quán đảnh hay quy-y Tam Bảo: Phật, Pháp, Tăng.” Thọ 
trì Phật Bảo bao gồm sự thờ cúng hình tượng chư Phật như đã được truyền đến chúng ta. Thọ 
trì Pháp bảo bao gồm những bài giảng, bài thuyết pháp của chư Phật (tức là những đấng giác 
ngộ viên mãn) như đã thấy trong các kinh điển và bản văn Phật giáo khác vẫn được phát 
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triển. Thọ trì Tăng bảo bao gồm các môn đệ đương thời tu tập và thể hiện chân lý cứu độ của 
Nhất Thể Tam Bảo đầu tiên được Phật Thích Ca Mâu Ni khai thị. 

Thứ nhất là Phật Bảo. Phật là Đấng đã đạt được toàn giác dẫn đến sự giải thoát hoàn 
toàn khỏi luân hồi sanh tử. Danh từ Phật không phải là danh từ riêng mà là một tên gọi 
“Đấng Giác Ngộ” hay “Đấng Tĩnh Thức.” Thái tử Sĩ Đạt Đa không phải sanh ra để được gọi 
là Phật. Ngài không sanh ra là tự nhiên giác ngộ. Ngài cũng không nhờ ân điển của bất cứ 
một đấng siêu nhiên nào; tuy nhiên sau nhiều cố gắng liên tục, Ngài đã giác ngộ. Hiển nhiên 
đối với Phật tử, những người tin tưởng vào luân hồi sanh tử, thì Đức Phật không phải đến với 
cõi Ta Bà nầy lần thứ nhất. Như bất cứ chúng sanh nào khác, Ngài đã trải qua nhiều kiếp, đã 
từng luân hồi trong thế gian như một con vật, một con người, hay một vị thần trong nhiều 
kiếp tái sanh. Ngài đã chia xẻ số phận chung của tất cả chúng sanh. Sự viên mãn tâm linh 
của Đức Phật không phải và không thể là kết quả của chỉ một đời, mà phải được tu luyện 
qua nhiều đời nhiều kiếp. Nó phải trải qua một cuộc hành trình dài đăng đẳng. Tuy nhiên, 
sau khi thành Phật, Ngài đã khẳng định bất cứ chúng sanh nào thành tâm cũng có thể vượt 
thoát khỏi những vướng mắc để thành Phật. Tất cả Phật tử nên luôn nhớ rằng Phật không 
phải là thần thánh hay siêu nhiên. Ngài cũng không phải là một đấng cứu thế cứu người bằng 
cách tự mình gánh lấy gánh nặng tội lỗi của chúng sanh. Như chúng ta, Phật cũng sanh ra là 
một con người. Sự khác biệt giữa Phật và phàm nhân là Phật đã hoàn toàn giác ngộ, còn 
phàm nhân vẫn mê mờ tăm tối. Tuy nhiên, Phật tánh vẫn luôn đồng đẳng trong chúng sanh 
mọi loài. Trong Tam Bảo, Phật là đệ nhất bảo, pháp là đệ nhị bảo và Tăng là đệ tam bảo. 
Theo Đạo Xước (562-645), một trong những tín đồ lỗi lạc của Tịnh Độ Tông, trong An Lạc 
Tập, một trong những nguồn tài liệu chính của giáo pháp Tịnh Độ, chư Phật cứu độ chúng 
sanh bằng bốn phương pháp. Thứ nhất là bằng khẩu thuyết như được ký tải trong Nhị Thập 
Bộ Kinh; thứ nhì là bằng tướng hảo quang minh; thứ ba là bằng vô lượng đức dụng thần 
thông đạo lực, đủ các thứ biến hóa; và thứ tư là bằng các danh hiệu của các Ngài, mà, một 
khi chúng sanh thốt lên, sẽ trừ khử những chướng ngại và chắc chắn sẽ vãng sanh Phật tiền. 

Thứ nhì là Pháp Bảo. Pháp là một danh từ rắc rối, khó xử dụng cho đúng nghĩa; tuy vậy, 
pháp là một trong những thuật ngữ quan trọng và thiết yếu nhất trong Phật Giáo. Thứ nhất, 
theo Phạn ngữ, chữ “Pháp” phát xuất từ căn ngữ “Dhri” có nghĩa là cầm nắm, mang, hiện 
hữu, hình như luôn luôn có một cái gì đó thuộc ý tưởng “tổn tại” đi kèm với nó. Ý nghĩa 
thông thường và quan trọng nhất của “Pháp” trong Phật giáo là chân lý. Thứ hai, pháp được 
dùng với nghĩa “hiện hữu,” hay “hữu thể,” “đối tượng,” hay “sự vật.” Thứ ba, pháp đồng 
nghĩa với “đức hạnh,” “công chánh,” “chuẩn tắc,” về cả đạo đức và tri thức. Thứ tư, có khi 
pháp được dùng theo cách bao hàm nhất, gồm tất cả những nghĩa lý vừa kể, nên chúng ta 
không thể dịch ra được. Trong trường hợp nầy cách tốt nhất là cứ để nguyên gốc chứ không 
dịch ra ngoại ngữ. Ngoài ra, Pháp còn là luật vũ trụ hay trật tự mà thế giới chúng ta phải 
phục tòng. Theo đạo Phật, đây là luật “Luân Hồi Nhân Quả”. Pháp còn là mọi hiện tượng, sự 
vật và biểu hiện của hiện thực. Mọi hiện tượng đều chịu chung luật nhân quả, bao gồm cả 
cốt tủy giáo pháp Phật giáo. Trong Phật giáo, Pháp là giáo pháp của Phật hay những lời Phật 
dạy. Con đường hiểu và thương mà Đức Phật đã dạy. Phật dạy: “Những ai thấy được pháp là 
thấy được Phật.” Vạn vật được chia làm hai loại: vật chất và tinh thần; chất liệu là vật chất, 
không phải vật chất là tinh thần, là tâm. Toàn bộ giáo thuyết Phật giáo, các quy tắc đạo đức 
bao gồm kinh, luật, giới. 
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Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, chữ Dharma có 
năm nghĩa. Thứ nhất, Dharma là cái được nắm giữ hay lý tưởng nếu chúng ta giới hạn ý 
nghĩa của nó trong những tác vụ tâm lý mà thôi. Trình độ của lý tưởng nầy sẽ sai biệt tùy 
theo sự tiếp nhận của mỗi cá thể khác nhau. Ở Đức Phật, nó là sự toàn giác hay viên mãn trí 
(Bodhi). Thứ nhì, Dharma là lý tưởng diễn tả trong ngôn từ sẽ là giáo thuyết, giáo lý, hay 
giáo pháp của Ngài. Thứ ba, lý tưởng để ra cho các đệ tử của Ngài là luật nghi, giới cấm, 
giới điều, đức lý. Thứ tư, lý tưởng là để chứng ngộ sẽ là nguyên lý, thuyết lý, chân lý, lý tính, 
bản tính, luật tắc, điều kiện. Thứ năm, lý tưởng thể hiện trong một ý nghĩa tổng quát sẽ là 
thực tại, sự kiện, sự thể, yếu tố (bị tạo hay không bị tạo), tâm và vật, ý thể và hiện tượng. 
Theo phái Trung Quán, chữ Pháp trong Phật Giáo có nhiều ý nghĩa. Nghĩa rộng nhất thì nó là 
năng lực tinh thần, phi nhân cách bên trong và đằng sau tất cả mọi sự vật. Trong đạo Phật và 
triết học Phật giáo, chữ Pháp gồm có bốn nghĩa. Thứ nhất, Pháp có nghĩa là thực tại tối hậu. 
Nó vừa siêu việt vừa ở bên trong thế giới, và cũng là luật chi phối thế giới. Thứ nhì, Pháp 
theo ý nghĩa kinh điển, giáo nghĩa, tôn giáo pháp, như Phật Pháp. Thứ ba, Pháp có nghĩa là 
sự ngay thẳng, đức hạnh, lòng thành khẩn. Thứ tư, Pháp có nghĩa là thành tố của sự sinh tổn. 
Khi dùng theo nghĩa nầy thì thường được dùng cho số nhiều. Theo nghĩa của Phạn ngữ, Pháp 
là một danh từ rắc rối, khó xử dụng cho đúng nghĩa; tuy vậy, pháp là một trong những thuật 
ngữ quan trọng và thiết yếu nhất trong Phật Giáo. Pháp có nhiều nghĩa. Do gốc chữ Phạn 
“đhr” có nghĩa là “nắm giữ” hay “mang vác”, hình như luôn luôn có một cái gì đó thuộc ý 
tưởng “tồn tại” đi kèm với nó. Nguyên thủy nó có nghĩa là luật vũ trụ, trật tự lớn mà chúng ta 
phải theo, chủ yếu là nghiệp lực và tái sinh. Học thuyết của Phật, người đầu tiên hiểu được 
và nêu những luật nầy lên. Kỳ thật, những giáo pháp chân thật đã có trước thời Phật lịch sử, 
bản thân Phật chỉ là một biểu hiện. Hiện nay từ “dharma” thường được dùng để chỉ giáo 
pháp và sự thực hành của đạo Phật. Pháp còn là một trong “tam bảo” theo đó người Phật tử 
đạt thành sự giải thoát, hai “bảo” khác là Phật bảo và Tăng bảo. 

Ngoài ra, chữ Pháp còn có nghĩa là những lời dạy của Đức Phật chuyên chở chân lý. 
Phương cách hiểu và yêu thương được Đức Phật dạy trong giáo pháp của Ngài. Đức Phật dạy 
giáo pháp của Ngài nhằm giúp chúng ta thoát khỏi khổ đau phiển não do nguyên nhân cuộc 
sống hằng ngày và để cho chúng ta khỏi bị mất nhân phẩm, cũng như không bị sa vào ác đạo 
như địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, vân vân. Pháp như chiếc bè cho chúng ta cái gì đó để bám 
víu khi chúng ta triệt tiêu những vướng mắc gây cho chúng ta khổ đau phiền não và lăn trôi 
bên bờ sanh tử. Phật pháp chỉ những phương cách rọi sáng nội tâm, nhằm giúp cho chúng ta 
vượt thoát biển đời đau khổ để đáo được bỉ ngạn Niết Bàn. Một khi đã đáo được bỉ ngạn, thì 
ngay cả Phật pháp cũng phải xả bỏ. Pháp không phải là một luật lệ phi thường tạo ra hay ban 
bố bởi người nào đó. Theo Đức Phật, thân thể của chúng ta là Pháp, tâm ta là Pháp, toàn bộ 
vũ trụ là Pháp. Hiểu được thân, tâm và những điều kiện trần thế là hiểu được Pháp. Pháp từ 
vô thỉ vô chung mà tất cả mọi hiện tượng theo nhân duyên tùy thuộc vào đó. Pháp bao gồm 
những lời dạy và những bài thuyết pháp của Phật Thích Ca Mâu Ni trong ấy đã giải rõ ý 
nghĩa của Nhất Thể Tam Bảo và con đường đi đến thể hiện được nó. Pháp bảo, bao gồm 
những bài giảng, bài thuyết pháp của chư Phật (tức là những đấng giác ngộ viên mãn) như đã 
thấy trong các kinh điển và bản văn Phật giáo khác vẫn được phát triển. Theo Kinh Bát Nhã 
Ba La Mật Đa Tâm Kinh, bản chất của chư pháp đều không sanh, không diệt, không nhơ, 
không sạch, không tăng, không giảm. Đức Phật dạy: “Những ai thấy được Pháp là thấy Ta.” 
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Thứ ba là Tăng Bảo. Từ Bắc Phạn “Sangha” được dùng để chỉ cho “Cộng đồng Phật tử.” 
Theo nghĩa hẹp, từ này có thể được dùng cho chư Tăng Ni; tuy nhiên, theo nghĩa rộng, theo 
nghĩa rộng, Sangha ám chỉ cả tứ chúng (Tăng, Ni, Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di). Phật tử tại gia 
gồm những Ưu Bà Tắc và Ưu Bà Di, những người đã thọ ngũ giới. Tất cả tứ chúng này đều 
đòi hỏi phải chính thức thọ giới luật; giới luật tự viện giới hạn giữa 250 và 348 giới; tuy 
nhiên, con số giới luật thay đổi giữa luật lệ khác nhau của các truyền thống. Một điều bắt 
buộc tiên khởi cho cả tứ chúng là lễ quán đẳnh hay quy-y Tam Bảo: Phật, Pháp, Tăng. Tăng 
bảo, bao gồm các môn đệ đương thời tu tập và thể hiện chân lý cứu độ của Nhất Thể Tam 
Bảo đầu tiên được Phật Thích Ca Mâu Ni khai thị. Sangha, nguyên là tiếng Phạn nghĩa là 
đoàn thể Tăng Ni, dịch ra chữ Hán là hòa hợp chúng. Lý hòa là cùng chứng được lý vô vi 
giải thoát. Thân hòa cùng ở, khẩu hòa vô tranh, kiến hòa đồng giải, lợi hòa đồng quân, và 
giới hòa đồng tu. Tăng Ni là các vị đã rời bỏ nếp sống gia đình để tu tập Phật Pháp. Thường 
thường họ chỉ giữ lại vài món cần dùng như y áo, bát khất thực, và lưỡi lam cạo râu tóc. Họ 
hướng đến việc từ bỏ những nhu cầu tư hữu vật chất. Họ tập trung tư tưởng vào việc phát 
triển nội tâm để đạt đến sự thông hiểu bản chất của vạn hữu bằng cách sống thanh tịnh và 
đơn giản. Cộng đồng Tăng Ni và Phật tử cùng nhau tu hành chánh đạo. Tăng già còn có 
nghĩa là một hội đồng, một tập hợp, hội chúng Tăng với ít nhất từ ba đến bốn vị Tăng, dưới 
một vị Tăng chủ. Tăng già hay cộng đồng Phật giáo. Tuy nhiên, theo nghĩa hẹp Sangha ám 
chỉ cộng đồng tu sĩ; tuy nhiên, theo nghĩa rộng, Sangha ám chỉ cả tứ chúng (tăng, ni, ưu bà 
tắc và ưu bà di). Thông thường, chúng gồm ba hay bốn vị Tỳ Kheo họp lại với nhau, dưới sự 
chủ trì của một vị Tăng cao hạ, để cùng nhau phát lỗ sám hối, tìm ra giải pháp thỏa đáng, 
hay thọ giới. 
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The foundation of Buddhism 1s the Three Treasures, without trust in which and reverence 
for there can be no Buddhist religlous life. There are three kinds of Triratna (three 
Treasures). The Triple Jewel was defined in many different ways. First, the Unified or one- 
body Three Treasures: “he Vairocana Buddha, representing the realization of the world of 
Emptiness, of Buddha-nature, of unconditioned Equality. The Dharma that 1s the law of 
beginningless and endless becoming, to which all phenomena are subJect according to causes 
and conditions. The harmonIous fusion of the preceding two, which constitufes total reality as 
experienced by the enlightened.” The Three Treasures are mutually related and 
Iinterindependent. One unrealized in the Unified Three Treasures can neither comprehend In 
depth the import of Sakyamuni Buddha's enliphtenment, nor appreciate the Infinite 
preciousness of his teachings, nor cherish as living images and pictures of Buddhas. Again, 
the Unified Three Treasures would be unknown had not 1t been made manifest by Sakyamuni 
in his own body and mind and the Way to its realization expounded by him. Lastly, without 
enlightened followers of the Buddhas" Way In our own time to 1nspire and lead others along 
this Path to Self-realization, the Unified Three Treasures would be a remote 1deal, the saga 
of Sakyamuni”s life desiccated history, and the Buddhas" words lifeless abstractions. More, as 
each of us embodies the Unified Three Treasures, the foundation of the Three Treasures 1s 
none other than one”s own self. 
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Second, the Manifested Three Treasures: “The Buddha ¡1s the historic Buddha 
Sakyamuni, who through his perfect enlightenmernt relaized In himself the truth of the Unified 
Three Treasures. The Dharma, which comprises the spoken words and sermons of sakyamuni 
Buddha wherein he elucidated the significance of the Unified Three Treasures and the way 
to 1s realization. The Sangha, Sakyamuni Buddha”s disciples, including the immediate 
disciples of the Buddha Sakyamumi and other followers of his day who heard, believed, and 
made real In their own bodies the Unified Three Treasures that he taught. An assembly of 
monks, an order of the Monks, or a company of at least three monks. “Sangha” 1s a sanskrIt 
term for “commumity.” The community of Buddhists. In a narrow sense, the term can be used 
Just to refer to monks (Bhiksu) and nuns (Bhiksuni); however, in a wider sense, Sangha 
means four classes of disciples (monks, nuns, upasaka and upasika). Lay men (Upasaka) and 
lay women (pasika) who have taken the five vows of the Panca-sila (fivefold ethics). AlI 
four gøroups are required formally to adopt a set of rules and regulations. Monastics are bound 
to fwo hundred-fifty and three hundred forty-eight vows, however, the actual number varies 
between different Vinaya traditions. An Important prerequiIsite for entry Into any of the four 
Catergories 1s an Initial commitment to practice of the Dharma, which 1s generally expressed 
by “taking refuge” in the “three Jewels”: Buddha, Dharma, Samgha.” The Supremely 
Enlightened Being includes the Iconography of Buddhas which have come down to us. The 
teaching Iimparted by the Buddha. All written sermons and discourses of Buddhas (that 1s, 
fully enlightened beings) as found in the sutras and other Buddhist texts still extant. The 
congregation of monks and nuns or genuine Dharma followers. Sangha consists Of 
contemporary disciples who practice and realize the saving truth of the Unified Three 
Treasures that was first revealed by Sakyamumi Buddha. 

The first jewel ¡is the Buddha. The Buddha 1s the person who has achieve the 
enlightenment that leads to release from the cycle of birth and death and has thereby attained 
complete liberation. The word Buddha 1s not a proper name but a title meaning “Enlightened 
One” or “Awakened One.” Prince Siddhartha was not born to be called Buddha. He was not 
born enlightened, nor dịd he receive the grace of any supernatural being; however, efforts 
after efforts, he became enlightened. It 1s obvious to Buddhists who believe 1n re-incarnation, 
that the Buddha did not come into the world for the first trme. Like everyone else, he had 
undergone many births and deaths, had experienced the world as an animal, as a man, and as 
a god. During many rebirths, he would have shared the common fate of all that lives. A 
spiritual perfection like that of a Buddha cannot be the result of Just one life. lít must mature 
slowly throughout many ages and aeons. However, after His Enlightenment, the Buddha 
confirmed that any beings who sincerely try can also be freed from all clingings and become 
enlightened as the Buddha. All Buddhists should be aware that the Buddha was not a god or 
any kind of supernatural being (supreme deity), nor was he a savior or creator who rescues 
sentient beings by taking upon himself the burden of their sins. Like us, he was born a man. 
The difference between the Buddha and an ordinary man 1s simply that the former has 
awakened to his Buddha nature while the latter 1s still deluded about it. However, the Buddha 
nature 1s equally present in all beings. According to Tao-Ch”o (562-645), one of the foremost 
devotees of the Pure Land school, in his Book of Peace and Happiness, one of the principal 
sources of the Pure Land doctrine. AlI the Buddhas save sentient beings In four ways. First, 
by oral teachings such recorded in the twelve divisions of Buddhist literature; second, by theIr 
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physical features of supernatural beauty; third, by their wonderful powers and virtues and 
transformations; and fourth, by recitating of their names, which when uttered by beings, will 
remove obsftacles and result their rebirth in the presence of the Buddha. 

The second jewel is the Dharma. Dharma 15 a very troublesome word to handle properly 
and yet at the same timeit Is one of the most Iimportant and essential technical terms In 
Buddhism. First, etymologically, it comes from the Sanskrit root “Dhri” means to hold, to 
bear, or to exist; there seems always to be something of the idea of enduring also going along 
with it. The most common and most Important meaning of “Dharma” in Buddhism 1s “truth,” 
“law,” or “religion.” Secondly, 1t 1s used in the sense of “existence,” “being,” “obJect,” or 
“thing.” Thirdly, 1t 1s synonymous with “virtue,” “riphteousness,” or “norm,” not only In the 
ethical sense, but in the intellectual one also. Fourthly, 1t is occasionally used in a most 
comprehaensive way, including all the senses mentioned above. In this case, we”d better 
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leave the original untranslated rather than to seek for an equivalent In a foreign language. 
Besides, Dharma also means the cosmic law which 1s underlying our world. According to 
Buddhism, this 1s the law of karmically determined rebirth. Dharmas are all phenomena, 
things and manifestation of reality. All phenomena are subJect to the law of causation, and 
this fundamental truth comprises the core of the Buddhaˆs teaching. In Buddhism, Dharma 
means the teaching of the Buddha (Understanding and Loving). The way of understanding 
and love taught by the Buddha. The Buddha says: “He who sees the Dharma sees me.”. All 
things are divided Into two classes: physical and mental; that which has substance and 
resistance 1s physical, that which 1s devoid of these 1s mental (the root of all phenomena 1s 
mind). The doctrines of Buddhism, norms of behavior and ethical rules Iincluding pitaka, 
vinaya and sila. 

According to Prof. JunjJiro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, the word 
“Dharma” has five meanings. First, the Dharma would mean “that which 1s held to,` or “the 
ideal If we limit Its meaning to menfal affatrs only. This ideal will be different in scope as 
conceived by different ¡individuals. In the case of the Buddha 1t will be Perfect 
Enlightenment or Perfect Wisdom (Bodhi). Secondly, the ideal as expressed in words will be 
his Sermon, Dialogue, Teaching, Doctrine. Thirdly, the ideal as set forth for his pupils 1s the 
Rule, Discipline, Precept, Morality. Fourthly, the ideal to be realized wIll be the Principle, 
Theory, Truth, Reason, Nature, Law, Condition. Fifthly, the ideal as realized In a general 
sense will be Reality, Fact, Thing, Element (created and not created), Mind-and-Matter, Idea- 
and-Phenomenon. According to the Madhyamakas, Dharma 1s a protean word in Buddhism. 
In the broadest sense 1t means an Impersonal spiritual energy behind and in everything. There 
are four important senses in which this word has been used in Buddhist philosophy and 
religion. First, Dharma ¡In the sense of one ultimate Reality. It 1s both transcendent and 
Immanernt to the world, and also the governing law within it. Secondly, Dharma In the sense 
of scripture, doctrine, religion, as the Buddhist Dharma. Thirdly, Dharma In the sense of 
righteousness, virtue, and piety. Fourthly, Dharma ¡in the sense of “elements of existence.' In 
this sense, 1t 1s generally used in plural. According to the meaning of Dharma 1n Sanskrit, 
Dharma 1s a very troublesome word to handle properly and yet at the same timeit 1s one of 
the most important and essential technical terms in Buddhism. Dharma has many meanings. 
A term derived from the Sanskrit root “dhr,” which” means “to hold,” or “to bear”; there 
seems always to be something of the idea of enduring also going along with 1t. Originally, 1t 
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means the cosmic law which underlying our world; above all, the law of karmically 
determined rebirth. The teaching of the Buddha, who recognized and regulated this law. In 
fact, dharma (universal truth) existed before the birth of the historical Buddha, who 1s no 
more than a manifestation of it. Today, “dharma” 1s most commonly used to refer to Buddhist 
doctrine and practice. Dharma 1s also one of the three Jewels on which Buddhists rely for the 
attainment of liberation, the other Jewels are the Buddha and the Samgha. 

Besides, the term “Dharma” also means the teaching of the Buddhas which carry or hold 
the truth. The way of understanding and love taught by the Buddha doctrine. The Buddha 
taught the Dharma to help us escape the sufferings and afflictions caused by dally life and to 
prevent us from degrading human dignity, and descending Into evil paths such as hells, 
hungry ghosts, and animals, etc. The Dharma 1s like a raft that gives us something to hang 
onfto as we eliminate our attachments, which cause us to suffer and be stuck on this shore of 
birth and death. The Buddha”s dharma refers to the methods of inward 1llumination; 1t takes 
us across the sea of our afflictions to the other shore, nirvana. Once we get there, even the 
Buddha's dharma should be relinguished. The Dharma 1s not an extraordinary law created by 
or given by anyone. According to the Buddha, our body 1tself is Dharma; our mind 1fself 1s 
Dharma; the whole universe 1s Dharma. By understanding the nature of our physical body, 
the nature of our mind, and worldly conditions, we realize the Dharma. The Dharma that 1s 
the law of beginningless and endless becoming, to whiích all phenomena are subJect 
according to causes and conditions. The Dharma, which comprises the spoken words and 
sermons of Sakyamuni Buddha wherein he elucidated the significance of the Unified Three 
Treasures and the way to Ifs realization. The Dharma, the teaching imparted by the Buddha. 
All written sermons and discourses of Buddhas (that 1s, fully enlightened beings) as found in 
the sutras and other Buddhist texts still extant. According to the PraJjnaparamita Heart Sutra, 
the basic characteristic of all dharmas 1s not arising, not ceasing, not defiled, not Iimmaculate, 
not Increasing, not decreasing. The Buddha says: “He who sees the Dharma sees me.” 

The thid jewel is the Sangha. “Sangha” 1s a Sanskrit term for “commumty.” The 
commumity of Buddhists. In a narrow sense, the term can be used Just to refer to monks 
(Bhiksu) and nuns (Bhiksum); however, in a wider sense, Sangha means four classes of 
disciples (monks, nuns, upasaka and upasika). Lay men (Upasaka) and lay women (Upasika) 
who have taken the five vows of the Panca-sila (fivefold ethics). All four groups are required 
formally to adopt a set of rules and regulations. Monastics are bound to two hundred-fifty and 
three hundred forty-eight vows, however, the actual number varies between different Vinaya 
traditions. An Important prerequisite for entry into any of the four cafergorles 1s an initial 
commitment to practice of the Dharma, which 1s generally expressed by “taking refuge” In 
the “three Jewels”: Buddha, Dharma, Samgha. The Sangha means the congregation of monks 
and nuns or genuine Dharma followers. Sangha consists of contemporary disciples who 
practice and realize the saving truth of the Unified Three Treasures that was first revealed by 
Sakyamuni Buddha. Sangha 1s a Sanskrit term means the monastic community as a whole. 
Sangha also means a harmonious association. This harmony at the level of inner truth means 
sharing the understanding of the truth of transcendental liberation. At the phenomenal level, 
harmony means dwelling together in harmony; harmony in speech means no arguments; 
harmony In perceptions; harmony in wealth or sharing material goods equally, and harmony 
1n precepts or sharing the same precepts. Buddhist monks and nuns have left the family life to 
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practice the Buddhaˆs teachings. They usually own only a few things, such as robes, an alms 
bow] and a razor to shave theIr heads. They aim to give up the need for material possessIions. 
They concentrate on their inner development and gain mụch understanding Iinto the nature of 
things by leading a pure and simple life. Community (congregation) of monks, nuns, and lay 
Buddhists who cultivate the Way. The Buddhist Brotherhood or an assembly of brotherhood 
of monks. Sangha also means an assembly, collection, company, or socIety. The corporate 
assembly of at least three or four monks under a chairperson. “Sangha” 1s an Assembly of 
Buddhists; however, In a narrow sense, sangha means the members of which are called 
Bhikkhus or Bhikkhumis; however, in a wider sense, Sangha means four classes of disciples 
(monks, nuns, upasaka and upasika). Usually, an assembly of monks. The corporate assembly 
Of at least three or four monks under a chairman, empowered to hear a confession, grant 
absolution, and ordain. The church or monastic order, the third member of the Triratna. 


S48. Z⁄- 7 “?2 áo 

Quy Y Tam Bảo là tin vào Phật giáo và về nương nơi ba ngôi Tam Bảo. Quy Y Tam Bảo 
là ba trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác. Người Phật tử mà không quy y Tam 
Bảo sẽ có nhiều vấn để trở ngại cho sự tiến bộ trong tu tập. Nếu không có dịp thân cận chư 
Tăng (Tăng Bảo) để được chỉ dạy dẫn dắt. Kinh Phật thường dạy, “không quy y Tăng dễ đọa 
súc sanh.” Không quy-y Tăng chúng ta không có gương hạnh lành để bắt chước, cũng như 
không có ai đưa đường chỉ lối cho ta làm lành lánh ác, nên sĩ mê phát khởi, mà sĩ mê là một 
trong những nhân chính đưa ta tái sanh vào cõi súc sanh. nếu không có dịp thân cận Pháp để 
tìm hiểu và phân biệt chánh tà chân ngụy. Do đó tham dục dấy lên, mà tham dục là một 
trong những nhân chính để tái sanh vào cõi ngạ quỷ. Vì thế mà kinh Phật luôn dạy, “không 
quy y pháp dễ đọa ngạ quỷ”. Không được dịp thân cận với chư Phật chẳng những không cảm 
được hồng ân của quý ngài, mà không có dịp bắt chước đức từ bi của các Ngài. Do đó sân 
hận ngày một tăng, mà sân hận là một trong những nguyên nhân chính của địa ngục. Vì thế 
mà kinh Phật luôn dạy, “không quy y Phật dễ bị đọa địa ngục”. Trong Kinh Pháp Cú, Đức 
Phật dạy: “Vì sợ hãi bất an mà đến quy-y thần núi, quy-y rừng cây, quy-y miễu thờ thọ thần 
(188). Nhưng đó chẳng phải là chỗ nương dựa yên Ổn, là chỗ quy-y tối thượng, ai quy-y như 
thế khổ não vẫn còn nguyên (189). Trái lại, quy-y Phật, Pháp, Tăng, phát trí huệ chơn chánh 
(190). Hiểu thấu bốn lẽ mầu: biết khổ, biết khổ nhân, biết khổ diệt và biết tám chi Thánh 
đạo, diệt trừ hết khổ não (191). Đó là chỗ quy-y an ổn, là chỗ quy-y tối thượng. Ai quy-y 
được như vậy mới giải thoát khổ đau (192).” 

Muốn quy y Tam Bảo, trước hết người Phật tử nên tìm đến một vị thầy tu hành giới đức 
trang nghiêm để xin làm lễ quy y thọ giới trước điện Phật. Được nhận làm đệ tử tại gia sau 
nghi thức sám hối và lập lại những lời một vị Tăng về quy y. Quy y Phật vị đạo sư vô thượng. 
Tự quy y Phật, đương nguyện chúng sanh, thể giải đại đạo, phát vô thượng tâm (1 lạy). Quy y 
Pháp thần y lương dược. Tự quy y Pháp, đương nguyện chúng sanh, thâm nhập kinh tạng, trí 
huệ như hải (1 lạy). Quy y Tăng đệ tử tuyệt vời của Phật. Tự quy y Tăng, đương nguyện 
chúng sanh, thống lý đại chúng, nhứt thiết vô ngại. Trong lúc lắng nghe ba pháp quy-y thì 
lòng mình phải nhất tâm hướng về Tam Bảo và tha thiết phát nguyện giữ ba pháp ấy trọn 
đời, dù gặp hoàn cảnh nào cũng không biến đổi. 
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Về nương với Phật, Pháp, Tăng. Người thành tâm quy y Tam Bảo sẽ không còn sa vào 
các đường dữ nữa. Hết kiếp người sẽ được sanh vào các cõi trời. Đã là Phật tử thì phải quy-y 
ba ngôi Tam Bảo Phật Pháp Tăng, nghĩa là cung kính nương về với Phật, tu theo giáo pháp 
của Ngài, cũng như tôn kính Tăng Già. Phật tử thệ nguyện không quy y thiên thân quỷ vật, 
không thờ tà giáo, không theo tổn hữu, ác đẳng. Quy y là trở về nương tựa. Có nhiều loại 
nương tựa. Khi con người cảm thấy bất hạnh, họ tìm đến bạn bè; khi âu lo kinh sợ họ tìm về 
nương nơi những niềm hy vọng ảo huyền, những niểm tin vô căn cứ; khi lâm chung họ tìm 
nương tựa trong sự tin tưởng vào cảnh trời vĩnh cửu. Đức Phật dạy, không chỗ nào trong 
những nơi ấy là những nơi nương tựa thật sự cung ứng cho ta trạng thái thoải mái và châu 
toàn thật sự. Đối với người Phật tử thì chuyện quy-y Tam Bảo là chuyện cần thiết. Lễ quy-y 
tuy là một hình thức tổ chức đơn giản, nhưng rất quan trọng đối với Phật tử, vì đây chính là 
bước đầu tiên trên đường tu học để tiến về hướng giải thoát và giác ngộ. Đây cũng là cơ hội 
đầu tiên cho Phật tử nguyện tinh tấn giữ ngũ giới, ăn chay, tụng kinh niệm Phật, tu tâm, 
dưỡng tánh, quyết tâm theo dấu chân Phật để tự giúp mình ra khỏi sanh tử luân hồi. 

Quy-y là nguyện Về Nương Phật Pháp Tăng. Ngữ căn “Sr” trong tiếng Bắc Phạn 
(Sanskrit) hoặc “Sara” trong tiếng Nam Phạn (Pali) có nghĩa là di chuyển hay đi tới, như vậy 
“Saranam” diễn tả sự chuyển động, hoặc người ấy đi đến trước hay cùng đi đến với người 
khác. Như vậy câu “Gachchàmi Buddham Saranam” có nghĩa là “Tôi đi đến với Đức Phật 
như bậc hướng dẫn cho tôi.” Về nương nơi ba ngôi Tam Bảo hay ba ngôi cao quý. Trong Phật 
giáo, một nơi để về nương là nơi mà người ta có thể tựa vào đó để có sự hỗ trợ và dẫn dắt, 
chứ không phải là chạy vào đó để trốn hay ẩn náu. Trong hầu hết các truyền thống Phật 
giáo, “về nương” hay “tam quy y” hay “Tam Bảo”: Phật, Pháp, Tăng được xem như là một 
hành động chủ yếu để trở thành Phật tử. Quy y là công nhận rằng mình cần sự trợ giúp và 
hướng dẫn, và quyết định đi theo con đường của Phật giáo. Đức Phật là vị đã sáng lập một 
cách thành công con đường đi đến giải thoát, và Ngài đã dạy cho người khác về giáo pháp 
của Ngài. Tăng già là cộng đồng Tăng lữ sống trong tự viện, gồm những người đã cống hiến 
đời mình để tu tập và hoằng hóa, và cũng là nguồn giáo huấn và mẫu mực cho người tại gia. 
Lời nguyện tiêu chuẩn của Tam Quy-Y là: 

“Con nguyện quy-y Phật 
Con nguyện quy-y Pháp 
Con nguyện quy-y Tăng.” 

Ba câu nầy có nghĩa là “Con nguyện quy-y Phật, Pháp, Tăng như những người diệt trừ 
các điều sợ hãi của tôi, trước hết bằng lời dạy của Đức Phật, kế thứ bằng chân lý rõ ràng của 
giáo pháp, và cuối cùng bằng sự gương mẫu và giới đức của chư Tăng. 

Có năm giai đoạn Quy y: quy y Phật, quy y Pháp, quy y Tăng, quy y bát giới, quy y Thập 
giới. Đây là năm cách tin tưởng vào Tam Bảo, được những bậc sau đây trì giữ.Thứ nhất là 
bậc Phiên tà, tức những người tránh xa nẻo tà. Thứ nhì là bậc trì ngũ giới. Thứ ba là bậc trì 
bát giới. Thứ tư là bậc trì Thập giới. Thứ năm là bậc trì cụ túc giới. Lễ quy y Tam Bảo và thọ 
giới nên cử hành một cách trang nghiêm trước điện Phật. Nghi thức quy-y nên tổ chức đơn 
giản, tùy theo hoàn cảnh mỗi nơi. Tuy nhiên, khung cảnh lễ cần phải trang nghiêm, trên là 
điện Phật, dưới có Thây chứng tri, chung quanh có sự hộ niệm của chư Tăng ni, các Phật tử 
khác, và thân bằng quyến thuộc. Về phần bản thân của vị Phật tử quy-y cần phải trong sạch, 
quần áo chỉnh tể mà giản dị. Đến giờ quy-y, theo sự hướng dẫn của Thầy truyền trao quy- 
giới, phát nguyện tâm thành, ba lần sám hối cho ba nghiệp được thanh tịnh: “Đệ tử xin suốt 
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đời quy-y Phật, nguyện không quy-y Thiên thần, quỷ vật. Đệ tử xin suốt đời quy-y Pháp, 
nguyện không quy-y ngoại đạo tà giáo. Đệ tử xin quy-y Tăng, nguyện không quy-y tổn hữu 
ác đảng.” 

Đức Phật đã nói, “Ta là Phật đã thành, các người là Phật sẽ thành.” Ý nói trong chính 
chúng ta tiềm ẩn Phật tánh chưa được xuất hiện, nên khi ta đã quy-y Tam Bảo bên ngoài, 
chúng ta cũng phải quy-y Tam Bảo trong tâm của chúng ta, vì vậy chúng ta phải nguyện: 
“Đệ tử nguyện xin tự quy-y Phật (nghĩa là Phật trong tâm). Tự quy y Phật, đương nguyện 
chúng sanh, thể giải đại đạo, phát vô thượng tâm (1 lạy). Đệ tử nguyện xin tự quy-y Pháp 
(nghĩa là Pháp trong tâm). Tự quy y Pháp, đương nguyện chúng sanh, thâm nhập kinh tạng, trí 
huệ như hải (I lạy). Đệ tử nguyện xin tự quy-y Tăng (nghĩa là Tăng trong tâm). Tự quy y 
Tăng, đương nguyện chúng sanh, thống lý đại chúng, nhứt thiết vô ngại.” Trong lúc lắng 
nghe ba pháp quy-y thì lòng mình phải nhất tâm hướng về Tam Bảo và tha thiết phát nguyện 
giữ ba pháp ấy trọn đời, dù gặp hoàn cảnh nào cũng không biến đổi. 

Đạo Phật đã ban cho các dân tộc mà nó đi qua những đức hạnh cao cả nhất của con 
người. Nếp sống hòa nhã, lịch sự và chánh trực của người Phật tử trên khắp thế giới cho thấy 
rằng đạo Phật thực sự đã chứng minh là chân thật. Chính đạo Phật đã ban cho các dân tộc mà 
nó đi qua những đức hạnh cao cả nhất của con người. Nếu hạnh phúc là hậu quả của tư 
tưởng, ngôn ngữ và hành động tốt đẹp thì quả thật những Phật tử thuần thành đã tm ra bí 
quyết của cuộc sống chân chánh. Mà thật vậy, có bao giờ chúng ta thấy hạnh phúc thật sự 
phát sanh từ những hành động sai lầm hay có bao giờ chúng ta gieo nhân xấu mà hái được 
quả tươi đẹp đâu. Đi xa hơn chút nữa, có ai trong chúng ta có thể thoát khỏi định luật vô 
thường hay chạy ra ngoài vòng khổ đau phiển não đâu. Theo Phật giáo, quy-y sai lạc là 
không quy-y vào Phật, Pháp, Tăng. Thuật ngữ Phật giáo dùng tiếng “Quy-Y” để công bố 
niềm tin của mình nơi Phật, Pháp và Tăng. Từ vô thỉ, chúng ta đã quy-y sai lạc với những lạc 
thú tạm bợ nhất thời với hy vọng tìm thỏa mãn trong những lạc thú này. Ta xem những thứ ấy 
như một lối thoát ra khỏi những chán chường buồn bã của mình, nên chạy theo chúng để rồi 
kết quả cuối cùng cũng vẫn là khổ đau phiền não. Khi Đức Phật nói đến quy-y, Ngài khuyên 
dạy chúng ta nên đoạn tuyệt với cái lối đi tìm thỏa mãn một cách vô vọng như vậy. Quy-Y 
chân thật là một sự thay đổi thái độ, do thấy những chuyện phù phiếm mà ta thường bám víu, 
rốt rồi chẳng có ích lợi gì. Một khi chúng ta thấy rõ được bản chất bất toại của sự vật mà 
chúng ta hằng theo đuổi, chúng ta nên quyết tâm về nương nơi Tam Bảo. Lợi Ích của sự quy 
y chân thật. Phật tử chân thuần, nhất là những Phật tử tại gia nên cố gắng am tường Tứ Diệu 
Đế, vì nếu sự hiểu biết về tứ diệu đế càng nhiều và càng rõ thì chúng ta sẽ có được sự kính 
ngưỡng vô biên đến với Phật, với Pháp, và với những Thánh đệ tử của Ngài. Đương niên ai 
trong chúng ta cũng kính ngưỡng Đức Phật, nhưng chúng ta cũng phải có được sự kính 
ngưỡng sâu xa đối với chánh pháp vì chánh pháp là đối tượng chân thật của sự quy y. Sau 
thời không có Phật, thì chính Giáo Pháp của Ngài là ngọn hải đăng giúp chúng ta tu tập giải 
thoát. Sự quy-y không chỉ diễn ra trong cái ngày mà chúng ta làm lễ quy-y, hay chỉ diễn ra 
trong vòng vài ba ngày, hay vài ba năm, nó chẳng những là một tiến trình của cả một đời 
nầy, mà còn cho nhiều đời nhiều kiếp về sau nầy nữa. Ngoài ra, còn những lợi lạc khác khi 
chúng ta trở thành Phật tử và quy-y Tam Bảo bao gồm thứ nhất chúng ta trở thành một người 
có thọ giới; thứ nhì, chúng ta có thể tiêu trừ tất cả chướng ngại do nhiều nghiệp tích lũy từ 
trước; thứ ba, chúng ta sẽ dễ dàng tích lũy một số công đức có lợi trong việc tu tập; thứ tư, 
chúng ta ít bị phiền nhiễu vì những hành vi tác hại của người khác; thứ năm, chúng ta sẽ 
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không rơi vào đọa xứ; thứ sáu, chúng ta sẽ không khó khăn thành tựu những mục tiêu tu tập 
của mình; và cuối cùng, con đường giác ngộ sẽ đến với chúng ta, vấn để chỉ còn là thời gian 
và mức độ tu tập mà thôi. 

Quy-Y Tam Bảo cho trường phái Mật tông, theo Ngài Ban Thiển Lạt Ma đời thứ nhất 
biên soạn: “Trong niềm đại hỷ lạc, đệ tử biến thành Đức Phật Bổn Sư. Từ thân con trong 
suốt, vô lượng ánh hào quang tỏa rạng mười phương. Chú nguyện hộ trì chốn này cùng mọi 
chúng sanh nơi đây. Tất cả biến thành toàn hảo và chỉ mang những phẩm hạnh cực kỳ thanh 
tịnh. Từ trạng thái của tâm thức siêu việt và đức hạnh. Đệ tử cùng vô lượng chúng sanh đã 
từng là mẹ của đệ tử. Từ bây giờ cho đến khi Giác Ngộ. Chúng con nguyện xin quy-y Đức 
Bổn Sư và Tam Bảo. Đệ tử xin đảnh lễ Đức Bổn Sư. Đệ tử xin đảnh lễ Đức Phật. Đệ tử xin 
đảnh lễ Pháp. Đệ tử xin đảnh lễ Tăng Già (ba lần). Vì tất cả chúng sanh mẹ. Đệ tử xin hóa 
thành Đức Phật Bổn Sư. Và xin nguyện dẫn dắt mọi chúng sanh đạt đến Giác Ngộ tối thượng 
của Đức Phật Bổn Sư (ba lần). Vì tất cả các chúng sanh mẹ, đệ tử xin nguyện nhanh chóng 
đạt đến Giác Ngộ tối thượng của Đức Phật Bổn Sư ngay trong kiếp này (ba lần). Đệ tử xin 
nguyện giải thoát mọi chúng sanh mẹ khỏi khổ đau và dẫn dắt họ đến cõi Cực Lạc của Phật 
quốc (ba lần). Vì mục đích này, đệ tử xin nguyện tu tập pháp môn thâm diệu Du Già Đức 
Phật Bổn Sư (ba lần). Om-Ah-Hum (ba lần). Mây thanh tịnh cúng dường bên ngoài, bên trong 
và bí mật. Duyên hợp chúng con lại với Đức Bổn Sư, quán tưởng cúng dường tràn ngập tận 
cùng hư không, đất và trời, trải rộng khắp cùng, tột cùng bất khả tư nghì. Tinh túy chính là 
Kim Cang Bồ Đề Giác Ngộ, hiển bày bằng sự cúng dường bên trong và các phẩm vật cúng 
dường cốt để phát sinh tối thượng Kim Cang Bồ Đề Giác Ngộ của Tánh không và Hỷ lạc. Đó 
cũng là niềm hỷ lạc mà lục căn an trụ. 

Ngoài ra, Phật giáo Mật tông còn quy-y Tam Bảo và Bách Thiên Chư Phật tại Cực Lạc 
Quốc theo ngài Tống Lạt Ba: “Đệ tử xin quy-y Tam Bảo và xin nguyện giải thoát mọi chúng 
sanh hữu tình. Đệ tử xin phát nguyện hành trì đạt Giác Ngộ (ba lần). Xin cho toàn cõi mười 
phương trên trái đất này thành thanh tịnh, không có cả một hạt sạn. Trơn tru như lòng bàn tay 
trẻ thơ. Sáng bóng tự nhiên như phiến đá đã mài nhẵn. Xin cho mọi nơi đều tràn ngập phẩm 
vật cúng dường của chư nhân thiên, trước mặt đệ tử và trong niềm quán tưởng như đám mây 
tuyệt trần cúng dường Đức Phổ Hiển Bồ Tát. Từ trái tim của Đức Hộ Pháp Bách Thiên Chư 
Phật tại Cực Lạc Quốc bay ra đám mây như khối sữa đặc trắng, tươi mát. Bậc Toàn Trí Tống 
Lạt Ba, vị Pháp Vương, cùng các chư tôn đệ tử, con cầu xin người thị hiện ra ngay nơi đây. 
Hỡi Đức Bổn Sư Tôn Kính đang mỉm cười từ bi an lạc. Tọa trên ngai sư tử, nguyệt luân và 
nhật luân trong không gian trước mặt đệ tử. Con cầu xin ngài thường trụ lại vô lượng a tăng 
kỳ kiếp để hoằng hóa đạo pháp. Và là Tối Thượng Phước Điển trong lòng tín tâm sùng kính 
của con. Tâm thức của ngài mang trí huệ Toàn Giác Toàn Trí thấu hiểu mọi sự vật và tất cả 
mọi pháp. Khẩu ngữ của Ngài truyễển đạt giáo pháp, hóa thành đôi hoa tai của những bậc phú 
quí. Thân ngài đẹp tỏa rạng hào quang lừng lẫy. Đệ tử xin đảnh lễ nơi ngài, chiêm ngưỡng, 
lắng nghe và tưởng nhớ đến ngài, người đã mang lại thật nhiều lợi lạc. Nước cúng dường, 
hoa đủ loại cúng dường hoan hỷ chư Phật. Hương trầm, đèn và nước thơm và vân vân. Một 
biển phẩm vật hiện hữu và quán tưởng như mây cúng dường. Đệ tử xin dâng lên ngài, bậc 
Tối Thượng Phước Điển. Tất cả mọi nghiệp ác từ thân khẩu ý mà con đã tích tụ từ vô thỉ vô 
lượng kiếp, và nhất là những tội vi phạm ba giới, đệ tử xin sám hối nhiều nữa với lòng thiết 
tha từ tận đáy lòng. Từ thâm sâu trong lòng con, con hoan hỷ, hỡi đấng Hộ Pháp, trong vô tận 
đức hạnh của người, bậc tinh tấn tu học và hành trì trong thời mạt pháp này, và mang lại cho 
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kiếp sống ý nghĩa khi từ bỏ tám ngọn gió tư lợi. Hỡi bậc Bổn Sư Thánh Trí tôn kính, từ đám 
mây từ bi hình thành trên bầu trời trí huệ của Pháp Thân Ngài, xin rải đám mưa đạo Pháp 
rộng lớn và thâm diệu, khế hợp kỳ diệu với căn cơ của đệ tử. Đệ tử xin hồi hướng mọi công 
đức đã tích lũy cho sự lợi ích hoằng Pháp đến mọi chúng sanh hữu tình, và nhất là cho giáo 
Pháp tinh túy của Tổ Tống Lạt Ba tôn quý thường trụ tỏa rạng. Xin dâng Mạn Đà La này lên 
cõi chư Phật trên Bảo Đàn lộng lẫy huy hoàng đầy hoa, nước nghệ thơm để trang hoàng núi 
Tu Di, bốn Đại Châu cùng Nhật Nguyệt. Xin nguyện mọi chúng sanh được tiếp dẫn về cõi 
Cực Lạc. Đệ tử xin dâng mạn đà la châu báu này lên các ngài, Đức Bổn Sư tôn quý. Nhờ 
nguyện lực với lòng thiết tha cầu xin như thế. Cột ánh sáng trắng tỏa từ tâm, từ đấng Từ Phụ 
tôn kính và từ hai đệ tử, cuối cùng nhập một và đi vào đẳnh đầu của con. Từ nước Cam Lộ 
trắng, mầu như sữa đề hồ, chẩy dọc theo cột ánh sáng trắng dẫn đường, giúp con tẩy sạch 
mọi bệnh tật, phiển não, ác nghiệp, chướng ngại và các huân tập không sót chút nào. Thân 
con trở thành thanh tịnh và trong suốt như pha lê. Ngài là hiện thân của Đức Quán Thế Âm, 
nguồn từ bi trân quí lớn, không nhằm mục đích hiện hữu đích thực. Và hiện thân Bồ Tát Văn 
Thù Sư Lợi, bậc đại trí toàn mỹ. Cũng là đấng Kim Cang Thủ, tiêu diệt đám ma vương không 
ngoại lệ. Hỡi Tổ Tống Lạt Ba, vị vua của mọi hiển giả trên Xứ Tuyết. Đệ tử xin quỳ đảnh lễ 
Tổ, Pháp danh người là Lozang-Dragpa (ba lần). Xin đấng Bổn Sư tôn quý và rực rỡ đến ngự 
trên tòa sen và nguyệt luân ngự trị trên đỉnh đầu của con. Gìn giữ hộ trì con trong ánh đại từ 
đại bi của người. Cúi xin người ban phép lành cho con để con đạt đến thân khẩu ý giác ngộ 
của người. Xin đấng Bổn Sư tôn quý và rực rỡ đến ngự trên tòa sen và nguyệt luân ngự trị 
trong trái tim con. Gìn giữ hộ trì con trong ánh đại từ đại bi của người. Xin người thường trụ ở 
thế gian hoằng pháp cho đến khi chúng con Giác Ngộ Bồ Đề. Nguyện xin công đức này giúp 
cho đệ tử mau chóng đạt đến tâm giác ngộ của Đức Bổn Sư và xin nguyện dẫn dắt vô lượng 
chúng sanh không trừ ai đạt đến tâm giác ngộ của Đức Phật Bổn Sư. 
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The three Refuges are three of the most Important entrances to the great enlightenment. 
There are several problems for a Buddhist who does not take refuge In the Three Gems. 
There 1s no chance to meet the Sangha for guidance. Buddhist sutras always say, “If one does 
not take refuge in the Sangha, 1t*s easler to be reborn Info the animal kingdom.” Not taking 
refuge In the Sangha means that there 1s no good example for one to follow. Lf there 1s no one 
who can show us the right path to cultivate all good and eliminate all-evil, then Ignorance 
arises, and Ignorance 1s one of the main causes of rebirth in the animal realms. There 1s no 
chance to study Dharma in order to distinguish right from wrong, good from bad. Thus desire 
appears, and desire 1s one of the main causes of rebirth In the hungry ghost. Therefore, 
Buddhist sutras always say, “1 one does not take refuge in the Dharma, 1t *s easler to be 
reborn In the hungry ghost realms.” There is not any chance to get blessings from Buddhas, 
nor chance fo imitate the compassion of the Buddhas. Thus, anger Iincreased, and anger 1s one 
of the main causes of the rebirth in hell. Therefore, Buddhist sutras always say, “1F one does 
not take refuge In Buddha, 1t s easier to be reborn ¡n hell. In the Dharmapada Sutra, the 
Buddha taught: “Men were driven by fear to go to take refuge In the mountains, In the 
forests, and in sacred trees (Dharmapada 188). But that 1s not a safe refuge or no such refuge 
1S supreme. A man who has gone to such refuge, 1s not delivered from all pain and afflictions 
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(Dharmapada 189). Ôn the contrary, he who take refuge In the Buddhas, the Dharma and the 
angha, sees with right knowledge (Dharmapada 190). With clear understanding of the four 
noble truths: suffering, the cause of suffering, the destruction of suffering, and the eighfold 
noble path which leads to the cessation of suffering (Dharmapada 191). That 1s the secure 
refuge, the supreme refuge. He who has gone to that refuge, 1s released from all suffering 
(Dharmapada 192).” 

To take refuge In the Triratna, a Buddhist must first find a virtuous monk who has 
seriously observed precepts and has profound knowledge to represent the Sangha In 
performing an ordination ceremony. An admission of a lay disciple, after recantation of his 
previous wrong belief and sincere repetition to the abbot or monk of the Three Refuges. Take 
refuge in the Buddha as a supreme teacher. To the Buddha, I return to rely, vowing that all 
living beings understand the great way profoundly, and bring forth the bodhi mind (1 bow). 
Take refuge In the Dharma as the best medicine ¡in life. To the Dharma, I return and rely, 
vowing that all living beings deeply enter the sutra treasury, and have wisdom like the sea (1 
bow). Take refuge In the Sangha, wonderful Buddha”s disciples. To the Sangha, I return and 
rely, vowing that all living beings form together a great assembly, one and all in harmony 
without obstructions(1 bow). When listening to the three refuges, Buddhists should have the 
full intention of keeping them for life; even when life 1s hardship, never change the mind. 

To take refuge In the Triratna, or to commit oneself to the Triratna, 1.e. Buddha, Dharma, 
Sangha (Buddha, his Truth, and his Order). Those who sincerely take refuge in Buddha, 
Dharma and Sangha shall not go to the woeful realm. After casting human life away, they 
wIll fll the world of heaven. Any Buddhist follower must attend an I1nitiation ceremony with 
the Three Gems, Buddha, Dharma, and Sangha, 1.e., he or she must venerate the Buddha, 
follow his teachings, and respect all his ordained disciples. Buddhists swear to avoid deities 
and demons, pagans, and evil religious gøroups. AÁ refuge 1s a place where people go when 
they are distressed or when they need safety and security. There are many types of refuge. 
When people are unhappy, they take refuge with their friends; when they are worried and 
friphtened they might take refuge in false hope and beliefs. As they approach death, they 
might take refuge In the belief of an eternal heaven. But, as the Buddha says, none of these 
are true refuges because they do not give comfort and security based on reality. Taking 
refuge In the Three Gems 1s necessary for any Buddhists. It should be noted that the Initiation 
ceremony, though simple, 1s the most Important event for any Buddhist disciple, since 1t 1s his 
first step on the way toward liberation and 1llumination. This 1s also the first opportunity for a 
disciple to vow to diligently observe the five precepts, to become a vegefarian, to recIte 
Buddhist sutras, to cultivate his own mind, to nurture himself with good deeds, and to follow 
the Buddhaˆs footsteps toward his own enlightenmert. 

To take refuge means to vow to Take Refuge in the Buddha-Dharma-Sangha. The root 
“ST” in Sanskrit, or “Sara” in Pali means to move, to go; so that “Saranam” would denote a 
moving, or he that which goes before or with another. Thus, the sentence “Gachchàmi 
Buddham Saranam” means “I go to Buddha as my Guide”. Take refuge In the three PrecIous 
Ones, or the Three Refuges. In Buddhism, a refuge 1s something on which one can rely for 
support and guidance, not in a sense of fleeing back or a place of shelter. In most Buddhist 
traditions, “goIng for refuge” in the “three refuges” or “three Jewels”: Buddha, Dharma, and 
Sangha, 1s considered to be the central act that establishes a person as a Buddhist. Going for 
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refuge 1s an acknowledgmernt that one requrres aid and instruction and that one has decided 
that one 1s committed to following the Buddhist path. The Buddha 1s one who has successfully 
found the path to liberation, and he teaches 1t to others through his Instructions on dharma. 
The Sangha, or monasfic community, consists of people who have dedicated therr lives to this 
practice and teaching, and so are a source of Instruction and role models for laypeople. The 
standard refuge prayer Is: 

“JI go for refuge 1n the Buddha. 

I go for refuge 1n the Dharma 

I go for refuge In the Sangha.” 

These three phrases mean: “I go to Buddha, the Law, and the Order, as the destroyers of 
my fears, the first by the Buddha”s teachings, the second by the truth of His teachings, and the 
third by good examples and virtues of the Sangha. 

There are five stages of taking refuge: Take refuge In the Buddha, take refuge In the 
Dharma, take refuge In the Sangha, take refuge In the eight commandments, take refuge In 
the Ten commandments. These are five modes of trisarana, or formulas of trust In the 
Triratna, taken by those who: First, those who turn from heresy. Second, those who take the 
five commandments. Third, those who take the eight commandments. Fourth, those who take 
the ten commandments. Fifth, those who take the complete commandments. The ceremony of 
taking refuge In the Triratna and observing precepts should be celebrated solemnly in front of 
the Buddhaˆs Shrine with the represent of the Sangha In performing an ordination ceremony. 
The 1nitiation ceremony must be simple, depend on the situation of each place. However, 1t 
must be solemn. It is led by Buddhist Master who would grace 1t by standing before the altar 
decorated with the Buddhaˆs portrait, with the assistance of other monks and nuns, relatives, 
and friends. As for the Initiated, he must be clean and correctly dressed. Under the guidance 
of the Master, he must recite three times the penance verses In order to cleanse hIs karmas: 
“As a Buddhist disciple, [ swear to follow in Buddha”s footsteps during my lifetime, not in any 
god, deity or demon. Às a Buddhist disciple, Í swear to perform Buddhist Dharma during my 
lifetime, not pagan, heretic beliefs or practices. As a Buddhist disciple, [ swear to listen to the 
Sangha during my lifetime, not evil religIous øroups.” 

The Buddha had said: “I am a realized Buddha, you will be the Buddha to be realized,” 
meaning that we all have a Buddha-nature from within. Therefore, after having taken the 
Intiaton with the Three Gems, we must repeat the above vows, addressing this time the 
inner Buddha, Dharma, and Sangha: “As a Buddhist disciple, Ï vow to take refuge In the Inner 
Buddha. To the Buddha, I return to rely, vowing that all living beings understand the great 
way profoundly, and bring forth the bodhi mind (1 bow). As a Buddhist disciple, I vow to take 
refuge In the Iinner Dharma. To the Dharma, I return and rely, vowing that all living beings 
deeply enter the sutra treasury, and have wisdom like the sea (1 bow). As a Buddhist disciple, 
I vow to take refuge in the Inner Sangha. To the Sangha, I return and rely, vowing that all 
living beings form together a great assembly, one and all in harmony without obstructions(1 
bow).” When listening to the three refuges, Buddhists should have the full intention of 
keeping them for life; even when life 1s hardship, never change the mind. 

Buddhism has Iindeed proved to be the genuine article and has given those people where 
1t has come the highest right conduct for a human being. The gentle, courtesy and upright 
lives of the Buddhists from all over the world show that Buddhism has Iindeed proved to be 


1133 


the genuine article and has gIven those people where 1t has come the highest right conduct for 
a human being. If happiness 1s the result of good thoughts, words and actions; then indeed 
devout Buddhists have found the secred of right living. In fact, have we ever found true 
happiness resulting from wrong thinking and wrong doing, or can we ever sow evil cause and 
reap sweet fruits? Furthermore, Can any of us escape from the Law of Change or run away 
from the sufferings and afflictions? According to Buddhism, false refuge means not to take 
refuge in the Buddha, the Dharma, and the Sangha. From the beginningless time, we had 
taken refuge in momenfary and transitory pleasures with the hope to find some satisfaction In 
these pleasures. We consider them as a way out oŸ our depression and boredom, only end up 
with other sufferings and afflictions. When the Buddha talked about “taking refuge”, he 
wanted to advise us to break out of such desperate search for satisfaction. Taking true refuse 
Involves a changing of our atfitude; it comes from seeing the ultimate worthlessness of the 
transitory phenomena we are ordinarily attached to. When we see clearly the unsatisfactory 
nature of the things we have been chasing after, we should determine to take refuge in the 
Triple Gem. The Benefits of a true refuge. Devout Buddhists, especially laypeople, should 
try to understand the Four Noble Truths because the more we have the understanding of the 
Four Noble Truths, the more we_ respect the Buddha, the Dharma, and the Sacred Disciples 
of the Buddha. Of course we all respect the Buddha, but all of us should gain a profound 
admiration for the Dharma too for at the time we do not have the Buddha, the Dharma 1s the 
true refuge for us, the lighthouse that guide us in our path of cultivation towards liberation. 
The process of ““Faking refuge” 1s not a process that happens on the day of the ceremony of 
“[aking refuge”, or take place within Just a few days, or a few years. It takes place not only 
In this very life, but also for many many aeons ¡in the future. Besides, there are still other 
benefits of taking refuge include the followings: first, we become a Buddhist; second, we can 
destroy all previously accumulated karma; third, we will easily accumulate a huge amount of 
merif; fourth, we wIll seldom be bothered by the harmful actions of others; fifth, we wIll not 
fall to the lower realms; sixth, we will effortlessly achieve our goal 1n the path of cultivation; 
and lastly, 1t is a matter of time, we will soon be enlightened. 

Take refuge In the Triple Gem for Secret Sects according to the first Tibetan Panchen 
Lama: “With great bless, Ï arise as my Guru Yidam. From my clear body masses of light rays 
difuse Iinto the ten directions. Blessing the world and all sentient beings. All becomes 
perfectly arrayed with only extremely pure qualities. From the state of an exalted and 
virtuous mínd. I and all imnfinite, old mother sentient beings. From this moment until our 
supreme enlightenment. We vow to go for refuge to the Gurus and the Three Precious Gems. 
Homage to the Guru (Namo Gurubhya). Homage to the Buddha (Namo Buddhaya). Homage 
to the Dharma (Namo Dharmaya). Homage to the Sangha (Namo Sanghaya three times). For 
the sake of all mother sentient beings. I shall become my Guru Detty. And place all sentient 
beings in the supreme state of a Guru Detty (three times). For the sake of all mother sentient 
beings, I shall quickly attain supreme state of a Guru Deity In this very life (three times). Ï 
shall free all mother sentient beings from suffering and place them ¡In the great bliss of 
Buddhahood (three times). Therefore, I shall now practice the profound path of Guru-Yidam 
yoga (three times). Om-Ah-Hum (three times). Pure clouds of outer, inner and secret 
offerings. Fearsome Items and obJects to bond us closely and fields of vision pervade the 
reaches of space, earth and sky spreading out inconceivably. In essence wisdom-knowledge 
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In aspect Inner offerings and various offerings obJects as enjoyments of the six senses they 
function to generate the special wisdom-knowledge of bliss and voidness. 

Take refuge in the Triple Gem and Hundred Thousand Buddhas In the Pure Land for 
Secret Sects according to Lozang-Dragpa: “I take safe direction from the Three Precious 
Gems; I shall liberate every limited being. I reaffirm and correct my bodhicitta aim (three 
times). May the surface of the land in every direction be pure, without even a pebble. As 
smooth as the palm of a child”s hand; naturally polished, as 1s a beryl gem. May divine and 
human obJects of offering actually arrayed and those envisioned as peerless clouds of 
Samantabhadra offerings. From the heart of the Guardian of the hundreds of deities of Tusita, 
the Land of Joy, on the tip of a rain-bearing cloud resembling a mound of fresh, white curd. 
We request you alipht and grace this site, King of the Dharma, Lozang-Dragpa, the 
omniscient, with the paIr of your spiritual sons. Seated on lion-thrones, lotus, and moon 1n the 
sky before us, ennobling, impeccable gurus, we request you remain, with white smile of 
delight. For hundreds of eons to further the teachings as the foremost fields for growing a 
positive force for us with minds of belief in the facts. Your minds have the intellect that 
comprehends the full extent of what can be known. Your speech, with is elegant 
explanations, becomes an adornmert for the ears of those of good fortune. Your bodies are 
radiantly handsome with glorlous renown. We prostrate to you whom to behold, hear, or 
recall is worthwhile. Refreshing offerings of water, assorted flowers, fragrant incense, lights, 
scented water, and more. This ocean of clouds of offerings, actually arranged and Iimagined 
here. We present to you foremost fields for growing a positive force. Whatever destructive 
actions of body, speech and mind that we have committed, since beginningless time, and 
especially the breaches of our three sets of vows, we openly admit, one by one, with fervent 
regret from our heart. In this degenerate age, you perserved with a phenominal amount of 
study and practice and, by riding yourselves of the eight childish feelings, you made the 
respites and enrichments of your lives worthwhile, and from the depth of our hearts, we 
reJolce, O Guardians, In the towering waves of your enlightening deeds. In the towering 
waves of your enlightening deeds that billow in the skies of your Dharmakayas, we request 
you to release a rain of profound and vast Dharma to rain upon the absorbent earth of us, 
eager to be tamed ¡n fitting ways. May whatever constructive forces built up by this benefit 
the teachings and those who wander, and may they especially enable the heart of the 
teachings of the ennobling, impeccable Lozang-dragpa to beat ever on. By directing and 
offering to the Buddha-fields this base, anointed with fragrant waters, strewn with flowers, 
and decked with Mount Meru, four islands, the sun, and the mon. May all those who wander 
be led to pure land. I send forth this mandala to you precious gurus by the force of having 
made fervent requests In this way. From the hearts of the ennobling, impeccable father and 
the pairs of his spiritual sons, hollow beams of white light radiate forth. Their tips combine 
into one and penetrate us through the crowns of our heads. Through the conduit of these 
white tubes of light, white nectars flow freely, the color of miÌlk, purging us of diseases, 
demons, negative forces, obstacles, and constant habits, baring none. Our bodies become as 
pure and as clear as a crystal. You are AvalokItesvara, a øreat freasury of compassion. 
ManJushri, a commander of flawless wisdom. Vajrapani, a destroyer of all hordes of demonic 
forces. Tsongkhapa, the crown Jewel of the erudite masters of the Land of Snow. At your 
feet, Lozang-Dragpa, we make you requests (three times). GÏorIous, preciIOus root øuru, come 
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grace the lotus and moon seats at the crowns of our heads. Taking care of us through your 
great kindness. Direct us to the actual attainments of your body, speech and mind. Glorious, 
precious guru, come grace the lotus seats at our hearts. Taking care of us through your great 
kindness. Remain steadfast to the core of our enlightenment. By this constructive acf, may we 
quickly actualize ourselves as Guru-Buddhas and thereafter lead to that state, all wandering 
beings, not neglecting even one. 


343. “2⁄24, 2, Ø "2 “24u4 

Tự Tâm Quy Y Tự Tánh cũng đồng nghĩa với Vô Tướng Tam Quy Y Giới. Theo Kinh 
Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Nầy thiện tri thức! Nay tôi lại vì thiện tri thức mà 
trao “Vô Tướng Tam Quy Y Giới.` Nầy thiện tri thức! Quy y giác lưỡng túc tôn, quy y chánh 
ly dục tôn, quy y tịnh chúng trung tôn. Từ ngày nay trở đi xưng “Giác” làm thây, lại chẳng 
quy y tà ma ngoại đạo, dùng tự tánh Tam Bảo thường tự chứng minh, khuyên thiện tri thức 
quy y tự tánh Tam Bảo. Phật là “Giác” vậy, Pháp là “Chánh vậy, Tăng là “Iịnh' vậy. Tự tâm 
quy y Giác, tà mê chẳng sanh, thiểu dục tri túc hay lìa tài sắc, gọi là Lưỡng Túc Tôn. Tự tâm 
quy y Chánh, niệm niệm không tà kiến, vì không tà kiến tức là không nhơn ngã cống cao, 
tham ái, chấp trước, gọi là Ly Dục Tôn. Tự tâm quy y Tịnh, tất cả cảnh giới trần lao ái dục, 
tự tánh đều không nhiễm trước, gọi là Chúng Trung Tôn. Nếu tu hạnh nầy, ấy là tự quy y. 
Phàm phu không hiểu, từ sáng đến tối, thọ tam quy giới, nếu nói quy y Phật, Phật ở chỗ nào? 
Nếu chẳng thấy Phật thì nương vào chỗ nào mà quy, nói lại thành vọng. Nầy thiện tri thức! 
Mỗi người tự quan sát, chớ lầm dụng tâm, kinh văn rõ ràng, nói tự quy y Phật, chẳng nói quy 
y với Phật khác, tự Phật mà chẳng quy, thì không có chỗ nào mà y được. Nay đã tự ngộ, mỗi 
người phải quy y tự tâm Tam Bảo, trong thì điều hòa tâm tánh, ngoài thì cung kính mọi 
người, ấy là tự quy y vậy.” 

Trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Chương Sáu, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Nầy thiện tri thức! Đã 
quy y tự Tam Bảo xong, mỗi người phải chí tâm, tôi vì nói một thể ba thân tự tánh Phật, 
khiến các ông thấy được ba thân rõ ràng tự ngộ tự tánh. Phải theo lời tôi nói: “Nơi tự sắc thân 
quy y thanh tịnh pháp thân Phật, nơi tự sắc thân quy y viên mãn báo thân Phật, nơi tự sắc 
thân quy y thiên bá ức hóa thân Phật. Nây thiện tri thức! Sắc thân là nhà cửa không thể quy y 
hướng đó, ba thân Phật ở trong tự tánh người đời thẩy vì đều có, vì tự tâm mê không thấy 
tánh ở trong nên chạy ra ngoài tìm ba thân Như Lai, chẳng thấy ở trong thân có ba thân Phật. 
Các ông lắng nghe tôi nói khiến các ông ở trong tự thân thấy được tự tánh có ba thân Phật. 
Ba thân Phật nầy từ nơi tự tánh sanh, chẳng phải từ ngoài mà được. Sao gọi là Thanh Tịnh 
Pháp Thân Phật? Người đời bản tánh là thanh tịnh, muôn pháp từ nơi tánh mà sanh, suy nghĩ 
tất cả việc ác tức sanh hạnh ác, suy nghĩ tất cả việc lành tức sanh hạnh lành. Như thế các 
pháp ở trong tự tánh như trời thường trong, mặt trời mặt trăng thường sáng, vì mây che phủ 
nên ở trên sáng, ở dưới tối, chợt gặp gió thổi mây tan, trên dưới đều sáng, vạn tượng đều 
hiện. Tánh của người đời thường phù du như là mây trên trời kia. Nầy thiện tri thức! Trí như 
mặt trời, huệ như mặt trăng, trí huệ thường sáng, do bên ngoài chấp cảnh nên bi mây nổi 
vọng niệm che phủ tự tánh không được sáng suốt. Nếu gặp thiện tri thức, nghe được pháp 
chơn chánh, tự trừ mê vọng, trong ngoài đều sáng suốt, nơi tự tánh muôn pháp đều hiện. 
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Người thấy tánh cũng lại như thế, ấy gọi là Thanh Tịnh Pháp Thân Phật. Nây thiện tri thức! 
Tự tâm quy y tự tánh là quy y chơn Phật. 

Nầy chư thiện tri thức: “Tự quy y là trừ bỏ trong tự tánh tâm bất thiện, tâm tật đố, tâm 
siểm khúc, tâm ngô ngã, tâm cuống vọng, tâm khinh người, tâm lấn người, tâm tà kiến, tâm 
cống cao, và hạnh bất thiện trong tất cả thời, thường tự thấy lỗi mình, chẳng nói tốt xấu của 
người khác, ấy là tự quy y. Thường tự hạ tâm, khắp hành cung kính tức là thấy tánh thông đạt 
lại không bị ngăn trệ, ấy là tự quy y.” 


S48. + 26¿á “2aáco Ed(dộc (uf( /u Sc({- 7fa0ic 


Own Mind Takes Refuge with Own Self-Nature also means Markless Triple Refuge. 
According to the Platform Sutra of the Sixth Patriarch"s Dharma Treasure, the Sixth Patrlarch, 
Hui-Neng, taught: Good Knowing Advisors, [ wIll transmit the precepts of the triple refuge 
that has no mark. Good Knowing Advisors, take refuge with the enlightened, the honored, the 
doubly complete. Take refuge with the right, the honored, that 1s apart from desire. Take 
refuse with the pure, the honored among the multitudes. “From this day forward, we call 
enlightenment our master and wIll never again take refuge with deviant demons or outside 
reliplons. We constantly enlighten ourselves by means of the Triple Jewel of our own self- 
nature.` Good Knowing Advisors, [ exhort you all to take refuge with the Triple Jewel of your 
own nature: the Buddha, which 1s enlightenment; the Dharma, which 1s right; and the Sangha, 
which 1s pure. When your mind takes refuge with enlightenment, deviant confusion does not 
arise. Desire decreases, so that you know contentment and are able to keep away from 
wealth and from the opposite sex. That is called the honored, the doubly complete. When 
your mind takes refuge with what 1s ripht, there are no deviant views in any of your thoughts 
because there are no deviant views; there 1s no self, other, arrogance, greed, love or 
attachment. That ¡s called the honored that 1s apart from desire. When your own mind takes 
refuge with the pure, your self-nature 1s not stained by attachment to any state of defilement, 
desire or love. That 1s called the honored among the multitudes. If you cultivate this practice, 
you take refuge with yourself. Common people do not understand that, and so, from morning 
to nipht, they take the triple-refuge precepts. They say they take refuge with the Buddha, but 
where 1s the Buddha? If they cannot see the Buddha, how can they return to him? Thetrr talk 1s 
absurd. Good Knowing Advisors, each of you examine yourselves. Do not make wrong use of 
the mind. The Avatamsaka Sutra clearly states that you should take refuge with your own 
Buddha, not with some other Buddha. If you do not take refuge with the Buddha In yourself, 
there Is no one you can rely on. Now that you are self-awakened, you should each take 
refuge with the Triple Jewel of your own mind. Within yourself, regulate your mind and 
nature; outside yourself, respect others. That 1s to take refuge with yourself.” 

In the Dharma Jewel Platform Sutra, Chapter S1x, the Sixth Partriarch taught: “Good 
Knowing Advisors, now that you have taken refuge with the Triple Jewel, you should listen 
carefully while I explain to you the three bodies of a single substance, the self-nature of the 
Buddha, so that you may see the three bodies and become completely enlightened to your 
own self-nature. Repeat after me: I)I take refuge with the clear, pure Dharma-body of the 
Buddha within my own body. 2) I take refuge with the hundred thousand myriad 
Transformation-bodies of the Buddha within my own body. 3) I take refuge with the complete 
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and full Reward-body of the Buddha within my own body. Good Knowing Advisors, the form- 
body 1s an inn; It cannot be returned to. The three bodies of the Buddha exist within the self- 
nature of worldly people but, because they are confused, they do not see the nature within 
them and so, seek the three bodies of the Tathagata outside themselves. They do not see that 
the three bodies of the Buddha are within their own bodies. Listen to what I say, for It can 
cause you to see the three bodies of your own self-nature within your own body. The three 
bodies of the Buddha arise from your own self-nature and are not obtained from outside. 
What 1s the clear pure Dharma-body Buddha? The worldly person”s nature 1s basically clear 
and pure and, the ten thousand dharmas are produced from it. The thought of evil produces 
evil actions and the thought of good produces good actions. Thus, all dharmas exist within 
self-nature. This 1s like the sky which 1s always clear, and the sun and moon which are always 
bright, so that 1f they are obscured by floating clouds, 1t 1s bright above the clouds and dark 
below them. But If the wind suddenly blows and scatters the clouds, there 1s brightness above 
and below, and the myriad forms appear. The worldly peson”s nature consfantly drifts like 
those clouds in the sky. Good Knowing Advisors, Intelligence 1s like the sun and wisdom 1s 
like the moon. Intelligence and wisdom are constantfly bright but, If you are attached to 
external sfates, the floating clouds of false thought cover the self-nature so that It cannot 
shine. If you meet a Good Knowing Advisor, 1Ý you listen to the true and right Dharma and 
cast out your own confusion and falseness, then inside and out there will be penetrating 
brightness, and within the self-nature all the ten thousand dharmas wIll appear. That 1s how 1t 
1s with those who see their own nature. lt 1s called the clear, pure Dharma-body of the 
Buddha.” 

Good Knowing Advisors: “When your own mind takes refuge with your self-nature, 1t 
takes refuge with the true Buddha. To take refuge Is to rid your self-nature of ego-cenfered 
and unwholesome thoughts as well as Jealousy. obsequlousness, deceiffulness, contempt, 
pride, conceit, and deviant views, and all other unwholesome tendencies whenever they 
arise. To take refuge 1s to be always aware of your own transgressions and never to speak of 
other people”s good or bad traits. Always to be humble and polite 1s to have penetrated to the 
self-nature without any obstacle. That 1s taking refuse.” 


244. 6â “74¿ 2a 

“Bhumi” là thuật ngữ Bắc Phạn dùng để chỉ những giai đoạn phát triển của một vị Bồ 
Tát. Mỗi giai đoạn kế tiếp tiêu biểu cho một mức độ tiến xa hơn trong việc thành tựu tâm 
linh đi kèm với sự tiến bộ về trí tuệ. Trong Phật giáo Đại Thừa, có 10 mức độ qua đó một vị 
Bồ Tát tiến bộ trên đường đạt thành Phật quả: 1) Hoan Hỷ Địa, được thành tựu khi Bồ Tát 
lần đầu tiên trực nhận tánh không, và đồng thời thấy được con đường đạo; trong giai đoạn 
này Bồ Tát phát triển bố thí ba la mật; 2) Ly Cấu Địa, trong thời gian này các vị Bồ Tát 
thuần thục giới luật ba la mật và vượt qua tất cả những khuynh hướng tham gia vào ác 
nghiệp; 3) Phát quang địa, trong giai đoạn này vị Bồ Tát tu tập nhẫn nhục ba la mật; 4) Diễm 
Huệ Địa, trong giai đoạn này vị Bồ Tát tu tập thành tựu tinh tấn ba la mật; 5) Cực Nan Thắng 
Địa, trong giai đoạn này vị Bồ Tát tu tập thành tựu thiển định ba la mật; 6) Hiện Tiền Địa, 
trong giai đoạn này vị Bồ Tát phát triển trí tuệ ba la mật; 7) Viễn Hành Địa, giai đoạn thành 
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tựu phương tiện ba la mật; 8) Bất Động Địa, trong giai đoạn này vị Bồ Tát thành tựu nguyện 
ba la mật, từ đây trở đi chư vị Bồ Tát không còn thối chuyển và sẽ tiến bộ đều đều trên 
đường đi đến Phật quả; 9) Thiện Huệ Địa, trong giai đoạn này vị Bồ Tát thành tựu lực ba la 
mật và thông hiểu hoàn toàn giáo pháp; 10) Pháp Vân Địa, trong giai đoạn này chư vị Bồ Tát 
triệt tiêu ngay cả những phiễển não vi tế còn sót lại, và tu tập thành tựu trí huệ ba la mật và 
cuối cùng đạt thành Phật quả. 

Vào khoảng thế kỷ thứ tư sau Tây Lịch, ngài Vô Trước Bồ Tát, một trong những nhân vật 
nổi bật của trường phái Du Già Ấn Độ, đã viết bộ Luận Du Già Sư Địa. Đây là bộ luận viết 
bằng chữ Bắc Phạn. Bộ luận này phác họa con đường đi đến Phật quả của một vị Bồ Tát và 
diễn tả cách thực hành để đạt được con đường này trong chương 15 của bộ luận nhiều tập, bộ 
Du Già Địa Luận. Ngài Vô Trước mô tả sự tiến thân của một vị Bồ tát. Có mười Bồ Tát Địa, 
đi dần lên dòng tiến của sự phát triển tâm linh của vị Bồ Tát, mà đỉnh là sự thể chứng Phật 
tánh. Người ta nói Bồ Tát Di Lặc đã đọc cho ngài Vô Trước chép lại trên cõi trời Đâu Suất, 
nói về giáo lý căn bản của phái Du Già hay Duy Thức. Bộ Luận được ngài Huyền Trang dịch 
sang Hoa Ngữ. Đây là giáo thuyết của trường phái Du Già (giáo thuyết chính của Du Già cho 
rằng đối tượng khách quan chỉ là hiện tượng giả hiện của thức A Lại Da là tâm thức căn bản 
của con người. Cần phải xa la quan niệm đối lập hữu vô, tổn tại và phi tổn tại, thì mới có thể 
ngộ nhập được trung đạo). Du già sư địa luận, bàn về những vùng đất của Yogachara (các địa 
của Du Già). Đây là tác phẩm căn bản của trường phái Du Già (Yogachara), tác giả có thể là 
Maitreyanatha hay là Vô Trước (Asanga). Về sau nầy Đạt Ma Đa La và Phật Đại Tiên dựa 
trên bộ Du Già Sư Địa Luận để biên soạn thành bộ Kinh Đạt Ma Đa La Thiền Kinh nhằm 
phổ biến về phương pháp thiển định cho các trường phái Tiểu thừa vào thế kỷ thứ 5 sau Tây 
lịch. Kinh được Ngài Phật Đà bạt Đà La dịch sang Hán tự. Kinh chia làm năm phần. Thứ nhất 
là mười bẩy vùng đất đánh dấu sự tiến bước trên đường đại giác với sự trợ giúp của giáo lý 
Tiểu thừa Du Già. Đây là phần quan trọng nhất. Thứ nhì là những lý giải về những vùng đất 
khác nhau ấy. Thứ ba là giải thích các kinh điển làm chỗ dựa cho giáo điều về các vùng đất 
Du Già. Thứ tư là các phạm trù chứa đựng trong các kinh điển ấy. Thứ năm là các đối tượng 
của kinh điển Phật giáo (kinh, luật, luận). 

Cũng chính Bộ Du Già Địa Luận đã phác họa con đường đi đến Phật quả của một vị Bồ 
Tát và diễn tả cách thực hành để đạt được con đường này trong chương 15 của bộ luận nhiều 
tập. Có mười Bồ Tát Địa, đi dần lên dòng tiến của sự phát triển tâm linh của vị Bồ Tát, mà 
đỉnh là sự thể chứng Phật tánh. Thứ nhất là “Hoan hỷ địa”. Đây là giai đoạn vui thích vì thực 
chứng được một phần chân lý; và vượt qua được những khó khăn trước đó để đi vào Phật 
quả. Thứ nhì là “Ly cấu địa”. Đây là giai đoạn thanh tịnh vì thoát khổi những bợn nhơ của 
phiền não. Thứ ba là “Phát quang địa”, giai đoạn giác ngộ xa hơn. Trong giai đoạn nầy, hành 
giả phát quang trí tuệ. Thứ tư là “Diễm huệ địa”, giai đoạn chiếu tỏa trí tuệ trong đó ngọn 
lửa trí tuệ đốt cháy tất cả những dục vọng trần tục. Thứ năm là “Cực nan thắng địa”, giai 
đoạn chế ngự những thứ cực kỳ khó khăn; hay giai đoạn vượt qua những huyễn ảo cuối cùng 
của bóng tối vô minh. Thứ sáu là “Hiện tiền địa”, giai đoạn mở ra con đường trí tuệ vượt lên 
trên bất tịnh và thanh tịnh; hoặc giai đoạn mà trí tuệ tối thượng xuất hiện. Thứ bảy là “Viễn 
hành địa”, giai đoạn tiến xa hơn, vượt qua ý tưởng vị kỷ để giúp đở tha nhân. Trong Viễn 
Hành Địa, hành giả vượt lên trên nhị thừa. Thứ tám là “Bất động địa”, giai đoạn đạt được sự 
bất động. Trong giai đoạn bất động nầy, hành giả an trụ trong chơn lý của Trung Đạo. Thứ 
chín là “Thiện huệ địa”, giai đoạn của trí tuệ vô ngại. Trong Thiện Huệ địa, hành giả thuyết 
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giảng vô ngại. Thứ mười là “Pháp vân địa”, giai đoạn hành giả thấm nhuận sức mạnh của 
Phật pháp. trong giai đoạn nầy, hành giả làm lợi lạc tất cả chúng sanh bằng Pháp. 

Theo kinh Hoa Nghiêm và Thử Lăng Nghiêm, có mười Bồ Tát Địa. Thập Địa Bồ Tát hay 
mười giai đoạn của Bồ Tát nguyên lai được tìm thấy trong Thập Địa Kinh của tông Hoa 
Nghiêm, chẳng qua chỉ dùng như những danh xưng cho những phàm phu chưa có sự chứng 
nghiệm trong Vô Học Đạo. Mười giai đoạn của Đại Thừa Giáo nầy được coi như là được 
xiến dương để phân biệt địa vị của Bồ Tát với địa vị của Tiểu Thừa Thanh Văn và Duyên 
Giác. Thứ nhất là “Hoan Hỷ Địa”. Đây là giai đoạn Bồ Tát cảm thấy niềm vui tràn ngập vì 
đang vượt thắng những khó khăn trong quá khứ, phần chứng chơn lý và bây giờ đang tiến 
vào trạng thái của Phật và sự giác ngộ. Trong giai đoạn nầy Bồ Tát đạt được bản tánh Thánh 
Hiền lần đầu và đạt đến tịnh lạc khi đã đoạn trừ mê hoặc ở kiến đạo, và đã hoàn toàn chứng 
đắc hai thứ tánh không: nhân và pháp không. Đây là giai đoạn mà vị Bồ Tát cảm thấy hoan 
hỷ khi Ngài dẹp bỏ được lý tưởng hẹp hòi của Niết Bàn cá nhân đi đến lý tưởng cao đẹp hơn 
để giúp cho tất cả chúng sanh giải thoát mọi vô minh đau khổ. Trong Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật bảo ngài A Nan: “Ông A Nan! Người thiện nam đó, đối với 
đại Bồ Để khôn khéo được thông đạt, về giác phần thân với Như Lai, cùng tột cảnh giới 
Phật. Đó gọi là Hoan Hỷ Địa.” Thứ nhì là Ly Cấu địa. Ly cấu theo nghĩa tiêu cực là 'không 
bị ô uế,` nhưng theo nghĩa tích cực là “tâm thanh tịnh." Đây là giai đoạn mà vị Bồ Tát thanh 
tịnh, hoàn thiện đạo đức của mình, và tự giải thoát khỏi mọi khuyết điểm bằng cách thực 
hành thiền định. Giai đoạn ly cấu là giai đoạn mà vị Bồ Tát ha bỏ mọi phiển não (dục vọng 
và uế trược) của dục giới. Trong giai đoạn nầy vị Bồ Tát đạt đến giới đức viên mãn và hoàn 
toàn vô nhiễm đối với giới hạnh. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật bảo 
ngài A Nan: “Tính khác nhập vào đồng. Đồng tính cũng diệt, đó gọi là ly cấu địa.” Thứ ba là 
Phát Quang địa. Giai đoạn Bồ Tát hiểu thấu triệt tính cách vô thường của tất cả sự vật. Ngài 
thấy rõ tính chất tạm bợ của cuộc đời và phát triển đức tính kiên nhẫn bằng cách chịu đựng 
những khó khăn và tích cực giúp đở sinh linh. Trong giai đoạn nầy, sau khi đã đạt được nội 
quán thâm sâu, vị Bồ Tát phát ra ánh sáng trí tuệ, đạt được nhẫn nhục viên mãn và thoát 
khỏi những mê vọng của tu đạo. Theo kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật bảo 
ngài A Nan: “lIrong sạch cùng tột, sáng phát sinh ra thì gọi là phát quang địa.” Thứ tư là 
Diễm Huệ địa. Trong giai đoạn nầy, Bồ Tát thực hành sự an nhiên tự tại và đốt bổ những thứ 
ô nhiễm và vô minh. Đây là giai đoạn mà vị Bồ Tát đạt được sự viên mãn của tinh tấn, nhân 
đó ngày càng tăng năng lực quán hạnh, thiêu đốt những dục lạc trần thế cũng như những tư 
tưởng sai lạc còn nằm trong đâu, trau dồi trí năng cũng như hoàn thiện ba mươi bảy phẩm trợ 
đạo để đạt tới giác ngộ. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật bảo ngài A 
Nan: “Sáng cùng tột rồi được giác phần viên mãn thì gọi là diễm huệ địa.” Thứ năm là Cực 
Nan Thắng địa. Giai đoạn Bồ tát vượt thắng mọi khó khăn và phiển não cuối cùng. Trong 
giai đoạn nầy, Bồ Tát phát huy tinh thần bình đẳng đồng nhất và đắm mình vào thiển định, 
đạt được sự viên mãn của thiển định nhằm đạt được nhận thức trực giác về chân lý, hiểu 
được tứ đế, từ bỏ mọi hoài nghi và do dự, biết phân biệt đúng sai, trong khi vẫn tiếp tục hoàn 
thiện ba mươi bảy phẩm trợ đạo (trong giai đoạn nầy Bồ Tát thuận nhẫn tu đạo, các loại vô 
minh, nghi kiến của tam giới, hết thảy đều thấy là không). Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Tám, Đức Phật bảo ngài A Nan: “Tất cả đồng và khác không thể đến, đó gọi là cực 
nan thắng địa.” Thứ sáu là Hiện Tiền địa. Đây là giai đoạn Bồ Tát đạt được sự viên mãn của 
trí huệ, hiểu ra các pháp đều không có dấu phân biệt, không có nguồn gốc, không có tổn tại 
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với không tổn tại. Bổ Tát hiểu được quá trình thập nhị nhơn duyên. Nhờ hiểu được tính hư 
không và hoàn thiện trí năng. Trong giai đoạn nầy, Bồ Tát trực diện với thực tại, và ý thức 
được sự đồng nhất của tất cả các hiện tượng. Nhờ đó mà trí huệ tối thượng ló dạng và vị Bồ 
Tát có thể tịch diệt mãi mãi, Bồ Tát giữ mãi bình đẳng tính đối với tịnh và bất tịnh, nhưng vì 
cảm thông với chúng sanh, Bồ Tát vẫn trở lại thế gian. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển 
Tám, Đức Phật bảo ngài A nan: “Vô vi chân như, tính tịnh sáng suốt lộ ra, đó gọi là hiện tiền 
địa.” Thứ bảy là Viễn Hành địa. Bồ tát đã bỏ xa tình trạng ngã chấp của nhị thừa, có đầy đủ 
nhận thức về mình cũng như đạt được kiến thức về các phương tiện thiện xảo khiến Bồ Tát 
có lòng đại bi và khả năng dẫn dắt tha nhân tiến về nẻo bồ để. Sau khi đã vượt qua giai đoạn 
nầy, Bồ Tát vượt lên trên hàng Nhị Thừa, và sẽ không bao giờ rơi trở lại vào ác đạo. Trong 
giai đoạn nây, Bồ Tát đã lãnh hội được kiến thức có thể giúp Ngài giải thoát, đã chứng đắc 
Niết Bàn nhưng vẫn chưa tiến vào, vì còn bận rộn dấn thân vào việc giúp cho những chúng 
sanh đều được giải thoát. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật bảo ngài A 
Nan: “Cùng tột đến chân như gọi là viễn hành địa.” Thứ tám là Bất Động Địa. Đây là giai 
đoạn không chuyển động. Khi vị Bồ Tát đạt đến đây, Ngài trải qua “vô sanh pháp nhẫn" 
(anutpattika-dharma-ksanti), tức là chấp nhận sự bất sanh của tất cả các hiện tượng. Nơi đây 
Ngài tri nhận sự tiến hóa và thoái hóa của vũ trụ. Trong giai doạn nầy, vị ấy đoạn trừ phân 
biệt, hiểu thấu suốt bản chất của hiện hữu, hiểu tại sao hiện hữu giống như huyễn ảo, vân 
vân, hiểu phân biệt xuất phát từ sự mong mỏi vốn có của chúng ta để được thấy từ sự hiện 
hữu phân chia chủ khách như thế nào, hiểu tâm và những gì thuộc về tâm bị khuấy động lên 
như thế nào; thế rồi vị ấy sẽ thực hiện hiện tất cả những gì gắn liền với đời sống của một 
Phật tử tốt, để từ đó giúp đưa đến con đường chân lý những ai chưa đến được. Đây là Niết 
Bàn vốn không phải là sự đoạn diệt của một vị Bồ Tát. Trong giai đoạn nầy vị Bồ Tát thành 
tựu nguyện viên mãn và trụ trong vô tướng, mà du hành tự tại tùy cơ. Từ đây không có gì 
làm rối được sự thanh tịnh của Bồ tát. Trong giai đoạn nầy, Bồ Tát trụ vững vàng trong Trung 
Đạo, và đạt được khả năng truyền thụ những giá trị của mình cho người khác và từ chối tích 
trữ thêm nghiệp. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật bảo ngài A Nan: 
“Một tâm chân như gọi là bất động địa.” Thứ chín là Thiện Huệ địa. Trong giai đoạn nầy, Bồ 
Tát chứng ngộ tri thức bao quát mà trí huệ thông thường của nhân loại khó có thể hiểu được. 
Bồ Tát có thể biết được những dục vọng và tư tưởng của người khác, và có thể giáo dục họ 
tùy theo khả năng của mỗi người. Lúc nầy trí năng của Bồ Tát đạt tới toàn thiện, Bồ Tát nắm 
được mười sức mạnh (dashabala), sáu thần thông (Abhijna), bốn xác định (four certainties), 
tám giải thoát (eight liberations) và các Dharani. Lúc nầy Bồ Tát thông biết về các pháp và 
giảng dạy học thuyết không ngăn ngại, Bổ Tát cũng biết khi nào, tại đâu và làm thế nào cứu 
vớt chúng sanh. Trong giai đoạn nầy, Bồ Tát giảng pháp khắp nơi, đồng thời phán xét những 
người đáng cứu độ và những người không cứu độ được. Theo kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển 
Tám, Đức Phật bảo ngài A Nan: “Phát khởi ra dụng của chân như mà tùy duyên ứng hóa thì 
gọi là thiện huệ địa. Ông A Nan! Đây các vị Bồ tát, từ địa vị nầy trở đi, công tu tập xong, 
công đức viên mãn, nên cũng gọi địa nầy là tu tập địa.” Thứ mười là Pháp Vân địa. Bồ Tát 
đã thực hiện mọi hiểu biết và phẩm chất vô hạn. Trong giai đoạn nây, Bồ Tát thực hành 
hạnh nguyện cứu độ đồng đều hết thấy chúng sanh, giống như mưa rơi trên vạn hữu không 
phân biệt. Pháp thân Bồ tát đầy đủ. Phật quả vị của Bồ tát được chư Phật thọ ký. Trong giai 
đoạn nầy, Bồ Tát chứng ngộ được sự minh tưởng một cách viên mãn, biết được sự huyền bí 
của sự sinh tổn, và được tôn sùng là một bậc hoàn mỹ. Kỳ thật, đây là địa vị của Đức Phật 
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biểu hiện nơi một Bồ Tát (đến đây Bồ Tát đã thành Phật). Trong giai đoạn nầy vị Bồ Tát có 
thể giảng pháp cho tất cả thế giới một cách bình đẳng như những đám mây tuôn xuống những 
cơn mưa lớn trong mùa đại hạn vậy. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật 
bảo ngài A Nan: “Tiếng nói của đức từ bao dung, che chở như mây nhiệm mầu bao trùm bể 
Niết Bàn nên gọi là pháp vân địa.” 


S44. Zad/¿aaftua- 4wwco 


“Bhumi” 1s a Sanskrit term referring to stages of development of a Bodhisattva. Each 
succeeding level represents a further stage of spiritual accomplishment and 1s accompanied 
by progressively øgreater power and wisdom. In Mahayana, there are ten levels through which 
Bodhisattvas progress on their way to the attainment of buddhahood: l) very Joyous 
(pramudita) or land of Joy, which 1s attained when a bodhisattva first directly perceIves 
emptiness (sunyata), and which is simultaneous with the path of seeing (darsanamarga); 
bodhisattvas on this level develop the perfection (paramita) of generosity (dana); 2) the 
“stainless” (vimala) or land of purity, during which bodhisattvas rIipen the perfection of ethics 
(sila) and overcome all tendenciles to engage In negative actlons; 3) the “luminous” 
(prabhakari) or land of radiance, when bodhisattvas cultivate the perfection of patlence 
(ksanti); 4) the “radianft” (arclsmati) or balzing land, when they work at the perfection of 
effort (virya); 5) the “difficult to cultivate” (sudurjaya) or land of extreme difficult to conquer, 
during which they ripen the perfection of concentration (dhyana); 6) the “manIfest” 
(abhimukl) or land in view of wisdom, on which they develop the perfection of wisdom 
(prajna); 7) the “gone afar” (duramgama) or far-reaching land, the stage of perfecting “skill in 
mean” (upaya-kausalya, the ability skillfully to adapt their teachings to any audience); 8) the 
“mmovable” (acala) or immovable land, during which they work at the perfection of 
aspiration (pranidhana), from this point onward they are incapable of backsliding and wIll 
inevitably progress steadily toward buddhahood; 9) the “good intelligence” samdhumati) or 
land of good thoughts, the level on which they advance the perfection of power (bala) and 
fully comprehend all doctrines; 10) the “cloud of doctrine” (dharma-megha) or land of 
dharma clouds, during which they eliminate the subtlest traces of remaining afflictions and 
cultivate the perfection of knowledge (Jnana) and finally attain Buddhahood. 

Probably ¡n the fourth century A.D., Asanga, one of the leading figures of the Indian 
Buddhist Yogacara tradition, wrote a Sanskrit treatise named “Yogacara-Bhumi Sastra”. lt 
outlines the path to buddhahood followed by the Bodhisattva and describes the practices 
perfaining to the path. It 1s the fifteenth section of his voluminous Levels of Yogic Practice 
(Yogacara-bhumn). Asanga describes ten Bodhisattva-bhumi, grading the upward course of 
the Bodhisattva”s spiritual development, which culminates In the realization of Buddhahood. 
The work 1s said to have been dictated to hìm in or from the Tusita heaven by Maitreya, 
about the doctrine of the Yogacara or ViJjnanavada. The sastra was translated into Chinese by 
Hsuan-Tsang, 1s the foundation text of this school. Treatise on the Stages of the Yogachara. 
Thịs 1s the fundamental work of the Yogachara school, which the author might have been 
either Asanga or Maitreyanatha. Later in the 5” century AD Dharmatrata and Buddhasena 
based on the Bodhisaffva-bhumi Sasfra fo compose the Yogacharabhumi-Sutra on the 
methods of meditaton for the Hinayana. The sutra was translated Into Chinese by 
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Buddhabhadra. "The sutra was divided Into five parts. First, the seventeen stages presenting 
the progression on the path to enliphtenment with the help of the Yogachara teaching, this 1s 
the most important part. Second, interpretations of these stages. Third, explanation of these 
sutras from which the Yogachara doctrine of the stages draws support. Fourth, classifications 
contained in these sutras. Fiíth, topics from the Buddhist canon (sutra, Vinaya-pitaka, 
Abhidharma). 

The Yogacara-Bhumi Sastra ifself outlines the path to Buddhahood followed by the 
Bodhisattva and describes the practices pertaining to the path. It is the fifteenth section of his 
voluminous Levels of Yogic Practice. There are ten Bodhisattva-bhumi, grading the upward 
course of the Bodhisattva”s spiritual development, which culminates in the realization of 
Buddhahood. The first stage 1s the stage of Joy in which one reJoices at realizing a partial 
aspect of the truth; and having overcome the former difficulties and now entering on the path 
to Buddhahood. The second stage 1s the stage of purity in which one 1s free from all 
defilements, or freedom from all possible defilements and afflictions. The third 1s the stage of 
further enliphtenmernt. In the stage of the emission of light, one radiates the light of wisdom. 
The fourth 1s the stage of glowing wisdom 1n which the flame of wIisdom burns away earthly 
desires. The fifth is the stage of mastery of utmost or final difficulties; or the stage of 
overcoming final 1llusions of darkness. The sixth is the stage of the open way of wisdom 
above definitions of impurity and purity; or the stage of the sign of supreme wIisdom 1n which 
supreme wisdom appears. The seventh is the stage of proceeding afar, getting above Ideas of 
self in order to help others. In the stage of progression, one rises above the state of two 
Vehicles. The eighth 1s the stage of attainment of calm unperturbedness. In this stage Of 
Immobility, one dwell firmly In the truth of the Middle Way. The nĩnth 1s the stage of the 
finest discriminatory wisdom, knowing where and how to save. In the stage of all penetrating 
wisdom, one preaches the Law freely and without restriction. The tenth 1s the stage of 
atfaining to the fertilizing powers of the Law-cloud. In the stage of the Cloud of Teaching, 
one benefits all sentient beings with the Law (Dharma). 

According to the Flower Adornment Sutra (Avatamsaka Sutra) and the Surangama Sutra, 
there are ten stages or characteristics of a Buddha. The ten stages of a Mahayana 
Bodhisattva development. The Ten Stages of the Bodhisattva, originally found in the Dasa- 
bhumi Sutra of the Avatamsaka School, are simply name sakes for ordinary people who have 
no experience 1n the Path of No Learning (asalksa-marga). These Mahayanistic Stages are 
said to have been profounded in order to distinguish the position of the Bodhisattva from 
those of the Hinayanistic sravaka and pratyeka-buddha. The first stage of Joy (or utmost Joy) 
at having overcome the former difficultes, realizing a partial aspect of the truth, and now 
entering on the path to Buddhahood and enlightenment. In this stage, the Bodhisattva attains 
the holy nature for the first time and reaches the highest pleasure, having been removed from 
all errors of Life-View (darsana-marga) and having fully realized the twofold sunyata: 
pudgala and dharma. In this stage, a Bodhisatva feels delight because he 1s able to pass from 
the narrow Ideal of personal Nirvana to the higher ideal of emancipation all sentient beings 
from the suffering of Iignorance. In the Surangama Sutra, book Eight, the Buddha told 
Ananda: “Ananda, these good men have successfully penetrated through to great Bodhi. 
TheIr enlightenmernt 1s entirely like the Thus Come One”s. They have fathomed the state of 
Buddhahood. This ¡1s called the ground of happiness.” The second Bhumi 1s the land of 
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Íreedom from defilement, or the land of purity, or ground of leaving filth. Negatively 
speaking, Vimala means “freedom from defilement;` positively speaking, Vimala means 
“purity of heart.` Thịis 1s the stage of purity, perfect of discipline, and freedom from all 
possible defilement through practices of dhyana and samadhi. The stage of purity in which a 
bodhisattva overcomes all passions and Iimpurity. In this stage, the Bodhisattva reaches the 
perfection of discipline (sila) and becomes utterly taintless with regard to morality. In the 
Surangama Sutra, book Eight, the Buddha told Anana: “he differences enter Into identity; 
the identity 1s destroyed. This 1s called the ground of leaving filth.” The third stage 1s the 
Land of radiance, or the ground of emitting light. The stage of further enlightenment where 
bodhisatvaˆs Insight penetrates Into the impermanence of all things, or where he gains insight 
Into Impermanence (anitya) of existence and develops the virtue of patilence (kshanti) in 
bearing difficulties and in actively helping all sentient beings. In this stage of the emission of 
light, after having attained the deepest Introspective Insight, the Bodhisattva radiates the light 
of wisdom, gets the pefection of forbearance (ksanti) and becomes free from the errors of 
Life-Culture (bhavana-marga). According to the Surangama Sutra, book Eight, the Buddha 
told Ananda: “At the point of ultimate purity, brightness comes forth. This 1s called the ground 
of emitting light.” The fourth stage 1s the blazing land, or the ground of blazing wisdom. 
ArchismatI 1s the stage in which the Bodhisattva practices passionlessness and detachment 
and burns the twin coverings of defilement and Ignorance. This 1s the stage of glowing or 
flaming wisdom where Bodhisattva attains the perfection of bravery or effort (virya), thereby 
Increasing the power of Insipht more and more. He ¡1s able to burn away earthly desires as 
well as remaining false conceptions, develops wisdom and perfects the thirty-seven requIsites 
of enlightenment. In the Surangama Sutra, book Eight, the Buddha told Ananda: “When the 
brightness becomes ultimate, enliphtenment 1s full. This ¡1s called the ground of blazing 
wisdom.” The fifth stage 1s the land extremely difficult to conquer, or the ground of 
invincibility. The stage of. mastery of utmost or final difficulties, or 1llusions of darkness, or 
Ipgnorance. In this stage, the Bodhisattva develops the spirit of sameness and absorbs himself 
in meditation, øgefs the perfection of meditative concentration, in order to achieve an Infuifive 
grasp of the truth, to understand the four noble truths, to clear away doubt and uncertainty, to 
know what 1s proper and what 1s not. During this stage Bodhisattva continues to work on the 
perfection of the thirty-seven requisites of enlightenment. In the Surangama Sutra, book 
Eight, the Buddha told Ananda: “No identity or difference can be attained. This 1s called the 
ground of invincibility.” The sixth stage 1s the land in view of wisdom, or the ground of 
manifestation. In this stage, the bodhisattva attains the perfection of wisdom or Insight 
(praJna), recognizes that all dharmas are free from characteristcs origins, and without 
distinction between existence and nonexistence. In this stage, the Bodhisattva stands face to 
face with Reality. He realizes the sameness of all phenomena. Thus, the sign of supreme 
wisdom begins to appear; owing to the perfection of the virtue of wisdom and comprehension 
of nothingness, Bodhisattva can enter nirvana; however, also retains equanImify as f0 purIty 
and impurity, so he still vow to come back to the world to save beings. This 1s the stage of the 
open way of wisdom above definitions oŸ impurifty and purity. According to the Surangama 
Sufra, book Eight, the Buddha told Ananda: “With unconditioned true suchness, the nature 1s 
spotless, and brightness 1s revealed. This 1s called the ground of manifestation.” The seventh 
sfage 1s the stage of far-reaching land, or the ground of traveling far. The stage of proceeding 
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afar, or far-goIng, which 1s the position farthest removed the selfish state of the two Vehicles. 
He 1s getting above Ideas of self, gaining knowledge and skillful means which enable him to 
exercIse øreat mercy to all beings by helping them proceed the way to enlightenment. After 
passing through this stage, the Bodhisattva rises above the states of the Two Vehicles, and 1t s 
1mpossible to fall back to lower levels. In this stage, the Bodhisattva acquires the knowledge 
that enable him to adopt skillful means for his work of salvation. He has won Nirvana, but 
without entering 1t, for he 1s busily engaged for the emancipation of other sentient beings. In 
the Surangama Sutra, book Eight, the Budha told Ananda: “Coming to the farthest limits of 
true suchness 1s called the ground of traveling far.” The eighth stage 1s the Iimmovable land, 
or the stage of immovability, or the ground of immovability. When the Bodhisattva reaches 
here, he experlences the anutpattika-dharma-ksani or the acqulescence 1n the 
unoriginatedness of all phenomena. He knows in detail the evolution and involution of the 
universe. In this stage, he gets rid of discrimination and has a thorough understanding of the 
nature of existence, realizing why it 1s like maya, etc., how discrimination sfarts from our 
Inmate longing to see existence divided into subJect and obJect, and how the mind and what 
belongs to 1t are stirred up; he would then practice all that pertains to the life of a good 
Buddhsst, leading to the path of truth all those who have not yet come to 1(. Thịs 1s the 
Bodhisattvas” nirvana which 1s not extinction. In this stage, the Bodhisattva completes the 
perfection of vow (pranidhana) and abiding in the view of “No Characteristic” (alaksana), 
wanders freely according to any opportunity. In this stage, the Bodhisattva dwells firmly In 
the truth of the Middle Way; he reaches the stage of attainment of calm unperturbedness 
where he no longer be disturbed by anything. He gains the ability to transfer his merit to other 
beings and renounce the accumulation of further karmic treasures. In the Surangama Sutra, 
book Eight, the Buddha told Ananda: “The single mind of true suchness 1s called the ground 
of immovability.” The ninth stage 1s the land of good thoughts, or the ground of good wisdom. 
In this stage, the Bodhisattva acquires comprehensive knowledge, unfathomable by ordinary 
human ¡ntelligence. He knows the desires and thoughts of men and 1s able to teach them 
according to their capacities. This 1s the stage of wisdom of the bodhisattva 1s complete (all- 
penetrating wisdom). In this stage he possesses the finest discriminatory wisdom, sIx 
supernatural powers, four cerfainties, eipht liberations, all dharanis. He knows the nature of 
all dharmas and expound them without problems (without restriction). He also knows when, 
where and how to save other sentient beings. In this stage, the Bodhisattva preaches 
everywhere discriminating between those who are to be saved and those who are not. 
According to the Surangama Sutra, book Eight, the Buddha told Ananda: “Bringing forth the 
function of true suchness 1s called the ground of good wisdom. Ananda! All Bodhisattvas at 
this point and beyond have reached the effortless way In their cultivation. Their merit and 
Virfue are perfected, and so all the previous posifions are also called the level of cultivation.” 
The tenth stage 1s the land of dharma clouds, or the ground of the Dharma cloud. The stage of 
affaining to the fertilizing powers of the Law-cloud (the Cloud of Teaching). Bodhisattva has 
realized all understanding and Iimmeasurable virtue. The dharmakaya of the bodhisattva 1s 
fully developed. In this stage, the Bodhisattva benefits all sentient beings with the Law just as 
a cloud sends down rain impartially on all things. His Buddhahood 1s confirmed by all 
Buddhas. In this he acquires perfection of contemplation, knows the mystery of existence, 
and 1s consecrated as perfect. In fact, this 1s the stage of the Buddha who 1s represented by 
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such a Bodhisattva (he attains Buddhahood). In this stage, the Bodhisattva 1s able to preach 
the Dharma to all the world equally, Just as the rainclouds pour down heavy rains durIng 
drought. The with a wonderful cloud of compassionate protection one covers the sea Of 
Nirvana. This 1s called the ground of the Dharma cloud.” 


345. đực Sử Ø4‹ Bạ Đúáu Điật Øóáa 

Theo học giả nổi tiếng Phật giáo, Edward Conze trong “Lược Sử Phật Giáo,” tính đến 
nay Phật giáo đã tổn tại hơn 2.500 năm, và trong suốt thời kỳ nầy, Phật giáo đã trải qua 
những thay đối sâu xa từ căn bản. Lịch sử Phật giáo có thể được chia làm bốn giai đoạn. Thời 
kỳ thứ nhất là thời kỳ Phật giáo Nguyên Thủy, phần lớn trùng hợp với cái mà sau nầy được 
biết đến như “Tiểu Thừa”. Thời kỳ thứ hai được đánh dấu bởi sự phát triển của giáo lý Đại 
Thừa. Thời kỳ thứ ba là sự phát triển của Mật tông và Thiển tông. Các thời kỳ nầy kéo dài 
đến khoảng năm 1000 sau Tây lịch. Sau đó Phật giáo không còn sự thay đổi nào nữa mà chỉ 
tiếp tục duy trì những gì có sẵn. Và khoảng 1000 năm gần đây được xem là thời kỳ thứ tư. Về 
mặt địa lý, Phật giáo trong thời kỳ đầu chỉ giới hạn trong phạm vi xứ Ấn Độ. Qua đến thời kỳ 
thứ hai, Phật giáo bắt đầu cuộc chinh phục sang các xứ Đông Á, và chính bản thân Phật giáo 
thời kỳ nầy phải chịu ảnh hưởng bởi những tư tưởng bên ngoài Ấn Độ. Trong suốt thời kỳ thứ 
ba, có nhiều trung tâm phát huy một cách sáng tạo các tư tưởng Phật giáo được thành hình 
bên ngoài Ấn Độ, đặc biệt là ở Trung Hoa. Trên phương diện giải thoát, các thời kỳ nầy 
khác nhau về quan niệm tu tập của con người. Trong thời kỳ đầu, lý tưởng tu tập nhắm đến 
quả vị A La Hán, nghĩa là bậc đã dứt trừ hết ái nhiễm, mọi dục vọng đều dứt sạch, và không 
còn phải tái sanh trong luân hồi. Thời kỳ thứ hai, lý tưởng tu tập hướng đến quả vị Bồ Tát, 
người phát nguyện cứu độ chúng sanh và tin tưởng chắc chắn mình sẽ trở thành một vị Phật. 
Thời kỳ thứ ba, lý tưởng tu tập nhắm đến quả vị của một con người hòa hợp hoàn toàn với vũ 
trụ, không còn bất cứ giới hạn nào, và hoàn toàn tự tại trong sự vận dụng những năng lực của 
vũ trụ trong tự thân cũng như đối với ngoại cảnh. Điều đặc biệt của Phật giáo là trong mỗi 
giai đoạn thay đổi đều có một tạng kinh mới, mặc dầu được viết ra nhiều thế kỷ sau khi Đức 
Phật nhập diệt, nhưng vẫn được xem là lời Phật dạy. Kinh tạng của thời kỳ đầu, đến thời kỳ 
thứ hai được bổ sung thêm rất nhiều kinh điển Đại Thừa, và đến thời kỳ thứ ba là sự ra đời 
của một số lớn kinh điển Mật tông. 

Phật giáo đã và đang tổn tại trên 2.500 năm. Trong suốt khoảng thời gian gần 26 thế kỷ 
nây Phật giáo đã trải qua rất nhiều thăng trầm với thời gian. Trước khi phát triển ra các nước 
lân cận, trong thời kỳ đầu Phật giáo gần như chỉ phát triển trong phạm vi lục địa Ấn Độ. Đức 
Phật chưa từng viết và để lại cho đệ tử những lời dạy của chính Ngài. Tất cả kinh điển Phật 
giáo đều được các đệ tử về sau nầy của Ngài kết tập lại hàng trăm năm sau khi Đức Phật 
nhập Niết Bàn. Trong suốt thời gian khoảng 500 năm sau khi Đức Phật nhập Niết Bàn, các 
đệ tử của Ngài có những đại hội kết tập kinh điển để thảo luận và làm sáng tỏ những vấn để 
có tâm mức quan trọng liên quan đến những lời Phật dạy. Chính vì vậy mà trong buổi ban sơ, 
mỗi kết tập kinh điển, giáo điển Phật giáo đều có những thay đổi đáng kể. Kết quả là sau 
mỗi giai đoạn đệ tử của Ngài đều cho ra một loại kinh điển mới, dù được viết ra hằng mấy 
thế kỷ sau ngày Đức Phật nhập Niết Bàn, nhưng vẫn được xem là lời Phật dạy. Trong kỳ kết 
tập kinh điển lần thứ nhất, cộng động Tăng lữ chỉ cố gắng tổ chức cộng đồng của mình với sự 
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xác định về những lời Phật dạy cũng như những giới luật mà Ngài đã ban hành. Trong lần kết 
tập thứ hai, các truyền thống Phật giáo lúc nầy khá phức tạp và mơ hồ và kết quả là cuộc 
phân phái đầu tiên trong Tăng già. 

Trong suốt thời kỳ 500 năm đầu của Phật giáo, kinh điển chỉ được truyền miệng, mãi cho 
đến gần cuối 500 năm đầu của Phật giáo mới bắt đầu có sự ghi chép. Dĩ nhiên, không ai 
trong chúng ta dám đoan chắc rằng những lời nói ra của Đức Phật có được ghi chép hết lại 
trong cái mà bây giờ chúng ta gọi là “giáo điển” hay không vì những gì Đức Phật nói ra đâu 
có được ghi chép lại ngay. Theo giáo sư Edward Conze trong Lược Sử Phật Giáo thì có thể 
vào lúc ấy Đức Phật đã giảng dạy bằng ngôn ngữ của xứ Ma Kiệt Đà vào thời đó, nhưng 
hiện tại không có Phật ngôn nào được ghi lại bằng ngôn ngữ nầy. Về những kinh điển được 
ghi chép sớm nhất, ngay cả ngôn ngữ được sử dụng vẫn còn là một vấn để gây tranh cãi. 
Những gì mà chúng ta đang có chỉ là bản dịch của những kinh điển đầu tiên ấy sang các ngôn 
ngữ Ấn Độ khác như tiếng Nam Phạn và Bắc Phạn. Chính vì vậy mà sau khi Phật nhập Niết 
Bàn không lâu đã phát khởi nhiều sự khác biệt về cách giảng giải lời Phật day. Và cũng 
chính vì vậy mà sau khi Đức Phật nhập diệt không lâu, Phật giáo đã tự chia tách ra thành 
nhiều bộ phái, có 18§ bộ phái đã được biết đến; tuy nhiên, trên thực tế có đến hơn 30 bộ phái 
được chúng ta biết tên. Phần lớn những bộ phái nầy đều có kinh điển riêng, nhưng hầu hết 
đều đã mất hoặc vì chúng chưa được ghi chép lại bao giờ, hoặc vì chúng bị thời gian tàn phá. 
Vì những cộng đồng của các bộ phái gắn liền với những miễn khác nhau của Ấn Độ nên các 
truyển thống địa phương đã phát triển, mặc dâu vậy, bất chấp về sự phân chia về địa lý và sự 
khác nhau về cách giảng dịch lời Phật dạy, các bộ phái vẫn duy trì được tính cách cốt lõi của 
giáo lý nhà Phật. Do những khác biệt về cách giảng giải lời Phật dạy mà khoảng 140 năm 
sau khi Đức Phật nhập Niết Bàn, Thượng Tọa Bộ đã tách rời khỏi Đại Chúng Bộ, là nhóm, 
mà vào khoảng đầu Tây lịch, đã làm điểm xuất phát cho tư tưởng Đại Thừa. 

Khoảng 400 năm sau ngày Đức Phật nhập Niết Bàn, một số tín đồ Phật giáo cảm thấy 
những lời Phật dạy trong giáo lý đã trở nên xưa cũ và không còn mang lại lợi ích thiết thực 
nữa. Họ quan niệm rằng giáo pháp đòi hỏi sự cải cách liên tục để đáp ứng những nhu cầu 
của thời đại mới, của những con người mới và hoàn cảnh xã hội mới, nên họ bắt đầu tạo ra 
một loại kinh văn mới. Họ cũng tin rằng kinh văn cũ không thể nào duy trì được một tôn giáo 
sống động như Phật giáo. Họ cho rằng trừ phi có một lực cân bằng qua việc đổi mới thường 
xuyên, bằng không thì tôn giáo ấy sẽ trở nên chai cứng và mất đi tánh sinh động của nó. Về 
phương diện triết học, chúng ta phải thành thật mà nói rằng triết học chính là một trong 
những nguyên nhân chính đưa đến việc phân chia các bộ phái, vì triết học khác với mọi 
ngành tri thức khác ở chỗ nó cho phép có nhiều hơn một giải pháp cho mỗi vấn đề. Và Phật 
giáo không chỉ được biết đến như một tôn giáo, mà nó còn được biết đến như một triết lý 
sống rất cao sâu. Trong khi tiến hành các phương pháp tu tập, các tu sĩ Phật giáo phải đối 
mặt với những vấn để thành hình trên lãnh vực triết học ở khắp nơi, chẳng hạn như phân loại 
của tri thức, những vấn để đánh giá thực tại, nhân quả, thời gian và không gian, bản ngã, vân 
vân. Thời kỳ đầu tập trung vào những vấn để tâm lý, thời kỳ thứ hai là những vấn để bản 
chất của sự hiện hữu, và thời kỳ thứ ba là các vấn để vũ trụ. Thời kỳ đầu tập trung vào việc 
cá nhân cố gắng tự nhiếp phục tâm mình, và sự phân tích tâm lý là phương pháp để đạt đến 
sự chế ngự tâm. Thời kỳ thứ hai chuyển sang bản chất tự nhiên của thực thể, hay được gọi là 
tự tánh; và nhận thức của tâm về tự tánh của vạn hữu được xem là yếu tố quyết định để đạt 
đến sự giải thoát. Thời kỳ thứ ba xem việc điều chỉnh tự thân cho hài hòa với vũ trụ là đầu 
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mối để đạt đến giác ngộ, và xử dụng những phương cách có tánh mầu nhiệm, huyền bí từ 
thời cổ xưa để làm được điều đó. Về phương diện lịch sử, sự phân hóa đâu tiên về quan điểm 
là giữa những người cho rằng chỉ có hiện tại là thực hữu, và những người khẳng định cả quá 
khứ và vị lai cũng thực hữu như hiện tại. Hơn thế nữa, hư không và Niết Bàn là 2 pháp 
thường được cho là vô vi. Tuy nhiên, có một số trường phái không tin rằng hư không thực hữu 
hay vô vi. Mặt khác, trong khi dường như không ai tranh luận về bản chất vô vi của Niết Bàn, 
nhưng họ lại không đồng thuận là nó thuộc loại thực tại nào. Một số cho rằng nó hoàn toàn 
không, số khác lại khẳng định rằng chỉ có Niết Bàn mới đáng cho là thực hữu. 

Đại Chúng Bộ là những người đại diện cho phần lớn giáo đoàn Phật Giáo, vì họ là nhóm 
đông nhất trong kỳ kết tập tại thành Hoa Thị, và họ là đại diện của giới cư sĩ đối lập với bộ 
phận Tăng lữ bảo thủ. Họ đã làm giảm nhẹ tầm quan trọng của Đức Phật lịch sử để thay vào 
đó là Pháp thân của Đức Phật. Theo kinh Diệu Pháp Liên Hoa, Đức Phật luôn tổn tại trong 
suốt thời gian vô tận, và lúc nào Ngài cũng thuyết giảng khắp mọi nơi trong vô số hóa thân. 
Đại Chúng Bộ cho rằng vạn hữu, cái ngẫu nhiên cũng như cái tuyệt đối, đều là giả lập, thuần 
là quan niệm, thuần là lý luận, không có tự thể riêng. Toàn bộ các pháp giả lập nầy trái 
ngược với một “pháp giới” hay “pháp tánh” vốn đồng nhất với tánh không toàn điện là nơi 
vạn pháp quy về. Thuyết Ngã Bộ đã gây sóng gió với quan niệm rằng bên cạnh các pháp 
không có cá ngã, vẫn có một ngã thể cần được biết đến. Họ cố tình thách thức giáo nghĩa cơ 
bản của các học giả Phật giáo đương thời. Sự ly phái giữa Thượng Tọa Bộ và Đại Chúng Bộ 
đã xãy ra do quan niệm về vị trí của các vị A La Hán. Đại Chúng Bộ cho rằng A La Hán 
chưa đạt quả vị mà Thượng Tọa Bộ đã gán cho họ. Các vị A La Hán vẫn chưa hoàn toàn giải 
thoát vì họ vẫn còn bị quấy nhiễu bởi ác ma, họ vẫn còn hoài nghi, và vẫn còn không biết 
nhiều vấn đề. Với Đại Chúng Bộ, các vị A La Hán là những người đáng kính trọng nhưng 
hãy còn vị kỷ. Đại Chúng Bộ không dựa trên chứng nghiệm của các vị A La Hán mà là dựa 
trên các vị Bồ Tát, những người quên mình vì tha nhân. 

Đại Chúng Bộ đồng nhất tánh không với Phật tánh. Đối với họ, hết thảy chúng sanh, cả 
thế gian và xuất thế gian, đều lấy tánh không làm nền tảng. Cái tánh không đó là Phật tánh 
và là Niết Bàn tối hậu. Do đó Phật tánh nhất thiết phải hiện hữu trong hết thảy chúng sanh. 
Đại Chúng Bộ xem Đức Phật siêu việt, xuất thế gian, không còn gì bất toàn hay bất tịnh, bậc 
nhất thiết trí, nhất thiết lực, vô hạn, vĩnh hằng, thường tại định, không bao giờ tán tâm và ngủ 
nghỉ. Đức Phật trong lịch sử chỉ là một hóa thân của Đức Phật siêu việt, do Ngài tạo ra để thị 
hiện trên thế gian, tùy thuận theo thường pháp của thế gian để giáo hóa chúng sanh ở đó. 
Với Đại Chúng Bộ, Đức phật nhập Niết Bàn không phải là Ngài hoàn toàn tịch diệt, mà vì 
lòng từ bi vô hạn cũng như thọ mạng của Ngài. Ngài còn thị hiện dưới nhiều hình thức để cứu 
độ hết thảy chúng sanh bằng nhiều phương cách khác nhau. Không chỉ có chư Phật ở thế gian 
nầy, các Ngài còn thị hiện khắp nơi, thị hiện trong tất cả thập phương thế giới. Theo quan 
niệm của Đại Chúng Bộ thì Đức Phật là hiện thân vĩnh cửu của tất cả chân lý đã cho phép sự 
tiếp tục phát lộ ra chân lý của Ngài vào những thời điểm khác nhau, chứ không nhất thiết chỉ 
vào thời Đức Phật còn tại thế mà thôi. Đại Chúng Bộ và Đại Thừa theo nghĩa nào đó là 
những nhà huyền bí đối nghịch với chủ thuyết duy lý của Thượng Tọa Bộ. Sự khác biệt chính 
là ở chỗ sự huyền bí dựa trên lý trí của Đại Chúng Bộ và duy lý lại mang màu sắc huyền bí 
của Nam Phương Thượng Tọa Bộ. Tuy nhiên, họ có cơ sở chung là Trung Đạo mà mọi hành 
giả phải dụng công tu hành để đạt được giải thoát. Hoàn toàn ngược lại với Đại Chúng Bộ, 
trường phái Thượng Tọa Bộ coi Đức Phật như là một con người bình thường, mặc dầu có mâu 


1148 


thuẫn với một số điều được nói đến trong kinh điển Nam Phạn. Trường phái nầy chủ trương 
rằng chỉ có một Bồ Tát hiện thời là Ngài Di Lặc. Ngài hiện đang ngụ tại cung trời Đâu Suất, 
từ đó Ngài tái sinh làm người khi Phật pháp đã chấm dứt. Mười Tám Bộ Phái thời Phật giáo 
nguyên Thủy bao gồm: Đại Chúng Bộ, Nhứt Thuyết Bộ, Thuyết Xuất Thế Bộ, Đa Văn Bộ, 
Thuyết Giả Bộ, Chế Đa Sơn Bộ, Tây Sơn Trụ Bộ, Bắc Sơn Trụ Bộ, Kê Dẫn Bộ (Kê L¡i Bộ), 
Thượng Tọa Bộ, Tuyết Sơn Bộ, Thuyết Nhứt Thiết Hữu Bộ, Độc Tử Bộ, Pháp Thượng Bộ, 
Hiền Vị Bộ, Chính Lượng Bộ, Mật Lâm Sơn Bộ, Hóa Địa Bộ, Pháp Tạng Bộ, Âm Quang Bộ, 
và Kinh Lượng Bộ. 


S42. z4 6x¿c( 74otoxy d( 6«dd(dd£ Sccfo 


According to Edward Conze, a famous Buddhist scholar, in “A Short History of 
Buddhism”, Buddhism has so far persisted for about 2,500 years and during that period 1t has 
undergone profound and radical changes. lts history can conveniently be divided into four 
periods. The first period 1s that of the old Buddhism, which largely coincided with what later 
came to be known as the “Hinayana”; the second 1s marked by the rise of the Mahayana; the 
third by that of the Tantra and Zen. Thịs bring us to about 1000 A.D. After that Buddhism no 
longer renewed ¡tself; but Just persisted, and the last 1,000 years can be taken together as the 
fourth period. Geographically, first period Buddhism remained almost purely Indian; during 
the second period 1t started on its conquest of Eastern Asia and was In 1fs turn considerably 
infiuenced by non Indian thought; during the third, creative centres of Buddhist thought were 
esfablished outside India, particularly in China. On the field of emancipation, these periods 
differ in the conception of the type of cultivation. In the first period the ideal saint 1s an Arhat, 
or a person who has non-attachment, in whom alÏ craving 1s extinct and who wIll no more be 
reborn in this world. In the second period, the ideal 1s the Bodhisattva, a person who wishes to 
save all sentient beings and who hopes ultimately to become an omniscient Buddha. In the 
third period, the ideal 1s a “Siddha”, or a person who 1s so much in harmony with the cosmos 
that he is under no constraint whatsoever and as a free agent who 1s able to manipulate the 
cosmrc forces both inside and outside himself. A special characteristic of Buddhism throghout 
these periods 1s that the innovations of each new phase were backed up by the production of a 
fresh canonical literature which, although clearly composed many centuries after the 
Buddha's Nirvana, claims to be the word of the Buddha Himself. The scriptures of the first 
period were supplemented In the second by a large number of Mahayana Sutras and in the 
third by a truly enormous number of Tantras. 

Buddhism has been persisting for more than 2,500 years. During the period of almost 26 
centuries Buddhism has undergone a lot of ups and downs. Before developing abroad, at firsf, 
Buddhism developed solely Iinside Indian continent. The Buddha had never wriften any of his 
teachings for his disciples. AII Buddhist scriptures were recited and accumulated by his 
followers hundreds of years after the Buddha's Nirvana. During the first five hundred years 
after the Buddha”s Nirvana, several big meetings called Buddhist Councils, in which matters 
Of greater Importance were discussed and clarified. Thus, at the sfart, after each Buddhist 
Council, Buddhist scriptures had undergone considerable changes. As a result, in each new 
phase, his followers produced fresh canonical literature which, although clearly composed 
many centuries after the Buddhaˆs Nirvana, claims to be the word of the Buddha Himself. In 
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the first Council, the Sangha only tried to consolidate theIr communities with the clarification 
of the Buddhaˆs teachings and rules. In the Second Buddhist Council, Buddhist traditions 
were confusing and ambiguous, and the overall result was the first schism in the Sangha. 

During the first 500 years of Buddhism the scriptures were transmitted orally and they 
were wriften down only towards the end of the first period. Of course, we are not so sure If 
the Buddhaˆs actual words were transmifted into what we now call “Scriptures”. During His 
lifetime, the Buddha may have taught in Ardhamagadhi, but none of His sayIngs 1s preserved 
1n 1ts original form. As for the earliest Canon, even Its language 1s still a matter of dispute. All 
we have are translations of what may have been the early Canon Into other Indian languages, 
such as Pail and Sanskrit. Thus, not long after the Buddha's Nirvana, a lot of differences 1n 
the Interpretation of the Buddhas teachings ignited. And thus not long after the Buddha”s 
Nrrvana, Buddhism had divided 1tself at some unspecified time into a number öŸ sects, oŸ 
which usually I8 are counted; however, In fact more than 30 sects are known to us, at least by 
name. Most of these sects had therr own Canon. Nearly all of these Canons are lost either 
because they were never written down, or because the wriften records were destroyed by 
humans or the depredations of time. Às different commumities fixed themselves In different 
parts of India, local traditions developed. Even though these sects had differences In 
geography and Interpretations In the Buddha”s teachings, they remained the original core 
Buddha's teachings. From the difference ¡n the Buddhaˆs teachings, about 140 years after the 
Buddha's Nirvana, the Sthaviras separated from the Mahasanghikas, who in their turn 
provided about the beginning of the Christian Era the starting point for the Mahayana. 

About 400 years after the Buddhaˆs Nirvana a number of Buddhists felt that the existing 
doctrines had become stale and somewhat useless. They believed that the doctrines required 
reformation so as to meet the needs of new ages, new populations and new social 
ciIrcumsfances, so they set out to produce a new literature. They also believed that old 
literature could not sustain a living religion as Buddhism. Unless counterbalanced by constant 
Innovation, 1t would become fossilized and lost 1ts living qualities. Philosophically speaking, 
we must sincerely say that philosohy 1s one of the main causes of sectarian divisions, for 
philosophy differs from all other branches of knowledge In that it allows of more than one 
solution to each problem. And Buddhism 1s not only known as a religion, but 1t 1s also known 
as a profound living philosophy. In the course of carrying out cultivation, Buddhist monks and 
nuns came up against problems ¡In the field of philosophy, such as the nature and 
classification of knowledge, criteria of reality, cause and effect, time and space, the exIstence 
or non-exiIstence of a “self”, and so on. The first perlod concentrated on psychological 
questlons, the second on ontological, the third on cosmic. The fẨirst 1s concerned with 
1ndividuals gaining control over their own minds, and psychological analysis 1s the method by 
which self-control 1s sought; the second turns to the nature of true reality and the realization 
in oneself of that true nature of things 1s held to be decisive for salvation; the third sees 
adjustment and harmony with the cosmos as the clue to enliphtenment and uses age-old 
magical and occult methods to achieve 1t. Historically speaking, the first division of opinion 
was between those who thought that only the present exists, and those who maintained that 
the past and future are as real as present. Furthermore, two dharmas were often counted as 
unconditioned, space and Nirvana. Some schools, however, doubted whether space 1s either 
real or unconditioned, while others seem to have disputed the unconditioned nature of 
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Nirvana, there was no agreement on what kind of reality should be assigned to 1t. Some 
believed that it had none at all, while others asserted that 1t alone should be regarded as truly 
real. 

The Mahasanghikas are those who represented the viewpoint of the laypeople agaInst the 
monkish party. They minimized the importance of the historical Buddha, Sakyamuni, whom 
they replaced by the Buddha who 1s the embodiment of Dharma (dharmakaya). In the Lotus 
Sutra, the Buddha abides for aeons and aeons, from etermty, and that He preaches the Law at 
all times In countless places and Iinnumerable disguises. The Mahasanghikas maintained that 
everything, the contingent as well as the Absolute, 1s fictitious, a mere concept, mere verbal 
chatter, without any substance of Its own. The “totality” of these fictiious dharmas was 
contrasted with a Dharma-element or dharmahood, which was further identified with one vast 
Emptiness Into which all dharmas are absorbed. The Pudgalavadins caused a great stir with 
their view that In ađition to the impersonal dharmas, there 1s still a Person to be reckoned 
with. They deliberately challenged the fundamental dogma of all contemporary Buddhist 
scholars. The schism between Sthaviras and Mahasanghikas was occasioned by the question 
Of the status of the Arhat. The Mahasanghikas tôk the line that in several ways the Arhats fell 
short of the god-like stature which the Sthaviras attributed to them. Arhats were not yet 
entirely frê, because, among other things, they could still be troubled by demons, had theIr 
doubts, and were Ignorant of many things. With the Mahayana the Arhats have become 
worthy, but they are selfish people. Their philosophical statements are no longer based on 
Arhats'` experiences, but on those of the “Bodhisatvas” who unselfishly prepare themselves 
for Buddhahood during aeons of self-sacrificing strugsle. 

The Mahasanghikas Identified Emptiness with the nature of the Buddha. For them, all 
beings, both worldly and supramundane, have the Void for their basis. The Void 1s the 
Buddha-nature and the great final Nirvana. The Buddha-nature must therefore necessarily 
exist in all beings. The Mahasanghikas regarded the historical Buddha as alien to the real 
Buddha, who was transcendenrtal, altogether supramundane, had no Imperfections, or 
1mpuritles whatsoever, was omniscient, all-powerful, infinite, and eternal, forever withdrawn 
Into trance, never distracted or asleep. The historical Buddha was only a magical creation of 
the transcendental Buddha, a fictitious creature sent by Him to appear In the world to conform 
Himself to 1s ways and teach its inhabitants. With His Nirvana, He has not altogether 
disappeared, but with a compasslon as unlimited as the length of His life He will until the end 
Of time conJjure up all kinds of messengers who wIll help all kinds of beings in diverse ways. 
Nor are Buddhas found on this earth alone, but they fill the entire universe, and exist here 
and there everywhere, 1n all the world systems. According to the Mahasanghikas, the 
conception of the Buddha as the timeless embodiment of all Truth allowed for a successive 
revelation of that truth by Him at different times, and not necessarily only during His lifetime. 
The Mahasanghikas and Mahayamsts were, in a sense, “mystics” opposed to the 
“Rationalism” of the Sthaviras. The difference was really one between the rational mysticism 
of the Mahayana, and the mystical tinged rationalism of the Theravadins or Sarvastivadins. 
However, they had muụch common ground on the Middle Path where their practitioners strove 
for emancipation. Completely contrary with the Mahasanghikas, the Sthaviravadins School 
regards the Buddha as having been an ordinary human being, despite Iindicatlons to the 
contrary In 1s own Pali Canon. It maintians that there 1s only one Bodhisattva at present, who 
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1s Maitreya. He currently resides In the Tusita Heaven, from which he will be reborn In the 
human realm when the Dharma has died out. Eighteen sects of Early Buddhism ¡include: 
Mahasanghikah, Ekavya-vaharikah, Lokottaravadinah, Bahusrutiyah, Prajanptivadinah, 
Jctavaniyah (Caityasailah), Aparasalah, Uttarasalah, Kaukkutkah (Gokulika), 
Aryasthavirah, Haimavatah, Sarvastivadah, Vatsiputriyah, Dharmottariyah, Bhadrayaniyah, 
Sammatiyah, Sannagarikah, Mahisasakah, Dharmaguptah, Kasyahpiya, and Sautrantikah. 


346. 2/⁄2x¿ đà Di @Øiáa Ôuất Ôàne của Đức Đi(ật 

Trước khi nhập diệt, Đức Phật đã dặn dò tứ chúng một câu cuối cùng: “Mọi vật trên đời 
không có gì quý giá. Thân thể rồi sẽ tan rã. Chỉ có đạo Ta là quý báu. Chỉ có chân lý của 
Đạo Ta là bất di bất dịch.” Khi ngày Phật nhập diệt sắp gần kể, chư Tỳ kheo bịn rịn khôn 
nguôi. Thấy vậy Đức Phật bèn dạy: “Ứng thân của Phật không thể ở mãi trên thế gian, đây 
là qui luật tự nhiện, nhưng giáo Pháp của ta thì còn mãi. Các người theo đó mà phụng hành.” 
Kế đó A Nan lại thỉnh cầu Đức Phật bốn việc liên quan đến những quan tâm của hàng đệ tử 
sau khi Phật nhập diệt. Thứ nhất, nên dựa ai làm Thầy? Thứ nhì, Tăng đoàn dựa vào đâu để 
an trú? Thứ ba, làm thế nào để điều phục những Tỳ kheo tính ác? Và thứ tư, làm thế nào để 
kết tập kinh điển để mọi người chứng tín? Đức Phật dạy những lời tuyên thuyết cuối cùng 
của Ngài (hay Kinh Di Giáo): dựa vào Giới làm Thầy, dựa Tứ Niệm Xứ để an trú, với những 
Tỳ kheo tính ác thì lặng lẽ mà bỏ, mọi kinh điển, ở đầu kinh là bốn chữ “Như vầy tôi nghe”. 
Ngay sau đó, dưới hàng cây Ta La Song Thọ tại thành Câu Thị Na, Đức Phật đã căn dặn 
thêm đệ tử của Ngài những lời di giáo cuối cùng như sau: 1) Hãy tự thắp đuốc lên mà đi. 
Hãy về nương nơi chính mình, chớ đừng nương tựa vào bất cứ ai khác. 2) Hãy lấy giáo pháp 
của ta làm đuốc mà đi. Hãy nương vào giáo pháp ấy, chớ đừng nương vào bất cứ giáo pháp 
nào khác. 3) Nghĩ về thân thể thì nên nghĩ về sự bất tịnh của nó. 4) Nghĩ về thân thể thì nên 
nghĩ rằng cả đau đớn lẫn dễ chịu đều là những nhân đau khổ giống nhau, thì làm gì có 
chuyện ham chuộng dục vọng? 5) Nghĩ về cái “ngã” nên nghĩ về sự phù du (qua mau) của nó 
để không rơi vào ảo vọng hay ôm ấp sự ngã mạn và ích kỷ khi biết những thứ nầy sẽ kết 
thúc bằng khổ đau phiển não? 6) Nghĩ về vật chất, các ông hãy tìm xem coi chúng có cái 
“ngã” tổn tại lâu dài hay không? Có phải chúng chỉ là những kết hợp tạm bợ để rồi chẳng 
chóng thì chây, chúng sẽ tan hoại? 7) Đừng lầm lộn về sự phổ quát của khổ đau, mà hãy y 
theo giáo pháp của ta, ngay khi ta đã nhập diệt, là các ông sẽ đoạn trừ đau khổ. Làm được 
như vậy, các ông mới quả thật là đệ tử của Như Lai. 8) Nầy chúng đệ tử, giáo pháp mà Như 
Lai đã để lại cho các ông, không nên quên lãng, mà phải luôn xem như bảo vật, phải luôn 
suy nghiệm và thực hành. Nếu các ông y theo những giáo pháp ấy mà tu hành, thì các ông 
sẽ luôn hạnh phúc. 9) Nầy chúng đệ tử, điểm then chốt trong giáo pháp là nhắc nhở các ông 
kểm giữ tâm mình. Hãy giữ đừng cho tâm “tham” là các đức hạnh của các ông luôn chánh 
trực. Hãy giữ tâm thanh tịnh là lời nói của các ông luôn thành tín. Luôn nghĩ rằng đời nầy 
phù du mộng huyễn là các ông có thể chống lại tham và sân, cũng như tránh được những 
điều ác. 10) Nếu các ông thấy tâm mình bị cám dỗ quyện quến bởi tham lam, các ông nên 
dụng công trì giữ tâm mình. Hãy là chủ nhân ông của chính tâm mình. I1) Tâm các ông có 
thể khiến các ông làm Phật, mà tâm ấy cũng có thể biến các ông thành súc sanh. Hễ mê là 
ma, hễ ngộ tức là Phật. Thế nên các ông phải luôn trì giữ tâm mình đừng để cho nó xa rời 
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Chánh Đạo. 12) Các ông nên tương kính lẫn nhau, phải luôn tuân thủ giáo pháp của Như Lai, 
chớ không nên tranh chấp. Các ông phải giống như nước và sữa tương hợp nhau, chớ đừng 
như nước và dầu, không tương hợp với nhau. 13) Chúng đệ tử, các ông nên cùng nhau ôn 
tâm, học hỏi và thực hành giáo pháp của Như Lai. Đừng lãng phí thân tâm và thì giờ nhàn 
tản hay tranh cãi. Hãy cùng nhau thụ hưởng những bông hoa giác ngộ và quả vị của Chánh 
Đạo. 14) Chúng đệ tử, giáo pháp mà Như Lai đã truyền lại cho các ông là do tự thân Như Lai 
chứng ngộ, các ông nên kiên thủ y nương theo giáo pháp ấy mà tu hành chứng ngộ. 15) 
Chúng đệ tử, nếu các ông bổ bê không y nương theo giáo pháp Như Lai mà tu hành, có nghĩa 
là các ông chưa bao giờ gặp Như Lai. Cũng có nghĩa là các ông xa Như Lai vạn dậm, cho dù 
các ông có đang ở cạnh Như Lai. Ngược lại, nếu các ông tuân thủ và thực hành giáo pháp ấy, 
dù ở xa Như Lai vạn dậm, các ông cũng đang được cạnh kể Như Lai. 16) Chúng đệ tử, 
Như Lai sắp xa rời các ông đây, nhưng các ông đừng than khóc sầu muộn. Đời là vô thường; 
không aI1 có thể tránh được sự hoại diệt nơi thân. Nhục thân Như Lai rồi đây cũng sẽ tan hoại 
như một cái xe mục nát vậy. 17) Các ông không nên bi thương; các ông nên nhận thức rằng 
không có chi là thường hằng và nên giác ngộ thật tánh (tánh không) của nhân thế. Đừng ôm 
ấp những ước vọng không tưởng vô giá trị rằng biến dị có thể trở thành thường hằng. 18) 
Chúng đệ tử, các ông nên luôn nhớ rằng ma dục vọng phiển não luôn tìm cơ hội để lừa gạt 
tâm các ông. Nếu một con rắn độc đang ở trong phòng của các ông, muốn ngủ yên các ông 
phải đuổi nó ra. Các ông phải bứt bỏ những hệ phược của dục vọng phiển não và đuổi chúng 
đi như đuổi một con rắn độc. Các ông phải tích cực bảo hộ tâm mình. 19) Chúng đệ tử, giây 
phút cuối cùng của ta đã tới, các ông đừng quên rằng cái chết chỉ là sự chấm dứt của thân 
xác. Thân xác được sanh ra từ tinh cha huyết mẹ, được nuôi dưỡng bằng thực phẩm, thì bệnh 
hoạn và tử vong là điều không tránh khỏi. 20) Nhưng bản chất của một vị Phật không phải 
là nhục thể, mà là sự giác ngộ Bồ Đề. Một nhục thân phải tử vong, nhưng Trí huệ Bồ Đề sẽ 
tổn tại mãi mãi trong chơn lý của đạo pháp. Ai chỉ thấy ta bằng nhục thể là chưa bao giờ thấy 
ta; ai chấp nhận và thực hành giáo pháp Như Lai mới thật sự thấy được Như Lai. 21) Sau khi 
Như Lai diệt độ, thì giáo pháp của Như Lai chính là Đạo Sư. Những ai y nương theo giáo 
pháp Như Lai mà tu hành mới chính là đệ tử thật của Như Lai. 22) Trong bốn mươi lăm năm 
qua, ta chưa từng giữ lại một thứ gì trong giáo pháp của ta. Không có gì bí mật, không có gì 
ẩn nghĩa; tất cả đều được chỉ bày rõ ràng cặn kẻ. Hỡi chúng đệ tử thân thương, đây là giây 
phút cuối cùng. Lát nữa đây ta sẽ nhập Niết Bàn. Và đây là những lời căn dặn cuối cùng của 
ta. 

Theo kinh Đại Bát Niết Bàn trong Trường Bộ Kinh, quyển 16, trước khi nhập diệt, Đức 
Phật đã ân cần đặn dò tứ chúng bằng cách nhắn gửi với ngài A Nan rằng: “Chính vì không 
thông hiểu Tứ Thánh Đế mà chúng ta phải lăn trôi bấy lâu nay trong vòng luân hồi sanh tử, 
cả ta và chư vị nữa!” Trong những ngày cuối cùng, Đức Phật luôn khuyến giáo chư đệ tử nên 
luôn chú tâm, chánh niệm tỉnh giác tu tập giới định huệ “Giới là như vậy, định là như vậy, 
tuệ là như vậy.” Trong những lời di giáo sau cùng, Đức Thế Tôn đã nhắc nhở A Nan Đa: 
“Như Lai không nghĩ rằng Ngài phải lãnh đạo giáo đoàn hay giáo đoàn phải lệ thuộc vào 
Ngài. Vì vậy, này A Nan Đa, hãy làm ngọn đèn cho chính mình. Hãy làm nơi nương tựa cho 
chính mình. Không đi tìm nơi nương tựa bên ngoài. Hãy giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn. 
Cố giữ lấy chánh pháp làm nơi nương tựa. Và này A Nan Đa, thế nào là vị Tỳ Kheo phải làm 
ngọn đèn cho chính mình, làm nơi nương tựa cho chính mình, không đi tìm nơi nương tựa bên 
ngoài, cố giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn? Ở đây, này A Nan Đa, vị Tỳ Kheo sống nhiệt 
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tâm, tinh cần, chánh niệm, tỉnh giác, nhiếp phục tham ái ưu bị ở đời, quán sát thân, thọ, tâm, 
và pháp.” Tại thành Câu Thị Na, trước khi nhập diệt, Đức Phật đã khẳng định với Subhadda, 
vị đệ tử cuối cùng của Đức Phật: “Này Subhadda, trong bất cứ Pháp và Luật nào, đều không 
có Bát Thánh Đạo, cũng không thể nào tìm thấy vị Đệ Nhất Sa Môn, Đệ Nhị Sa Môn, Đệ 
Tam Sa Môn, Đệ Tứ Sa Môn. Giờ đây trong Pháp và Luật của Ta, này Subhadda, có Bát 
Thánh Đạo, lại có cả Đệ nhất, Đệ nhị, Đệ tam, và Đệ tứ Sa Môn nữa. Giáo pháp của các 
ngoại đạo sư không có các vị Sa Môn. Này Subhadda, nếu chư đệ tử sống đời chân chính, thế 
gian này sẽ không vắng bóng chư vị Thánh A La Hán. Quả thật giáo lý của các ngoại đạo sư 
đều vắng bóng chư vị A La Hán cả. Nhưng trong giáo pháp này, mong rằng chư Tỳ Kheo 
sống đời phạm hạnh thanh tịnh, để cõi đời không thiếu các bậc Thánh.” Đoạn Đức Thế Tôn 
quay sang tứ chúng để nói lời khích lệ sau cùng: “Hãy ghi nhớ lời Ta đã dạy các con. Lòng 
tham và dục vọng là nguyên nhân của mọi khổ đau. Cuộc đời luôn luôn biến đổi vô thường, 
vậy các con chớ nên tham đắm vào bất cứ thứ gì ở thế gian nầy. Mà cần nỗ lực tu hành, cải 
đổi thân tâm để tìm thấy hạnh phúc chân thật và trường cửu. Này chư Tỳ Kheo, ta khuyến 
giáo chư vị, hãy quán sát kỹ, các pháp hữu vi đều vô thường biến hoại, chư vị hãy nỗ lực tinh 
tấn!” 


846. -đadt “?sacá“(u0ó d( tức dd 


Before entering Nirvana, the Buddha uttered His last words: “Nothing in this world 1s 
precious. The human body will disintegrate. Ony 1s Dharma precious. Only 1s Truth 
everlasting.” When the day of the Buddhaˆs passing away was drawing near, and the Bhiksus 
were reluctant for the parting. The Buddha ¡instructed them saying: “he Buddha's 
Incarnation body cannot say in the world forever. This 1s the natural law. But my dharma can 
live on for a long time. You should observe and practice according to my teachings.” Ananda 
and others then consulted the Buddha on four things of the Buddha's disciples after the 
Buddha's passing away. First, who will be the Teacher? Second, on what ground will the 
Sangha dwell? Third, how to tame and discipline the 1ll-natured Bhiksus? And fourth, how to 
compile the Sutras to establish faith in them? The Buddha said his last instructions (or the 
Sutra of Buddhaˆs Last Exhortations”: adhere to the Precepts as your Teacher, dwell on the 
Four Establishments of Mindfulness, discreetly reject the 1ll-natured Bhiksus, and In all 
Sutras, start at the beginning with the four words “[hus Have I Heard.” Right after that, 
beneath the Sala Trees at Kusinagara, the Buddha taught his last words to his discIples as 
follows: 1) Make yourself a light. Rely upon yourself, do not depend upon anyone else. 
2)Make my teachings your light. Rely on them; do not rely on any other teaching. 3) Consider 
your body, think of 1fs Impurity. 4) Consider your body, knowing that both 1fs pains and 1(s 
delight are alike causes of suffering, how can you indulsge in its desires? 5) Consider your 
“self,” think of 1ts transclency, how can you fall into delusion about 1t and cherish pride and 
selfishness, knowing that they must end in Inevitable suffering and afflictions? 6) Consider 
substances, can you find among them any enduring “self” 2 Are they agøregates that sooner 
or later wIll break apart and be scattered? 7) Do not be confused by the universality of 
suffering, but follow my teaching, even after my death, and you will be rid of pain. Do this 
and you wIll indeed be my disciples. 8) My disciples, the teachings that I have gIven you are 
never be forgotten or abandoned. They are always to be treasured, they are to be thought 
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about, they are to be practiced. If you follow these teachings, you wIll always be happy. 9) 
My disciples, the point of the teachings 1s to control your own mind. Keep your mind from 
greed, and you will keep your behavior right; keep your mind pure and your words faithful. 
By always thinking about the transciency of your life, you will be able to resist greed and 
anger, and will be able to avoid all evils. 10) If you find your mind tempted and so entangled 
in greed, you must try to suppress and control the temptation; be the master of your own 
mind. 11) ÀA man”s mind may make him a Buddha, or it may make him a beast. Misled by 
error, one becomes a demon; enlightened, one become a Buddha. Therefore, control your 
mind and do not let it deviate from the right path. 12) You should respect each other, follow 
my teachinss, and refrain from disputes. You should not like water and oil, repel each other, 
but should like milk and water, mingle together. 13) My disciples, you should always study 
together, learn together, practise my teachings together. Do not waste your mind and time In 
Iidleness and quarreling. EnJoy the blossoms of Enlightenmernt in their season and harvest the 
fruit of the right path. 14) My disciples, the teachings which I have given you, Ï gained by 
following the path myself. You should follow these teachings and conform to theIr spirit on 
every occasion. 15) My disciples, 1Ý you neglect them, 1t means that you have never really 
met me. lt means that you are far from me, even If you are actually with me. But If you 
accept and practice my teachings, then you are very near to me, even though you are far 
away. 16) My disciples, my end 1s approaching, our parting 1s near, but do not lament. LIfe 1s 
ever changing; none can escape the disolution of the body. Thịs Ï am now to show by my own 
death, my body falling apart like a dilapidated cart. 17) Do not vainly lament, but realize that 
nothing 1s permanent and learn from 1t the emptiness of human life. Do not cherish the 
unworthy desire that the changeable might become unchanging. 18) My disciples, you should 
always remember that the demon of worldly desires 1s always seeking chances to deceive the 
mind. If a viper lives in your room and you wish to have a peaceful sleep, you must first 
chase 1t out. You must break the bonds of worldly passions and drive them away as you 
would a viper. You must positively protect your own mind. 19) My disciples, my last moment 
has come, do not forget that death 1s only the end of the physical body. The body was born 
from parents and was nourished by food; Just as inevitable are sickness and death. 20) But the 
true Buddha 1s not a human body: it 1s Enlightenment. A human body must die, but the 
Wisdom of Enlightenment w1Ïl exIst forever In the truth of the Dharma, and in the practice of 
the Dharma. He who sees merely my body does not see me. Only he who accepts and 
practies my teaching truly sees me. 2l) After my death, the Dharma shall be your teacher. 
Follow the Dharma and you will be true to me. 22) During the last forty-five years of my life, 
I have withheld nothing from my teachings. There 1s no secret teaching, no hidden meaning; 
everything has been taught openly and clearly. My dear disciples, this 1s the end. In a 
momert, I shall be passing Iinto Nirvana. This 1s my last Instruction. 

According to the Mahaparinrvana Sutra In the Digha Nikaya, volume 16, the Buddha 
compasslonately reminded Ananda: “Tt 1s through not understanding the Four Noble Truths, o 
Bhiksus, that we have had to wander so long In this weary path of rebirth, both you and !” On 
his last days, the Buddha always reminded his disciples to be mindful and self-possessed In 
learning the Three-fold trainng “Such 1s right conduct, such 1s concentration, and such 1s 
wIsdom.” In His last instructions to the Order, the Buddha told Ananda: ““The Tathagata does 
not think that he should lead the Order or the Order 1s dependent on Him. Therefore, Ananda, 
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be lamps to yourselves. Be a refuge to yourselves. Go to no external refuge. Hold fast to the 
Dharma as a lamp. Hold fast to the Dharma as a refuge. And how, O Ananda, 1s a Bhiksu to 
be a lamp to himself, a refuge to himself, going to no external refuge, holding fast to the 
Dharma as a lamp? Herein, a Bhiksu lives diligent, mindful, and self-possessed, overcoming 
desire and grief in the world, reflecting on the body, feeling, and mind and menfal obJects.” In 
Kusinagara, the Buddha told his last disciple, Subhadda: “O Subhadda, in whatever doctrine, 
the Noble Eightfold Path 1s not found, neither 1s there found the first Samana, nor the second, 
nor the third, nor the fourth. Now n this doctrine and discipline, O Subhadda, there 1s the 
Noble Eightfold Path, and In It too, are found the first, the second, the third and the fourth 
Samanas. The other teachers'` schools are empty of Samanas. If, O Subhadda, the disciples 
live rightly, the world would not be void with Arahants. Void of true SaInts are the system of 
other teachers. But in this one, may the Bhiksus live the perfect life, so that the world would 
not be without saints.” Then the Buddha turned to everyone and said his final exhortation: 
“Remember what I have taught you. Craving and desire are the cause of all unhappiness. 
Everything sooner or later must change, so do not become attached to anything. Instead, 
devote yourself to clearing your mind and finding true and lasting happiness. Behold now, O 
Bhiksus, I exhort you! SubJect to change are all component things† Strive on with diligence !” 


347. 24. 1⁄2 ØáÁ¿ “2/a24ể 

Giải thoát là la bỏ mọi trói buộc để được tự tại, giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử, 
cởi bỏ trói buộc của nghiệp hoặc, thoát ra khỏi những khổ đau phiền não của nhà lửa tam 
giới. Theo Phật giáo, giải thoát có nghĩa là giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử, giải thoát 
khỏi mọi trổ ngại của cuộc sống, những hệ lụy của dục vọng và tái sanh. Như vậy, giải thoát 
cũng có nghĩa là Niết Bàn. Sự giải thoát có thể đạt được qua tu tập thiển định. Hành giả nên 
luôn nhớ rằng trong Phật giáo, Phật không phải là người giải thoát cho chúng sanh, mà Ngài 
chỉ dạy họ cách tự giải thoát. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm giải 
thoát xứ. Giải Thoát Xứ Thứ Nhất: Ö đây vị Tỳ Kheo, khi nghe bậc Đạo Sư, hay một vị 
đồng phạm hạnh đáng kính nào thuyết pháp, đối với pháp ấy, hiểu được nghĩa lý và văn cú. 
Nhờ vậy mà sanh khoan khoái, nhờ khoan khoái hỷ sanh. Nhờ hỷ tâm, thân khinh an sanh. 
Nhờ thân khinh an, lạc thọ sanh. Nhờ lạc thọ, tâm được định tỉnh. Giđi Thoát Xứ Thứ Nhì: Ở 
đây vị Tỳ Kheo không nghe giáo pháp, nhưng vị ấy, theo điều đã nghe đã học từ trước, 
thuyết pháp một cách rộng rãi cho các người khác, vị ấy đối với pháp ấy, hiểu được nghĩa lý 
và văn cú. Nhờ vậy mà sanh khoan khoái, nhờ khoan khoái sanh hỷ. Nhờ hỷ tâm mà thân 
khinh an. Nhờ thân khinh an, lạc thọ sanh. Nhờ lạc thọ tâm được định tỉnh. Giải Thoát Xứ 
Thứ Ba: Ö đây vị Tỳ Kheo không được nghe bậc Đạo Sư hay một vị đổng phạm đáng kính 
nào thuyết pháp, cũng không theo điều đã nghe, điều đã học thuyết pháp một cách rộng rãi 
cho các người khác. Vị ấy theo điều đã nghe đã học, tụng đọc pháp một cách rõ ràng, do vậy 
đối với pháp ấy hiểu được nghĩa lý và văn cú. Nhờ hiểu được nghĩa lý và văn cú mà thân 
được khinh an. Nhờ thân khinh an, lạc thọ sanh. Nhờ lạc thọ, tâm được định tỉnh. Giới Thoát 
Xứ Thứ Tư: Ö đây vị Tỳ Kheo, không nghe một bậc Đạo Sư hay một vị đồng phạm hạnh 
thuyết pháp; cũng không theo điều đã nghe đã học mà thuyết pháp rộng rãi cho các người 
khác; cũng không theo điều đã nghe đã học, tụng đọc một cách rõ ràng. Vị ấy theo những 
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điều đã nghe đã học, dùng tâm tầm cầu, suy tư, quán sát pháp ấy. Nhờ vậy mà đối với pháp 
ấy hiểu được nghĩa lý và văn cú. Nhờ hiểu nghĩa lý và văn cú, khoan khoái sanh. Nhờ khoan 
khoái sanh, hỷ tâm sanh. Nhờ hỷ tâm, thân khinh an. Nhờ khinh an, lạc thọ sanh. Nhờ lạc thọ, 
tâm được định tỉnh. Giải Thoát Xứ Thứ Năm: Ở đây vị Tỳ Kheo không nghe bậc Đạo Sư hay 
một vị đồng phạm hạnh đáng kính nào thuyết pháp, cũng không theo điều đã nghe đã học 
thuyết giảng một cách rộng rãi cho các người khác, cũng không theo điều đã nghe đã học 
dùng tâm tầm cầu, suy tư, quán sát, nhưng vị Tỳ Kheo ấy khéo nắm giữ một định tướng, khéo 
tác ý, khéo thọ trì, khéo thể nhập nhờ trí tuệ, nên đối với pháp ấy hiểu được nghĩa lý và văn 
cú. Nhờ hiểu được nghĩa lý và văn cú, nên khoan khoái sanh. Nhờ khoan khoái sanh, hỷ tâm 
sanh. Nhờ hỷ tâm, thân khinh an. Nhờ thân khinh an, lạc thọ sanh. Nhờ lạc thọ, tâm định tỉnh. 


S47. 2e aoco d( Cauetc(@Aat(ow 

Moksha means the escaping from bonds and the obtaining of freedom, freedom from 
transmigration, from karma, from illusion, from suffering of the burning house In the three 
realms (lokiya). According to Buddhism, deliverance means deliverance from all the 
trammels of life, the bondage of the passion and reincarnation. Thus, moksha also denotes 
nirvana. Moksha can be achieved in dhyana-meditation. Zen practitioners should always 
remembser that in Buddhism, 1t is not the Buddha who delivers men, but he teaches them to 
deliver themselves, even as he delivered himself. According to the Sangtti Sutta In the Long 
Discourses of the Buddha, there are five bases of deliverance. The first base 0ƒ deliverance: 
Here, the teacher or a respected fellow-disciple teaches a monk Dhamma. Anh he receIves 
the teaching, he gains a grasp of both the spirit and the letter of the teaching. At this, Joy 
arises 1n him, and from this joy, delight; and by this delight his sense are calmed, he feels 
happiness as a result, and with this happiness his mind 1s established. The second base 0ƒ 
deliverance: Here a monk who has not heard the teaching, but In the course of teaching 
Dhamma to others he has learnt it by heart as he has heard it. At this, Joy arises 1n him, and 
from this Joy, delight; and by this delight his senses are calmed, he feels happiness as a result, 
and with this happiness his mind 1s established. The thirđd base 0ƒ deliverance: Here a monk 
who has not heard the teaching, but as he 1s chanting the Dhamma, Joy arIses In him, and from 
this Joy, delight; and by this delight his senses are calmed, he feels happiness as a result, and 
with this happiness his mind 1s established. The ƒourth base 0ƒ deliverance: Here a monk who 
has not heard the teaching from a teacher or a respected fellow-disciple; nor has he taupht the 
Dhamma; nor has he chanted the Dhamma; but when he applies his mind to the Dhamma, 
thinks and ponders over It and concentrates his aftention on If, Joy arIses in him, and from this 
Joy, delight; and by this delight his senses are calmed, he feels happiness as a result, and with 
this happiness his mind 1s established. The fifih base 0ƒ deliverance: Here a monk who has 
not heard the teaching from a teacher or a respected fellow-disciple; nor has he taught the 
Dhamma; nor has he chanted the Dhamma; nor has he thought or pondered over the 
Dhamma; but when he has properly grasped some concenfration-sign (samadhi-nimittam), has 
well considered it, applied his mind to it (supadharitam), and has well penetrated it with 
wisdom (suppatividdham-pannaya). At this, Joy arises in him, and from this Joy, delight; and 
by this delight his senses are calmed, he feels happiness as a result, and with this happIness 
his mind 1s established. 
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24ỹ. 2/2. đá Ätxát 4g 

Theo Kinh Phúng Tụng trong trường Bộ Kinh, có năm xuất ly giới. Thứ nhất là Giải 
Thoát Đối Với Dục Vọng: Ở đây vị Tỳ Kheo có tác ý đối với dục vọng, tâm không hướng 
nhập dục vọng, không tín lạc, không an trú, không bị chi phối bởi dục vọng. Khi vị nầy có tác 
ý đối với ly dục, tâm hướng nhập ly dục, tín lạc, an trú và bị chi phối bởi ly dục, tâm của vị 
ấy khéo ly, khéo tu, khéo khởi, khéo giải thoát, khéo ly hệ đối với các dục lạc. Và các lậu 
hoặc, các tổn hại, các nhiệt não khởi lên do duyên các dục lạc, vị ấy đối với chúng được giải 
thoát, không còn cảm thọ cẩm giác ấy. Thứ nhì là Giải Thoát Đốt Với Sân Hận: Giống như 
thứ nhất. Thay thế tham dục với sân hận. Thứ ba là Giải Thoát Đối Với Hại Tâm: Giống như 
thứ nhất. Thay thế tham dục với hại tâm. Thứ tư là Giải Thoát Đốt Với SẮC: Giống như thứ 
nhất. Thay thế tham dục với sắc. Thứ năm là Giải Thoát Đối Với TỰ THÂN: Giống như thứ 
nhất. Thay thế tham dục với tự thân. 


S48. 2e €(ewecuto 2laédu¿ (o+ Cc(tuetavcc 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are five 
elements making for deliverance. Firsứ, the deliverance ƒrom SENSE-DESIRES: Here when 
a monk considers sense-desires, his mind does not leap forward and take satisfaction in them, 
fix on them or make free with them, but when he considers renunciation 1t does leap forward, 
take satIsfaction In 1t, fix on 1t, and make free with it. And he gets this thought well-set, well- 
developed, well-raised up, well freed and disconnected from sense-desires. And thus he 1s 
freed from the corruptions (asava), the vexations and fevers that arise from sense-desires, and 
he does not feel that sensual feeling. Second, the deliverance from ILL-WILL: Same as In l. 
Replace “sense-desires” with “1lI-wIll”. Thưrd, the deliverance from CRUELTY: Same as In 
1. Replace “sense-desires” with “cruelty”. Fourth, the deliverance from FORMS (rupa): 
Same as in I. Replace “sense-desires” with “forms”. KHfh, the deliverance jrom 
PERSONALITY: Same as In 1. Replace “sense-desires” with “personality”. 


349. S4 2% “244 đ¿ảu “7/oá¿ 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có sáu xuất ly giới. Thứ nhất là Tu Tập 
Từ Tâm Giải Thoát: Ở đây vị Tỳ Kheo nói như sau: “Ta đã tu tập từ tâm giải thoát, làm cho 
sung mãn, làm cho thành cỗ xe, làm thành căn cứ an trú, chất chứa và khéo léo tỉnh cần. Tuy 
vậy sân tâm vẫn ngự trị tâm ta.” Vị ấy cần phải được bảo như sau: “Chớ có như vậy, chớ nói 
như vậy, Đại Đức! Chớ có hiểu lầm Thế Tôn, vu khống Thế Tôn như vậy không tốt. Thế Tôn 
không nói như vậy.” Những lời nói của vị nầy là vô căn cứ và không thể nào như vậy được. 
Ai tu tập từ tâm giải thoát, làm cho sung mãn, làm thành cỗ xe, làm thành căn cứ, an trú, chất 
chứa và khéo léo tinh cần, sân tâm không thể nào ngự trị và an trú nơi kẻ ấy được. Thứ nhì 
là Tu Tập Bi Tâm Giải Thoát: Ở đây vị Tỳ Kheo nói như sau: “Ta đã tu tập tâm bi giải thoát, 
tuy vậy hại tâm vẫn ngự trị tâm ta.” (phần còn lại cũng giống như phần số 1). Thứ ba là Tu 
Tập Hỷ Tâm Giải Thoát: Ở đây vị Tỳ Kheo nói như sau: “Ta đã tu tập hỷ tâm giải thoát, tuy 
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vậy bất lạc tâm vẫn ngự trị tâm ta.” (phần còn lại cũng giống như phần số 1). Thứ £ư là Tu 
Tập Xả Tâm Giải Thoát: Ở đây vị Tỳ Kheo nói: “Ta đã tu tập xẻ tâm giải thoát, tuy vậy 
tham tâm vẫn ngự trị tâm ta.” (phần còn lại cũng giống như phần số 1). Thứ năm là Tu Tập 
Vô Tướng Tâm Giải Thoát: Ở đây vị Tỳ Kheo nói: “Ta đã tu tập vô tướng tâm giải thoát, tuy 
vậy tâm ta vẫn chạy theo các tướng.” (phần còn lại cũng giống như phần số 1). Thứ sáu là 
Tu Tập Khước Từ Sự Ngạo Mạn “tôi có mặt,” mà mũi tên do dự nghi ngờ được giải thoát: Ở 
đây vị Tỳ Kheo nói: “Quan điểm “tôi có mặt,` “tôi bị từ khước,' “tôi là cái nầy,` không được 
tôi chấp nhận, tuy vậy mũi tên nghi ngờ do dự vẫn ám ảnh an trú trong tôi.” (phần còn lại 
cũng giống như phần số 1). 


S49. S% ZX¿wado d( («(ttuafdaw (e+ Cc((U2:awcc 

According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are six 
elements making for deliverance. Firsf, having developed the emancipation 0ƒ the heart 
through LOVING-KINDNESS. Here a monk might say “I have developed the emancIpation 
of the heart by LOVING-KINDNESS (metta), expanded 1t, made 1t a vehicle and a base, 
established, worked well on 1t, set It well in train. And yet 1ll-will stll grips my heart. He 
should be told :No! Do not say that! Do not misrepresent the Blessed Lord, it 1s not right to 
slander him thus, for he would not have said such a thíng! Your words are unfounded and 
1mpossible. If you develop the emanicipation of the heart through loving-kindness, 1ll-will has 
no chance to envelop your heart. This emancipation through loving kindness 1s a cure for 1ll- 
wIll. Second, emancipafiion gƒ heart through compassion. Here a monk might say: “[ have 
developed the emanicipation of the heart through compassion (karuna), and yet cruelty still 
ørIps my heart.” (the rest remains the same as 1n l). Turd, emancipafion 0ƒ the heart through 
sympathefic joy (mudia). Here a monk mnpht say: “I have developed the emancipation of the 
heart through sympathetic Joy,... and yet aversion (prati) still grips my heart.” (the rest 
remains the same as in l). Fourth, emancipafion gƒ the heart through equanuữmify. Here a 
monk might say: “I have developed the emancipation of the heart through equanimity 
(upeka,..., and yet lust (rago) grips my heart.” (the rest remains the same as In l). Fÿth, the 
signless emancipation oƒ the hear(. Here a monk mipht say: “[ have developed the signless 
emancipation of the heart, and yet my heart still hankers after signs (nimiftanusari-hoti).” (the 
rest remains the same as In l1). Sixíh, the emancipation 0ƒ the heed to the tdeq: “l am this,” 
means the emancipation 0ƒ doubís, uncerfainHies, and problems. Here a monk might say: 
“The idea “I am 1s repellent to me, I pay no heed to the idea: I am this.” Yet doubts, 
uncertainties and problems still grip my heart.” (the rest remains the same as In ]). 
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520. (yếu 72⁄4¿ “đâu 

Pháp luân, bánh xe Pháp trong Phật giáo, học thuyết do Phật thuyết giáo gồm Tứ diệu 
đế, Bát chánh đạo và trung đạo. Pháp luân được biểu hiện với một bánh xe có tám tia, tượng 
trưng cho Bát chánh đạo. Bánh xe pháp hay chân lý Phật pháp có khả năng nghiền nát những 
ác quấy, đối lập và ảo vọng. Lời thuyết pháp của Đức phật phá vỡ mọi não phiển nghiệp 
hoặc, lời ấy không ngừng nghỉ ở một người nào, một chỗ nào, mà nó xoay chuyển mãi từ thế 
hệ nầy qua thế hệ khác. Theo truyền thống Phật giáo thì bánh xe pháp được quay ba lần. Lần 
thứ nhất tại vườn Lộc Uyển khi Phật vừa đạt được đại giác. Lần thứ hai xấy ra ngay khi Đại 
thừa xuất hiện. Lần thứ ba xãy ra ngay khi Kim Cang thừa xuất hiện. Tại vườn Lộc Uyển khi 
Phật vừa đạt được đại giác. Lúc ban sơ, để độ năm anh em Kiểu Trần Như, Đức Phật Thích 
Ca Mâu Ni đã đi đến Vườn Lộc Uyển. Năm vị nầy đều là bà con của Ngài. Họ đã từng theo 
Ngài tu đạo, tuy nhiên, vì không chịu nổi những pháp tu khổ hạnh của Đức Phật lúc ở Núi 
Tuyết, vì mỗi ngày Ngài chỉ ăn một hột mè, một hột mạch, nên thân thể gầy ốm. Ba vị đồng 
tu vì không chịu nổi nên bỏ đi, chỉ còn lại hai vị. Về sau, vài ngày rằm tháng chạp, có vị tín 
nữ đem sữa tới cúng dường Đức Phật, Ngài thọ nhận, nên hai vị còn lại cũng hiểu lầm, tưởng 
Ngài đã từ chối khổ hạnh, nên cũng bỏ đi. Họ nói: “Tu hành cần phải khổ hạnh. Bây giờ Sa 
Môn Cổ Đàm uống sữa, chẳng còn khả năng tu hành nữa. Ngài chẳng chịu đựng được khổ 
hạnh nữa rồi.” Do đó họ bỏ đi. Thế là cả năm vị đều bỏ Ngài mà đi đến Vườn Lộc Uyển. Khi 
đến Vườn Lộc Uyển, Đức Phật ba lần thuyết giảng về Tứ Diệu Đế, gọi là “Tam Chuyển Tứ 
Đế Pháp Luân” cho năm vị Tỳ Kheo. Trong lần đầu chuyển Pháp, Đức Phật dạy: “Đây là 
khổ, tánh của khổ là bức bách. Đây là Tập hay nguyên nhân của khổ, tánh của Tập là chiêu 
cảm. Đây là Diệt hay sự chấm dứt khổ đau, tánh của Diệt hay sự dứt khổ là chứng đắc. Con 
đường dứt Khổ có thể tu tập được. Đây là Đạo hay con đường dứt khổ, tánh của Đạo là có 
thể tu tập để giác ngộ.” Lân Đầu Đức Phật Chuyển Pháp Tứ Đế: “Đây là Khổ. Tánh của 
Khổ là bức bách. Đây là Tập hay nguyên nhân của Khổ. Tánh của Tập là chiêu cảm. Đây là 
Diệt hay sự chấm dứt đau khổ. Sự dứt Khổ có thể chứng đắc. Đây là Đạo hay con đường dứt 
khổ. Con đường dứt Khổ có thể tu tập được.” Lần chuyển Pháp thứ hai, Đức Phật dạy: “Đây 
là khổ, con phải biết. Đây là nguyên nhân của khổ, con phải đoạn trừ. Đây là sự diệt khổ, 
con phải chứng đắc. Đây là con đường hết khổ mà con phải tu tập.” Lần chuyển Pháp thứ ba, 
Đức Phật dạy: “Đây là khổ, ta đã biết, không cần biết thêm nữa. Đây là nguyên nhân của 
khổ, ta đã đoạn hết, không cần đoạn thêm nữa. Đây là con đường hết khổ, ta đã tu hành, 
không cần tu thêm nữa.” Khi Đức Phật đã ba lần chuyển bánh xe Pháp Tứ Đế rồi, Ngài đã 
dạy: “Nầy Kiểu Trần Như, hiện giờ ông đang bị khách trần quấy nhiễu, khiến ông chẳng 
đặng giải thoát.” Sau khi Kiều Trần Như nghe đến hai chữ “Khách Trần” thì ông liền khai 
ngộ. Tại sao gọi là khách trần? Khách Trần có nghĩa là người khách không sạch sẽ (vì bản 
chất của nó là bụi bặm). Trong khi Tự Tánh của mình vốn là ông chủ, tự tánh vốn thanh tịnh. 
Chính vì thế mà ông khai ngộ và được Đức Phật đặt tên là “Giải Bổn Tế” nghĩa là thông đạt 
lý giải chân lý sẵn có xưa nay. 


S20. “24zuc+¿ túc 2/cc( d( ae 

Wheel of the teaching in Buddhism, a symbol of the teaching expounded by the Buddha, 
including the Four Noble Truths, The Eighfold Noble Path and The Middle Way. The 
Dharma-Chakra 1s always depicted with eight spokes representing the eightfold path. The 
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Buddha truth which 1s able to crush all evil and all opposition. The preaching of a Buddha. 
Dharma wheel ¡s likened a wheel because ¡t crushed all illusions, evil and on opposition, like 
Indra”s wheel, which rolls from man to man, place to place, age to age. According to Buddhist 
tradition, the wheel of dharma was set in motion three times. The first turnng happened in 
Sarnath where the Buddha pronounced his first discourse after atfainng complete 
enlightenment. The second turning happened at the origination of the Mahayana. The third 
turning happened at the arising of the VaJrayana. In Sarnath where the Buddha pronounced 
his first discourse after attaining complete enlightenment. In the beginning, Sakyamuni 
Buddha first went to convert the five Bhiksus In the Deer Park. These five Bhiksus were the 
Buddha'ˆs relatives. They had been cultivating the Way with the Buddha, but three of them 
could not endure the bitterness of ascetic practices. When Sakyamuni Buddha was ¡In the 
Himalayas, he ate one seasame seed and one grain of wheat each day, and he became as thin 
as a matchstick, so they left because they were starving and could not endure the suffering, 
only two of them remained. Later, on the eighth day of the twelfth lunar month, a heavenly 
maiden made an offering of milk to the Buddha. When the Buddha drank the mIlk, his two 
remaining companions also left, saying: “Cultivation consists of ascetic practice. But now, 
you have drunk milk. That shows that you could not cultivate. You cannot take the suffering.” 
Then they left. All of them went to the Deer Park. When the Buddha arrived at the Deer 
Park, He turned the Dharma Wheel of the Four Holy Truths three times for the five Bhiksus. 
In the first Turning, the Buddha taught: “This 1s suffering, 1s nature 1s oppressive. This 1S 
accumulation, Its nature 1s enticemeint. This 1s cessation, 1ts nature 1s that 1t can be realized. 
Thịs 1s the Way, 1s nature 1s that 1t can be cultivated in order to become enlightened.” The 
Second Turning, the Buddha taught: “This 1s suffering, you should know 1t. This 1s 
accumulation, you should cut 1t off. This 1s cessation, you should realize 1t. This 1s the Way, 
you should cultivate 1t.” The Third Turning, the Buddha taught: “This 1s suffering. I already 
know 1t and need not know 1t again. This 1s accumulation. I have already cut It off and need 
not cut it off again. Đây là sự hết khổ, ta đã dứt sạch, không cần dứt thêm gì nữa: This is 
cessation. [ have already realized it, and need not realize it any more. This 1s the way. I have 
already cultivated it and need not cultivate 1t any more.” After speaking the Four Holy 
Truths, the Buddha said, “AJnatakaundinya, you are troubled by the guest-dust and have not 
obtained emancipation.” When Ajnatakaundinya heard the words “guest-dust` he became 
enlightened. What 1s meant by “guest-dust”? Guest 1s not the host, and “dust" is something 
Impure. The self-nature 1s the host, and 1t 1s pure. So AJnatakaundinya became enlightened, 
and the Buddha named him “One who understands the original limif” because he understood 
the basic principle. 
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35t. 8e “2⁄as; Điệu 1á đáA của Đức Piật 

Thông điệp vô giá của Đức Phật hay Tứ Diệu Đế là một trong những phần quan trọng 
nhất trong giáo pháp của Đức Phật. Đức Phật đã ban truyền thông điệp này nhằm hướng dẫn 
nhân loại đau khổ, cởi mở những trói buộc bất toại nguyện để đi đến hạnh phúc, tương đối và 
tuyệt đối (hạnh phúc tương đối hay hạnh phúc trần thế, hạnh phúc tuyệt đối hay Niết Bàn). 
Đức Phật nói: “Ta không phải là cái gọi một cách mù mờ “Thần linh' ta cũng không phải là 
hiện thân của bất cứ cái gọi thần linh mù mờ nào. Ta chỉ là một con người khám phá ra 
những øì đã bị che lấp. Ta chỉ là một con người đạt được toàn giác bằng cách hoàn toàn thấu 
triệt hết thảy những chân lý.” Thật vậy, đối với chúng ta, Đức Phật là một con người đáng 
được kính mộ và tôn sùng, không phải chỉ như một vị thầy mà như một vị Thánh. Ngài là một 
con người, nhưng là một người siêu phàm, một chúng sanh duy nhất trong vũ trụ đạt đến 
tuyệt luân tuyệt hảo. Tất cả những gì mà Ngài thành đạt, tất cả những gì mà Ngài thấu triệt 
đều là thành quả của những cố gắng của chính Ngài, của một con người. Ngài thành tựu sự 
chứng ngộ tri thức và tâm linh cao siêu nhất, tiến đến tuyệt đỉnh của sự thanh tịnh và trạng 
thái toàn hảo trong những phẩm hạnh cao cả nhất của con người. Ngài là hiện thân của từ bi 
và trí tuệ, hai phẩm hạnh cao cả nhất trong Phật giáo. Đức Phật không bao giờ tự xưng mình 
là vị cứu thế và không tự hào là mình cứu rỗi những linh hồn theo lối thần linh mặc khải của 
những tôn giáo khác. Thông điệp của Ngài thật đơn giản nhưng vô giá đối với chúng ta: “Bên 
trong mỗi con người có ngủ ngầm một khả năng vô cùng vô tận mà con người phải nỗ lực 
tinh tấn trau dồi và phát triển những tiểm năng ấy. Nghĩa là trong mỗi con người đều có Phật 
tánh, nhưng giác ngộ và giải thoát nằm trọn vẹn trong tâm mức nỗ lực và cố gắng của chính 
con người.” 


5S5f. 7z¿cc(c¿do 2lcooa¿e (no«w túc 6ddứa 


Priceless Message from the Buddha or the Four Noble 'Truths 1s one of the most Important 
parts In the Buddha's Teachings. The Buddha gave this message to suffering humamty for 
their guidance, to help them to be rid of the bondage of “Dukkha” and to attain happiness, 
both relative and absolute (relative happiness or worldly happiness, absolute happiness or 
Nirvana). These Truths are not the Buddhaˆs creation. He only re-discovered their existence. 
The Buddha said: “I am neither a vaguely so-called God nor an Incarnation of any vaguely 
so-called God. I am only a man who re-discovers what had been covered for so long. I am 
only a man who attains enlightenment by completely comprehending all Noble Truths.” In 
fact, the Buddha 1s a man who deserves our respect and reverence not only as a teacher but 
also as a Saint. He was a man, but an extraordinary man, a unique being in the universe. All 
his achievements are attributed to his human effort and his human understanding. He achived 
the highest mental and intellectual attainments, reached the supreme purity and was perfect 
1n the best qualities of human nature. He was an embodiment of compassion and wisdom, two 
noble principles in Buddhism. The Buddha never claimed to be a savior who tried to save 
“souls" by means of a revelation of other religions. The Buddha”s message 1s simple but 
priceless to all of us: “Infinite potentialitiles are latent in man and that it must be manˆs effort 
and endeavor to develop and unfold these possibilities. That 1s to say, in each man, there 
exIsts the Buddha-nature; however, deliverance and enlightenment lie fully within man's 
effort and endeavor.” 


1162 


558. 2á Đệ “22 Đệ “7dêt (la Cức Ziật 

Theo Đức Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, năm vị đệ tử đầu tiên của Đức 
Phật là những vị Kiều Trần Như, Bạt Đề (Bhaddiya), Thập Lực Ca Diếp (Dasabala- 
Kasyapa), Ma Nam Câu Lợi (Mahanama), và Át Bệ (Assaji). Kiều Trần Như là vị trẻ tuổi 
nhất trong tám vị Bà La Môn được vua Tịnh Phạn thỉnh đến dự lễ quán đẳnh Thái Tử sơ 
sanh. Bốn người kia là con của bốn trong bảy vị Bà La Môn lớn tuổi kia. Tất cả năm anh em 
đều cùng nhau vào rừng tu học. Ngay khi hay tin Thái Tử Tất Đạt Đa rời bỏ cung điện, cả 
năm anh em cùng đi tìm đạo sĩ Cổ Đàm để phục vụ Ngài. Nhưng đến khi Thái Tử chấm dứt 
cuộc tu khổ hạnh ép xác, các vị ấy thất vọng, bỏ Ngài đi Isipatana. Chẳng bao lâu sau khi 
các vị nây rời bỏ Thái tử thì Ngài đắc quả thành Phật. Ngay sau khi Đức Phật thành đạo, 
Ngài cất bước đi về hướng vườn Lộc Uyển của xứ Ba La Nại. Thấy Phật từ xa đến, năm vị 
đạo sĩ (anh em Kiểu Trần Như) bàn tính quyết định không đảnh lễ Ngài với lòng tôn kính 
như xưa. Các vị ấy hiểu lầm thái độ của Ngài trong cuộc chiến đấu để thành đạo quả, vì 
Ngài đã từ bỏ lối tu khổ hạnh cứng nhắc và chứng tỏ là tuyệt đối vô ích đó. Năm vị đạo sĩ 
nầy nói chuyện với nhau: “Nầy các đạo hữu, đạo sĩ Cổ Đàm đang đi đến ta. Đạo sĩ ấy xa 
hoa, không bền chí cố gắng và đã trở lại với đời sống lợi dưỡng. Đạo sĩ ấy không đáng cho ta 
niềm nở tiếp đón và cung kính phục vụ. Ta không nên rước y bát cho đạo sĩ ấy. Nhưng dầu 
sao chúng ta cũng nên dọn sẵn một chỗ ngồi. Nếu đạo sĩ Cổ Đàm muốn ngồi với chúng ta thì 
cứ ngồi.” Tuy nhiên, trong khi Đức Phật bước gần đến, với cung cách oai nghi, Ngài đã cẩm 
hóa được năm vị đạo sĩ, và không ai bảo ai, năm người cùng đến đẳnh lễ Ngài, sau đó người 
thì rước y bát, người dọn chỗ ngồi, người đi lấy nước cho Ngài rữa chân, vân vân. Mặc dầu 
vậy, họ vẫn gọi Ngài bằng danh hiệu “đạo hữu,” một hình thức xưng hô của những người 
ngang nhau, hoặc để người trên xưng hô với kẻ dưới. Khi đó Đức Phật mới nói: “Nây các đạo 
sĩ, không nên gọi Như Lai bằng tên hay bằng danh từ “đạo hữu.” Như Lai là Đức Thế Tôn, là 
Đấng Toàn Giác. Nghe đây, các đạo sĩ, Như Lai thành đạt đạo quả Vô Sanh Bất Diệt và sẽ 
giảng dạy giáo pháp. Nếu hành đúng theo lời giáo huấn của Như Lai, các thầy cũng sẽ sớm 
chứng ngộ, do nhờ trí tuệ trực giác, và trong kiếp sống nầy, các thầy sẽ hưởng một đời sống 
cùng tột thiêng liêng trong sạch. Cũng vì muốn đi tìm đời sống cao thượng ấy nhiều người 
con trong các gia tộc quý phái đã rời bỏ gia đình, sự nghiệp, để trở thành người không nhà 
không cửa.” Năm vị đạo sĩ bèn trả lời: “Nầy đạo sĩ Cổ Đàm, trước kia, với bao nhiêu cố 
gắng để nghiêm trì kỹ luật mà đạo hữu không thành đạt trí tuệ siêu phàm, cũng không chứng 
ngộ được gì xứng đáng với chư Phật. Bây giờ đạo hữu sống xa hoa và từ bổ mọi cố gắng, đạo 
hữu đã trở lại đời sống lợi dưỡng thì làm sao mà có thể thành đạt được trí huệ siêu phàm và 
chứng ngộ đạo quả ngang hàng với chư Phật?” Sau đó Đức Phật giải thích thêm: “Này các 
đạo sĩ, Như Lai không xa hoa, không hề ngừng cố gắng, và không trở về đời sống lợi dưỡng. 
Như Lai là Đức Thế Tôn, là Đấng Toàn Giác. Nghe nầy các đạo sĩ! Như Lai đã thành đạt 
đạo quả Vô Sanh Bất Diệt và sẽ giảng dạy Giáo Pháp. Nếu hành đúng theo lời giáo huấn 
của Như Lai, các thầy cũng sẽ sớm chứng ngộ, do nhờ trí tuệ trực giác, và trong kiếp sống 
nầy các thầy sẽ hưởng một đời sống cùng tột thiêng liêng trong sạch. Cũng vì muốn đi tìm 
đời sống cao thượng ấy mà nhiều người con trong các gia tộc quý phái sẽ rời bỏ gia đình sự 
nghiệp, để trở thành người không nhà cửa.” Lần thứ nhì năm đạo sĩ vẫn giữ nguyên thành 
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kiến và tổ ý thất vọng. Đến lần thứ ba, sau khi được Đức Phật lập lại lời xác nhận, năm đạo 
sĩ vẫn giữ vững lập trường, tỏ ý hoài nghi. Đức Phật hỏi lại: “Nầy các đạo sĩ! Các thầy có 
biết một lần nào trước đây Như Lai đã nói với các thầy như thế không?” Quả thật không. 
Đức Phật lập lại lần thứ ba rằng Ngài đã là Đấng Toàn Giác và chính năm đạo sĩ cũng có thể 
chứng ngộ nếu chịu hành động đúng lời giáo huấn. Đó là những lời nói chân thật do chính 
Đức Phật thốt ra. Năm vị đạo sĩ là bậc thiện trí, mặc dầu đã có thành kiến không tốt, nhưng 
khi nghe như vậy đã nhận định chắc chắn rằng Đức Phật đã thành tựu đạo quả vô thượng và 
có đầy đủ khả năng để hướng dẫn mình. Năm thầy bấy giờ mới tin lời Đức Phật và ngồi 
xuống yên lặng nghe Giáo Pháp Cao Quý. Trong khi Đức Phật thuyết pháp cho ba vị nghe thì 
hai vị kia đi khất thực, và sáu vị cùng độ với những thực vật mà hai vị đem về. Qua hôm sau 
hai vị nầy nghe pháp thì ba vị kia đi khất thực. Sau khi được Đức Phật giảng dạy, tất cả năm 
vị đều nhận định thực tướng của đời sống. Vốn là chúng sanh, còn phải chịu sanh, lão, bệnh, 
tử, và ái dục, các vị tìm thoát ra vòng đau khổ ấy để đến chỗ không sanh, không lão, không, 
bệnh, không tử, không phiển não, không ái dục, cảnh vắng lặng tột bực vô song, niết bàn, 
cảnh chân toàn tuyệt đối, nơi không còn sanh lão bệnh tử, phiển não và ái dục. Trí huệ phát 
sanh, năm vị thấu hiểu rằng sự giải thoát của các vị rất là vững chắc, không thể lay chuyển, 
và đây là lần sanh cuối cùng. Các vị không bao giờ còn tái sanh nữa. Đức Phật đã giảng Kinh 
Chuyển Pháp Luân, để cập đến Tứ Diệu Đế, là bài pháp đầu tiên mà Đức Phật giảng cho 
năm vị. Khi nghe xong, Kiểu Trần Như, niên trưởng trong năm vị, đắc quả Tu Đà Hườn, tầng 
đầu tiên trong bốn tâng Thánh. Về sau bốn vị kia cũng đạt được quả vị nầy. Đến khi nghe 
Đức Phật giảng kinh Anattalakkhana Sutta, để cập đến pháp vô ngã thì tất cả năm vị đều đắc 
quả A La Hán. 


528. “7⁄‹ 2n¿t 7duc 20c(/@teo d( tức «ddứa 

According to The Buddha and His Teaching, written by Most Venerable Narada, the first 
five disciples of the Buddha were Kondanna, Bhaddiya, Dasabala-Kasyapa, Mahanama, and 
Assaji. They were of the Brahmin clan. Kondanna was the youngest and cleverest of the 
eipht brahmins who were summoned by King Suddhodana to name the Infant prince. The 
other four were the sons of those older brahmins. All these five retired to the forest as 
ascetics in anticipation of the Bodhisattva while he was endeavouring to attain Buddhahood. 
When he gave up his useless penances and severe austeritiles and began to nourish the body 
sparingly to regain his lost strength, these favourite followers, disappointed at his change of 
method, deserted him and went to Isipatana. Soon after their departure the Bodhisattva 
attained Buddhahood. Right after his enlightenment, the Buddha started out to the Deer Park 
in Benares. The five ascetics saw him coming from afar decided not to pay him due respect 
as they misconfrued his discontinuance of rigid ascetic practices which proved absolutely 
futile during his struggle for enlightenment. They convinced one another as follow: “Friends, 
this ascetic Gotama 1s coming. He 1s luxurious. He has gIven up sfriving and has turned Into a 
life of abundance. He should not be greeted and waited upon. His bowl and robe should not 
be taken. Nevertheless a seat should be prepared in case he wished to sit down with us.” 
However, when the Buddha continued to draw near, his august personality was such solemnly 
that they were compelled to receive him with due honour. One came forward and took his 
bowl and robe, another prepared a seat, and yet another prepared water for his washing of 
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feet. Nevertheless, they addressed him by name and called him friend (avuso), a form of 
address applied generally to Jjuniors and equals. At this time, the Buddha addressed them 
thus: “Do not, Bhikkhus, addressed the Tathagata by name, or by title “friend.” An Exalted 
One, O Bhikkhus, 1s the Tathagata. A fully enlightened one 1s he. Give ear, O Bhikkhus! 
Deathlessness has been attained. I shall instruct and teach the Dharma. lf you act according to 
my Instructions, you will before long realize, by your own Intuitive wisdom, and live, 
affaining in this life 1tself, that supreme consummation of the holy life, for the sake of which 
sons of noble families riphtly leave the household for homelessness.” Thereupon the five 
ascetics replied: “By that demeanour of yours, avuso Gotama, by that discipline, by those 
painful austerities, you did not attain to any superhuman specific knowledge and Insight 
worthy of an Ariya. How wIll you, when you have become luxurious, have gø1ven up strIving, 
and have turned Into a life of abundance, gaIn nay such superhuman specific knowledge and 
Iinsipht worthy of an Ariya?” In further explanation, the Buddha said: “The Tathagata, O 
Bhikkhus, is not not luxurious, has not given up striving, and has not turned into a life of 
abundance. An exalted one 1s the Tathagata. A fully enlightened one is he. Give ear, O 
Bhikkhus! Deathlessness has been atfained. I shall Instruct and teach the Dharma. lf you act 
according to my Insfructfions, you will before long realize, by your own 1ntuiftive wisdom, and 
live, attaining In this life Itself, that supreme consummation of the holy life, for the sake of 
which sons of noble families rightly leave the household for homelessness." For the second 
time the preJudiced ascetics expressed their disappointment in the same manner. For the 
second time the Buddha reassured theom of his attainment to enlightenment. When the 
adamant ascetics refusing to believe him, expressed their view for the third time, the Buddha 
quesfioned them thus: “Do you know, O Bhikkhus, of an occasion when I ever spoke fo you 
thus before?” The five ascetics replied: “Nay, indeed Lord!” The Buddha then repeated for 
the third time that he had gained enlightenment and that they also could realize the truth 1f 
they would act according to his Instructions. It was indeeda frank utterance, Issuing from the 
sacred lips of the Buddha. The cultured ascetics, though adamant In their views, were then 
fully convinced of the great achievements of the Buddha and of his competence to act as their 
moral guide and teacher. They believed his words and sat In silence to listen to his noble 
teaching. Three of the ascetics the Buddha Instructed, while three went out for alms. With 
what the two ascetics brought from therr almsround the six maintained themselves. The next 
day, two of the ascetics he Instructed, while the other three ascetics went out for alms. With 
what the three brought back, six sustained themselves. And those five ascetics thus 
admonished and Instructed by the Buddha, being themselves subJect to birth, decay, death, 
Sorrow, and passlons, realized the real nature of hife and, seeking out the birthless, decayless, 
diseaseless, deathless, sorrowless, passionless, Iincomparable supreme peace, Nirvana, 
attained the incomparable security, Nirvana, which 1s free from birth, decay, disease, death, 
Sorrow, and passions. The knowledge arose in them that their deliverance was unshakable, 
that It was their last bíth and that there would be no more of this state again. The 
Dhammacakkappavattana Sutta, which deals with the Four Noble Truths, was the first 
discourses delivered by the Buddha to them. After hearing 1t, Kondamna, the eldest, attained 
the first stage of sainthood. After receiving further instructions, the other four attained 
Sotapatfti later. On hearing the Anattalakkhana Sutta, which deals with soullessness, all the 
five attained Arahantship, the final stage of sainthood. 
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858. Sáu đuad Đuạu 72át “hiểu (da Gồ vát ( đực “2c tật) 

Lục Tức Phật hay sáu giai đoạn phát triển của Bồ Tát được nói rõ trong Thiên Thai Viên 
Giáo, đối lại với sáu giai đoạn phát triển hay Lục Vị của Biệt Giáo. Hai giai đoạn đầu được 
gọi là “Ngoại Phàm”. Thứ nhất là “Lý Tức Phật”, hay là thực chứng rằng mỗi chúng sanh 
đều sẵn có Phật tánh. Kế đến là “Danh Tự Tức Phật”, có nghĩa là từ trong danh tự mà lý giải 
thông suốt, tất cả những ai nghe và tín thọ phụng hành đều có thể thành Phật. Bốn giai đoạn 
sau được gọi là “Nội Phàm”. Thứ ba là “Quán hạnh Tức Phật”, chẳng những lý giải mà còn 
thiển quán và y giáo phụng hành. Thứ tư là “Tương Tự Tức Phật”, đem thực chứng đến gần 
chân lý tương tự như ở giai đoạn vô lậu thực sự (dựa vào quán lực tương tự mà phát chân trí 
và thấy tánh Phật. Thứ năm là “Cứu Cánh Tức Phật”, phá trừ tất cả vô minh và phiển não để 
đạt tới toàn giác. Thứ sáu là “Phần Chơn Tức Phật”, cái chơn trí lần hồi mở ra, vén từng bức 
màn vô minh, tâm trí càng sáng tỏ thêm, lần lần đi đến chỗ sáng suốt hoàn toàn, được phần 
nào tốt phần đó. 


5528. Sœ Stageo d( 6ed/doaftua (cuc(a/@wxcwfð 


The six stages of Bodhisattva developments as defined In the T1en-Tai Perfect or Final 
Teaching, In contrast with the ordinary six developments as found ¡in the Differentiated or 
Separated School. The first two stages are called “External or Common to all”. First, 
Theoretical stage, or the realization that all beings are of Buddha-nature. Next, the first step 
1n practical advance; the apprehension of terms, that those who only hear and believe are In 
the Buddha-law and potentially Buddha. The last four stages are called the “Internal for alI”. 
The third stage is the advance beyond terminology to medifation, or study and accordant 
action. The fourth stage 1s semblance stage, or approximation of truth and 1s progressIve 
experiential proof. The fifth stage 1s destroy all ignorance and delusions to attain Perfect 
enlightenment (Fruition of holiness). The sixth stage 1s the real wIsdom 1s gradually opened, 
the screen of ignorance 1s gradually rolled up, the mind 1s clearer and clearer to totally clear. 


S24. “72m “7% 7/á4/ 

Giáo pháp của Đức Phật được chia ra làm ba thời kỳ. Thứ nhất là thời Chánh Pháp. 
Thời kỳ chánh pháp là thời Đức Phật thị hiện trên thế gian để dạy Phật pháp. Trong thời kỳ 
này có nhiều bậc A La Hán, Bồ Tát và các bậc hiển thánh xuất hiện làm đệ tử của Đức Phật. 
Chánh pháp là giai đoạn kéo dài 500 năm (có người nói 1.000 năm) sau ngày Phật nhập diệt. 
Tuy Phật đã nhập diệt, nhưng pháp nghi giới luật của Ngài dạy và để lại vẫn còn vững chắc. 
Hơn nữa, trong giai đoạn nầy chúng sanh nghiệp nhẹ tâm thuần, nên có nhiều có tới 80 đến 
90 phần trăm người nghe pháp tu hành đắc quả. Nghĩa là có người hành trì chân chánh và có 
người tu chứng. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật nói: “Này Mahamati! Khi Chánh Pháp được 
hiểu thì sẽ không có sự gián đoạn của dòng giống Phật.” Thời Chánh Pháp còn là thời kỳ mà 
phương pháp đúng, thường được dùng để tu tập như Tứ Diệu Đế và Bát Chánh Đạo. Trong 
Kinh Ma Ha Ma Gia, Đức Phật có tiên đoán: “Sau khi Ta nhập Niết Bàn rồi thì một trăm 
năm sau, có Tỳ Kheo Ưu Ba Cúc Đa, đủ biện tài thuyết pháp như Phú Lâu Na, độ được vô 
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lượng chúng sanh. Một trăm năm sau đó (tức là hai trăm năm sau khi Phật nhập diệt), có Tỳ 
Kheo Thi La Nan Đà, khéo nói pháp yếu, độ được mười hai triệu người trong châu Diêm Phù 
Đề. Một trăm năm kế đó (tức là ba trăm năm sau khi Phật nhập diệt), có Tỳ Kheo Thanh 
Liên Hoa Nhãn, thuyết pháp độ được nửa triệu người. Một trăm năm kế nữa (tức bốn trăm 
năm sau khi Phật nhập diệt), có Tỳ Kheo Ngưu Khẩu thuyết pháp độ được một vạn người. 
Một trăm năm kế tiếp đó (tức 500 năm sau ngày Phật nhập diệt), có Tỳ Kheo Bảo Thiên 
thuyết pháp độ được hai vạn người và khiến cho vô số chúng sanh phát tâm vô thượng Bồ 
Đề. Sau đó thì thời kỳ Chánh Pháp sẽ chấm dứt. Sáu trăm năm sau ngày Phật nhập Niết Bàn, 
có 96 thứ tà đạo sống dậy, tà thuyết nổi lên phá hoại Chánh Pháp. Lúc ấy có Tỳ Kheo Mã 
Minh ra đời. Tỳ Kheo nầy dùng trí huệ biện tài hàng phục ngoại đạo. Bảy trăm năm sau khi 
Phật nhập diệt, có Tỳ Kheo Long Thọ ra đời, dùng chánh trí hay trí huệ Bát Nhã chân chánh, 
xô ngả cột phướn tà kiến, đốt sáng ngọn đuốc Chánh Pháp.” Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật 
dạy: “Đêm rất dài với những kẻ mất ngủ, đường rất xa với kẻ lữ hành mỏi mệt. Cũng thế, 
vòng luân hổi sẽ tiếp nối vô tận với kể ngu si không minh đạt chánh pháp (60). Hăng hái 
đừng buông lung, làm lành theo Chánh pháp. Người thực hành đúng Chánh pháp thì đời nầy 
vul đời sau cũng vui (168). Hãy làm lành theo Chánh pháp, việc ác tránh không làm. Người 
thực hành đúng Chánh pháp, thì đời nầy vui đời sau cũng vui (169).” 

Thời Tượng Pháp kéo dài 1000 năm sau thời Chánh Pháp. Trong thời kỳ nầy, chư Tăng 
Ni và Phật tử vẫn tiếp tục tu tập đúng theo chánh pháp mà Đức Phật đã dạy, và vẫn có thể 
vào định giới mặc dù rất ít người giác ngộ. Thời tượng Pháp là thời mà chân lý do Đức Phật 
thuyết giảng vẫn còn, nhưng được học và thực tập theo kiểu nghi thức, và không còn sự 
chứng ngộ nữa. Trong thời kỳ này các Tăng sĩ cố gắng đạt được kiến thức về Phật Pháp và 
nghi thức rồi tự hào mình là người trí thức. Một số người chỉ giữ giới và thực hành cho tự thân 
nhưng thờ ơ với người khác, và sống đời sống tôn giáo biệt lập với ngoài đời. Phần còn lại là 
những tín đồ yếu kém. Trong thời kỳ này, các tu sĩ Phật giáo không còn sự tiếp xúc với đời 
và không còn là linh hồn thật sự của Phật giáo nữa. Tuy nhiên, trong thời gian nầy, pháp nghỉ 
giới luật của Phật để lại bị các ma Tăng và ngoại đạo giảng giải sai lầm một cách cố ý. Tuy 
có giáo lý, có người hành trì, song rất ít có người chứng đạo. Một trăm người tu thì có chừng 
bảy tám người giác ngộ. Theo Kinh Ma Ha Ma Gia, vào khoảng tám trăm năm sau ngày Đức 
Phật nhập diệt, hàng xuất gia phần nhiều tham trước danh lợi, giải đãi, buông lung tâm tánh. 
Đến khoảng chín trăm năm sau ngày Phật nhập diệt, trong giới Tăng Ni, phần nhiều là hạng 
nô tỳ bỏ tục xuất gia. Một ngàn năm sau khi Phật nhập diệt, các Tỳ Kheo nghe nói “Bất Tịnh 
Quán” hay phép quán thân thể mình và chúng sanh đều không sạch, pháp “Sổ Tức Quán" hay 
pháp quán bằng cách đếm hơi thở, buồn chán không thích tu tập. Vì thế, trong trăm ngàn 
người tu chỉ có một ít người được vào trong chánh định. Từ đó về sau lần lần hàng xuất gia 
hủy phá giới luật, hoặc uống rượu, hoặc sát sanh, hoặc đem bán đồ vật của ngôi Tam Bảo, 
hoặc làm hạnh bất tịnh. Nếu họ có con trai thì cho làm Tăng, con gái thì cho làm Ni, để tiếp 
tục mượn danh của Tam Bảo mà ăn xài phung phí và thủ lợi cho riêng mình. Đây là những 
dấu hiệu báo trước về thời kỳ Mạt Pháp. Tuy vậy, vẫn còn một ít người biết giữ giới hạnh, 
gắng lo duy trì và hoằng dương chánh giáo. 

Thời Mạt Pháp là giai đoạn hiện hữu cuối cùng của Phật pháp trên thế giới này, trong 
thời đó sự tu tập và giới luật tự viện sẽ từ từ suy đồi, ngay cả những dấu hiệu biểu tượng về 
Phật giáo cũng sẽ biến mất, và những dấu hiệu khác trong các tự viện như sự xuất hiện của 
những ác Tăng, hay Tăng có gia đình, hay Tăng chỉ có bể ngoài mà thôi, vân vân. Tuy nhiên, 
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nhiều Phật tử tin rằng, vào thời mạt pháp, nếu bạn chỉ cần nhớ một câu niệm Phật “Nam Mô 
A Di Đà Phật,” và thành khẩn niệm thì đến cuối đời bạn sẽ được Đức Phật A Di Đà tiếp dẫn 
về Tây Phương Cực Lạc. Điều kiện tại cõi thiên đường này rất thích hợp cho việc tiến tu cho 
đến khi đạt thành Phật quả. Thời mạt pháp (thời kỳ mà giáo pháp suy vi vì cách xa thời Phật 
quá lâu), thời kỳ cuối cùng của Phật pháp khoảng 3000 năm sau thời Chánh Pháp. Vào cuối 
thời kỳ nầy, sẽ không còn giảng dạy Phật pháp nữa, có nghĩa là Phật pháp chấm dứt một 
ngày nào đó. Tuy nhiên, Phật Di Lặc hay Phật Cười (Hạnh Phúc) sẽ xuất hiện và tái tạo tất 
cả. Thời kỳ cuối cùng của ba thời kỳ Phật pháp (Chánh, Tượng, và Mạt Pháp), thời kỳ suy vi 
và bị tiêu diệt của giáo pháp. Trong thời gian nầy, đạo đức suy đổi, pháp nghi tu hành hư 
hoại. Tà ma ngoại đạo lẫn lộn vào phá hư Phật pháp. Tuy có giáo lý, có người tu hành, nhưng 
không một ai hành trì đúng pháp, huống là tu chứng? Trong Kinh Đại Tập Nguyệt Tạng, Đức 
Phật đã có lời huyền ký rằng: “Trong thời Mạt Pháp, ức ức người tu hành, song không có một 
ai chứng đắc.” Trong Kinh Pháp Diệt Tận, Đức Phật cũng có huyền ký rằng: “Về sau, khi 
Pháp của ta sắp diệt, nơi cõi ngũ trược nây, tà đạo nổi lên rất thạnh. Lúc ấy có những quyến 
thuộc của ma trá hình vào làm Sa Môn để phá rối đạo pháp của ta. Họ mặc y phục y như thế 
gian, ưa thích áo Cà Sa năm màu, thay vì mặc áo ba màu luốc của hàng Tăng sĩ. Họ ăn thịt, 
uống rượu, sát sanh, tham trước mùi vị, không có từ tâm tương trợ, lại còn ganh ghét lẫn 
nhau; sư nầy ghét sư kia, chùa nầy ghét chùa kia. Bấy giờ các vị Bồ Tát, Bích Chi, La Hán vì 
bổn nguyện hộ trì Phật Pháp nên mới hiện thân ra làm Sa Môn hay cư sĩ, tu hành tinh tấn, 
đạo trang nghiêm, được mọi người kính trọng. Các bậc ấy có đức thuần hậu, từ ái, nhẫn nhục, 
ôn hòa, giúp đỡ kẻ già yếu cô cùng, hằng đem kinh tượng khuyên người thọ trì, đọc tụng, 
giáo hóa chúng sanh một cách bình đẳng, tu nhiều công đức, không nệ chi đến việc tổn mình 
lợi người. Khi có những vị tu hành đạo đức như thế, thì các Tỳ Kheo Ma kia ganh ghét, phỉ 
báng, vu cho các điều xấu, dùng đủ mọi cách lấn áp, xua đuổi, hạ nhục, vân vân, khiến cho 
các vị chân tu nầy không được ở yên. Từ đó, các ác Tỳ Kheo kia càng ngày càng thêm lộng 
hành, không tu đạo hạnh, bỏ chùa chiển điêu tàn, hư phế. Họ chỉ biết tích tụ tài sản, làm các 
nghề không hợp pháp để sanh sống, đốt phá rừng núi, làm tổn hại chúng sanh không chút từ 
tâm. Lúc ấy, có nhiều kẻ nô tỳ hạ tiện xuất gia làm Tăng Ni, họ thiếu đạo đức, dâm dật, 
tham nhiễm, nam nữ sống chung lẫn lộn. Phật Pháp suy vi chính là do bọn nầy! Lại có những 
kẻ trốn phép vua quan, lẫn vào cửa đạo, rồi sanh tâm biếng nhác, không học, không tu. Đến 
kỳ bố tác tụng giới, họ chỉ lơ là, gắng gượng, không chịu chuyên chú lắng nghe. Nếu có 
giảng thuyết giới luật, họ lược trước bỏ sau, không chịu nói ra cho hết. Nếu có đọc tụng kinh 
văn, họ không rành câu chữ, không chịu tìm hỏi nơi bậc cao minh, tự mãn cầu danh, cho mình 
là phải. Tuy thế, bề ngoài họ cũng làm ra vẻ đạo đức, thường hay nói phô trương, để hy vọng 
được mọi người cúng dường. Các Tỳ Kheo Ma nầy sau khi chết sẽ bị đọa vào trong tam đổ 
ác đạo của địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, trải qua nhiều kiếp. Khi đển xong tội, họ sẽ thác 
sanh làm người ở nơi biên địa, chỗ không có ngôi Tam Bảo.” Theo Kinh Đại Bi, Đức Phật 
bảo Ngài A Nan: “Nây A Nan! Khi ta nhập Niết Bàn rồi, trong thời gian 2.500 năm sau, 
nhóm người giữ giới, y theo chánh pháp, lần lần tiêu giảm. Các bè đẳng phá giới, làm điều 
phi pháp, ngày càng tăng thêm nhiều. Bấy giờ có nhiều Tỳ Kheo đắm mê danh lợi, không 
chịu tu thân, tâm, trí huệ; họ tham trước những y bát, thức ăn, thuốc men, sàng tọa, phòng xá, 
chùa chiền, rồi ganh ghét tranh giành phỉ báng lẫn nhau. Thậm chí, kiện thưa nhau ra trước 
công quyển. Chúng ta, những đệ tử Phật trong thời Mạt Pháp nầy, cần phải làm người Phật tử 
chân chánh. Phải biết Phật và chư Tổ trong quá khứ tu hành không phải dễ dàng. Phải biết 
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thân nầy là bọc thịt do tứ đại hợp lại mà thành, chẳng có gì quí báu. Chúng ta đã cam tâm 
làm nô lệ cho cái thân nầy lâu quá rồi, vì nó mà chúng ta gây tội tạo nghiệp, bây giờ là lúc 
chúng ta nên chấm dứt làm kiếp nô lệ cho cái thân hôi thúi nây đây. 


524. “2⁄xec /e+(aodo d( G«ddla do '/cacf(t2ó 

The Teachings of the Buddha are divided 1nto three periods (of Dharma). The firsf period 
Ls the Correct dharma. The correct dharma age 1s the era when the Buddha dwelled ín the 
world. At that time the Buddha taught the Dharma, and there were genuine Arhats, great 
Bodhisattvas, and the sages who appeared as great disciples of the Buddha. The real period 
of Buddhism which lasted 500 years (some says 1,000 years) after the death of the Buddha 
(entered the Maha-Nrrvana). Although the Buddha was no longer In existence, His Dharma 
and precepts were still properly practiced and upheld. Furthermore, there would be many 
Buddhists who had light karma and their mind were Intrinsically good, therefore, many of 
them would attain enlightenment in their cultivation. From eighty to ninety out of one 
hundred cultivators would attain enlightenment. That 1s to say there were true and genuine 
practiioners who attained enlightenment. In the Lankavatara Sutra, the Buddha said: 
“Mahamati! When the right doctrine 1s comprehended, there will be no discontinuation of the 
Buddha-family.” The Correct Dharma Perlod 1s also a period when the right or true doctrines 
of the Buddha are utilized in cultivation such as the Four Noble Truths and the Noble 
Eightfold Path. In the Mahamaya Sutra, the Buddha prophesied: “After I enter the Maha- 
Nirvana, one hundred years later, there wIll be a Bhikshu named Upagupta who will have the 
complete abilty to speak, elucidate, and clarnfểy the HDharma similar to Purna 
Mattrayaniputtra. He will aid and rescue Infinite sentient beings. In the following one 
hundred years (two hundred years after the Buddha”s Maha-Nirvana), there will be a Bhikshu 
named Silananda, able to speak the crucial Dharma discerningly and will aid and save twelve 
million beings In this Jambudvipa continent (the earth). In the following one hundred years 
(or three hundred years after the Buddhaˆs Maha-Nrrvana), there will be a Bhikshu named 
Hsin-Lien-Hua-Ran, who will speak the Dharma to aid and save five hundred thousand 
beings. One hundred years after Hsin-Lien-Hua-Ran (four hundred years after the Buddha's 
Maha-Nrrvana), there will be a Bhikshu named Niu-kou, who will speak the Dharma and 
rescue ten thousand beings. One hundred years after Niu-K”ou (five hundred years after the 
Buddhaˆ*s Maha-Nirvana), there will be a Bhikshu named Bao-T”ien, who will speak the 
Dharma to aid and save twenty thousand beings and influence Infinite others to develop the 
Ulumate Bodhi Mind. After this time, the Proper Dharma Age will come to an end. Six 
hundred years after the Buddhaˆs Maha-Nirvana, ninety-six types of Improper doctrines will 
arise, false teachings will be born to destroy the Proper Dharma. At that time, a Bhikshu 
named Asvaghosha wIll be born. This Bhikshu wIll use great wisdom to speak of the Dharma 
to combat these false religIons. Seven hundred years after the Buddha*s Maha-NIrvana, there 
wIll born a Bhikshu named Nagarjuna; he w1ll use the power of the Proper PraJna or great 
wisdom to destroy false views to lipht brightly the Buddha's Dharma”s torch.” In the 
Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Long 1s the night to the wakeful; long 1s the road to 
him who 1s tired; long 1s samsara to the foolish who do not know true Law (Dharmapada 60). 
Eagerly try not to be heedless, follow the path of righteousness. He who observes this 
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practice lives happily both in this world and in the next (Dharmapada 168). Follow the path of 
righteousness. Do not do evil. He who practices this, lives happlly both in this world and in 
the next (Dharmapada 169).” 

The Period gƒ Semblance Dharma or the Semblance oŸ Law period, or the formal period 
of Buddhism which lasted 1000 years after the real period. In this period, Monks, Nuns and 
Lay Buddhists still continue to practice properly the Dharma as the Buddha taught and are 
sull able to penetrate the spiritual realm of samadhi even though fewer will attain 
enlightenment. The period of Counterfeit Law 1s the time when the truth preached by the 
Buddha still exists but 1s learned and practiced as a matter formality, and there 1s no longer 
enlightenment. In this period, Buddhist monks devote themselves to gaining a thorough 
knowledge of Buddhist doctrines and formaliies and are proud of themselves for being 
learned. Some of them only keep the precepts and practice them with indifference to others, 
and lead religious lives aloof from the world. The rest are weak followers. In such a period, 
Buddhist monks have lost touch with the true life and soul of Buddhism. However, In this aøe, 
the Buddha's Dharma and precepts left behind are destroyed by Evil-monks and Non- 
Buddhists who disguise themselves as Buddhist monks and nuns to destroy the teaching by 
falsely explaining and teaching the Buddha Dharma. Thus, the Dharma still exists and there 
are still cultivators, but very few attain enliphtenment. (Only seven or eight out of one 
hundred cultivators wIll attain enlightenment. According to the Mahamaya Sutra, about eight 
hundred years after the Buddhaˆs Maha-Nirvana, the majority of ordained Buddhists will be 
greedy for fame and fortune, will be lazy and not control their minds and consciences, lacking 
of self-mastery. About nine hundred years after the Buddha's Maha-Nirvana, In the order of 
Bhikshus and Bhikshunis, the majority will be servants who abandon the secular life to 
become ordained Buddhists. One thousand years after the Buddhaˆs Maha-NIrvana, when 
Bhikshus hear of the practice of “Envisioning Impurity,` and the dharma of “Breathing 
Meditation,` they will get depressed and disenchanted having litle desire to cultivate. 
Therefore, in one hundred thousand cultivators, only few will penetrate the proper Meditation 
Sfate. From that time, gradually those of religIous ranks will destroy the precepts, whether by 
drinking alcohol, killing, selling possessions and belongings of the Triple Jewels, or practicing 
1mpure conducts. If they have a son, they wIll let him become a Bhikshu, and 1f they have a 
daughter they will let her become a BhikshumI, so they can continue to steal from and destroy 
Buddhism as well as using the good name of the Triple Jewels to reap self-benefits. These 
are signs of warning that the Buddha Dharma 1s nearing extinction. However, there are still 
some people who know how to uphold the proper precepts and conducts by diligently trying 
to maintain and propagate the proper doctrine. 

Degenerate Age gƑ Dharma means the final stage of Buddhist existence In the world, 
during which practice and adherence to monastic rules will gradually decline, even the 
external symbols of Buddhism will also disappear, and other signs In monasferies such as the 
appearance of evil monks, or marriled monks, or monks only in appearance, etc. However, 
some Buddhists still believe that during the “ending dharma age,” 1Ý you Just remember one 
sentence of “Namo Amitabha Buddha,” 
such Buddha at the end of your life at the Western Paradise. The conditions at that paradise 
are optimal for sentient beings to contnue to culivate untl they attan 
BuddhahoodDegeneration Age of Dharma means the final stage of Buddhist existence In the 
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world, during which practice and adherence to monasftic rules will gradually decline, even the 
external symbols of Buddhism will also disappear, and other signs in monasteries such as the 
appearance of evil monks, or married monks, or monks only in appearance, etc. However, 
some Buddhists still believe that during the “ending dharma age,” 1Ý you Just remember one 
sentence of “Namo Amitabha Buddha,” and sincerely pratice 1t, you can be welcomed by 
such Buddha at the end of your life at the Western Paradise. The conditions at that paradise 
are optimal for sentient beings to confinue to cultivate until they attain Buddhahood. The final 
period of teaching of Buddhism which lasted 3000 years after the formal period. Toward the 
end of this period, there won”t be any more teaching of Buddhism which means the 
Buddhadharma will end (vanish from the world) one day. However, Buddha Maitreya or 
Laughing (Happy) Buddha 1s to appear to restore all things. The last of the three periods (The 
Proper Dharma Age, The Dharma Semblance Age, and The Dharma Ending Age), the age of 
degeneration and extinction of the Buddha-law. In this age, the Dharma and precepts are 
weakened significantly. Many othe religions, non-Buddhists, and evil spirits wIll enter and 
blend in with Buddhism, destroying the Buddha Dharma. Thus, the Dharma still exists and 
there are cultivators, but very few practitioners are able to grasp fully the proper Dharma or 
awakened to the Way, much less attain enlightenment. In the Great Heap Sutra, the Buddha 
made this prophecy: “In the Dharma Ending Age, in hundreds of thousands and hundreds of 
thousands of. cultivators, as the result, no one wIll attain enlightenment.” In the Dharma 
Extinction Sutra, the Buddha prophesized: “In the future, when my Dharma 1s about to end, in 
this world of the five turbidities, false religions wIll arise to become very powerful. During 
those times, the evil”s relatives will take form, appearing as Bhikshus, to destroy the Buddha 
Dharma. They wIll eat, sleep, and wear ordinary clothing of lay persons, fond of five exotic 
assorted colorinsgs worn on thetr robes, instead of the three solid indigo blue, brown and gold 
colored robes which Bhikshus are supposed to wear. They eat meat, drink alcohol, kHI, lust 
for fragrances and aromas, with non-helping conscIence. Instead, they wIll become Jealous of 
and hateful toward one another; this monk will hate or be Jealous with the other monk, this 
monastery will hate or be Jealous with the other monastery. At that time, Bodhisattvas, 
Pratyeka-buddhas, and Arhats who had vowed previously to protect and defend the Buddha- 
Dharma, wIll appear in life, taking on human form as Bhikshus or lay people. These saInts 
will be devoted cultivators; their religlous conduct and behavior will be very honorable, 
earning everyone”s admiraton and respect. They will have virtuous qualiles such as 
kindness and peace, have no impure thouphts, great tolerance, good will, help the old, the 
weak, the lonely, and often bring statues and sutras to encourage everyone to worship, read, 
and chant. They will teach sentient beings In a fair and obJective manner and will cultivate 
many merifs and virtuous practices. They will be altruistic always practicing the concept of 
“self-loss for others” gain.` With the appearance of such religious and virtuous people, other 
demonic Bhikshus will develop much hatred and Jealousy. They will slander, make wicked 
and false accusations, do everything possible so these kind and virtuous people cannot live In 
peace. From that point forth, those demonic Bhikshus wIll become even more reckless and 
wild, never practicing Dharma, leaving temples to rot, ruined and desolate. Their only 
Interest wIll be to build their private fortune, having careers that are unacceptable in 
Buddhism, such as burning mounfains and forests, without a good conscience, killing and 
hurting many sentient beings. In such times, there will be many servants taking the 
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opportunity to become Bhikshus and Bhikshunis; they wIll be neither religIous nor virfuous. 
Instead, they will be lustful and greedy, where Bhikshus and Bhikshunis live with one 
another. The Buddha-Dharma will be destroyed In the hands of these people. Also, there will 
be many criminals entering the religious gate, Increasing the consciousness of laziness and 
laxity, refusing to learn or to cultivate the Way. When the reading of precepts comes around 
the middle of every month, they will act passively, reluctantly, and refuse to listen carefully. 
lf teaching and expounding the precepts and doctrines, they wIll go over them brlefly, 
skipping different sections, refusing to state all of them. If reading and chanting sutra-poetry, 
and not familiar with the lines, words, or their deep meanings, they will refuse to search or 
ask for answers from those who have great wIsdom, but Instead they wIll be narcissistic and 
concerted, seek fame and praise, and think they are all-knowing. Even so, on the outside, 
they will act religious and virtuous, often prasing themselves, hoping everyone will make 
offerings or charitable donations to them. After these demonic Bhikshus die, they will be 
condemned ¡1nto the realm of hell, hungry ghost, and animal, and must endure these 
condifions for many reincarnations. After repaying for these transgressions, they will be born 
as human beinss, but far away from cIvilization, places that do not have the Triple Jewels. In 
the Dharma Extinction Sutra, the Buddha prophesized: “In the future, when my Dharma 1s 
about to end, in this world of the five turbidities, false religions will arise to become very 
powerful. During those times, the evil”s relatives will take form, appearing as Bhikshus, to 
destroy the Buddha Dharma. They will eat, sleep, and wear ordinary clothing of lay persons, 
fond of five exotic assorted colorings worn on their robes, instead of the three solid indigo 
blue, brown and gold colored robes which Bhikshus are supposed to wear. They eat meat, 
drink alcohol, ki, lust for fragrances and aromas, with non-helping consclence. Instead, they 
will become Jealous of and hateful toward one another; this monk will hate or be Jealous 
with the other monk, this monastery will hate or be Jealous with the other monastery. At that 
time, Bodhisattvas, Pratyeka-buddhas, and Arhats who had vowed previously to protect and 
defend the Buddha-Dharma, wIll appear In life, taking on human form as Bhikshus or lay 
people. These saints will be devoted cultivators; their religIous conduct and behavior wIll be 
very honorable, earning everyone”s admiration and respect. They wIll have virtuous qualities 
such as kindness and peace, have no impure thoughts, great tolerance, good wIll, help the old, 
the weak, the lonely, and often bring statues and sutras to encourage everyone to worshIp, 
read, and chant. They wIll teach sentient beings In a falr and obJective manner and will 
culfivate many merifs and virtuous practices. They will be altruistic always practicing the 
concept of “self-loss for others” gain.` With the appearance of such religious and virtuous 
people, other demonic Bhikshus will develop much hatred and Jealousy. They will slander, 
make wicked and false accusations, do everything possible so these kind and virtuous people 
cannot live In peace. From that point forth, those demonic Bhikshus will become even more 
reckless and wild, never practicing Dharma, leaving temples to rot, ruined and desolate. TheIr 
only Interest will be to build their private fortune, having careers that are unacceptable in 
Buddhism, such as burning mountains and forests, without a good consclence, killing and 
hurting many sentient beings. In such times, there will be many servants taking the 
opportunity to become Bhikshus and Bhikshunis; they wIll be neither religIous nor virfuous. 
Instead, they will be lustful and greedy, where Bhikshus and Bhikshunis live with one 
another. The Buddha-Dharma will be destroyed In the hands of these people. Also, there wIll 
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be many criminals entering the religious øate, increasing the consciousness of laziness and 
laxiIty, refusing to learn or to cultivate the Way. When the reading of precepts comes around 
the middle of every month, they will act passively, reluctantly, and refuse to listen carefully. 
lf teaching and expounding the precepts and doctrines, they will go over them brlefly, 
skipping different sections, refusing to state all of them. If reading and chanting sutra-poetry, 
and not familiar with the lines, words, or their deep meanings, they will refuse to search or 
ask for answers from those who have great wIsdom, but Instead they wIll be narcissistic and 
concerted, seek fame and praise, and think they are all-knowing. Even so, on the outside, 
they will act religious and virtuous, often prasing themselves, hoping everyone will make 
offerings or charitable donations to them. After these demonic Bhikshus die, they will be 
condemned ¡into the realm of hell, hungry ghost, and animal, and must endure these 
conditions for many reincarnatlons. After repaying for these transgressions, they will be born 
as human beings, but far away from civilization, places that do not have the Triple Jewels. In 
the Great Compassion Sutra, the Buddha taught Ananda: “Look here Ananda! wo thousand 
five hundred years after I entered the Nirvana, those who maintain, practice according to the 
proper dharma teachings will gradually diminish; those who violate precepts, engage In 
activitles contrary to the Dharma teachings will increase with each passing day. In such times, 
many Bhikshus will be mesmerized by fame and fortune, not cultivating their minds, bodies, 
and for wIisdom. They will be greedy for Buddhist robes, bowls, food, medicine, housing, 
temple, and then become Jealous, competing and Insulting one another, taking one another to 
the authorities. In the age of the Dharma”s Decline, we must be true disciples of the Buddha. 
In the past, the Buddha and Patriarchs did not take 1t easy In their cultivation. Remember, this 
body 1s a stinking skin bag; 1t 1s only a false combination of the four elements. We have been 
slaves to our bodies for so long; we have committed too many offenses on 1ts behalf. Now 1t 
1s time for us to stop being slaves for this stinking body. 


S55. 4e 72òa 

Lục hòa còn gọi sáu pháp hòa kính trong tự viện. Trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: 
“Này các Tỷ Kheo, có sáu pháp cần phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, tạo thành tương kính, 
đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh luận, đưa đến hòa hợp. Thế nào là sáu? Ở đây, này 
các Tỷ kheo, Tỷ kheo an trú với thân hành đối với các vị đồng phạm hạnh, cả trước mặt lẫn 
sau lưng. Pháp này cần phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, tạo thành tương kính, đưa đến hòa 
đồng, đưa đến không tranh luận, đưa đến hòa hợp. Lại nữa, này các Tỷ kheo, Tỷ kheo an trú 
với khẩu hành đối với các vị đồng phạm hạnh, cả trước mặt lẫn sau lưng. Pháp này cần phải 
ghi nhớ, tạo thành tương ái, tạo thành tương kính, đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh 
luận, đưa đến hòa hợp. Lại nữa, này các Tỷ kheo, đối với các tài vật nhận được đúng pháp, 
hợp pháp, cho đến những tài vật thâu nhận chỉ trong bình bát, Tỷ kheo không phải là người 
không san sẻ các tài vật nhận được như vậy, phải là người san sẻ dùng chung với các vị đồng 
phạm hạnh có giới đức, cả trước mặt lẫn sau lưng. Pháp này cần phải ghi nhớ, tạo thành 
tương ái, tạo thành tương kính, đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh luận, đưa đến hòa 
hợp. Lại nữa này các Tỷ kheo, đối với các giới luật không có vi phạm, không có tỳ vết, 
không có vẩn đục, không có uế tạp, giải thoát, được người trí tán thán, không bị chấp trước, 
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đưa đến thiển định, Tỷ kheo sống thành tựu trong các giới luật ấy với các vị đồng phạm cả 
trước mặt lẫn sau lưng. Pháp này cần phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, tạo thành tương kính, 
đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh luận, đưa đến hòa hợp. Lại nữa này các Tỷ kheo, đối 
với các tri kiến, thuộc về bậc Thánh, có khả năng hướng thượng, khiến người thực hành chân 
chánh diệt tận khổ đau, Tỷ kheo sống thành tựu tri kiến như vậy chung với các vị đồng phạm 
hạnh có giới đức, cả trước mặt lẫn sau lưng. Pháp này cần phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, 
tạo thành tương kính, đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh luận, đưa đến hòa hợp. Này 
các Tỷ kheo, có sáu pháp này, cần phải ghi nhớ, tạo thành tương ái, tạo thành tương kính, 
đưa đến hòa đồng, đưa đến không tranh luận, đưa đến hòa hợp.” Lục Hòa Kính Pháp trong tự 
viện bao gồm thân hòa đồng trụ, khẩu hòa vô tranh, ý hòa đồng duyệt, giới hòa đồng tu, kiến 
hòa đồng giải, và lợi hòa đồng quân. 

Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có sáu điểm 
sống chung hòa hợp trong tự viện. Thứ nhất là “Giới Hòa Đồng Tu”. Giới Hòa Đồng Tu có 
nghĩa là luôn cùng nhau giữ giới tu hành. VỊ Tỳ Kheo, trước mặt hay sau lưng, không phá 
giới, không vi phạm, mà kiên trì tuân hành, không có tỳ vết, làm cho con người được giải 
thoát, được người tán thán, không uế tạp và hướng đến thiển định. Thứ nhì là “Thân Hòa 
Đồng Trụ”. Thân Hòa Đồng Trụ có nghĩa là cùng một thân luôn cùng nhau lễ bái trong an 
tịnh. Vị Tỳ Kheo thành tựu từ ái nơi thân nghiệp, trước mặt hay sau lưng đối với các vị đồng 
phạm. Thứ ba là “Kiến Hòa Đồng Giải”. Kiến Hòa Đồng Giải có nghĩa là cùng nhau bàn 
luận và lý giải giáo pháp hay cùng chung kiến giải. Vị Tỳ Kheo sống đời được chánh kiến 
hướng dẫn, chơn chánh đoạn diệt khổ đau, vị ấy sống thành tựu với chánh kiến như vậy với 
các vị đồng phạm hạnh, trước mặt và sau lưng. Thứ tư là “Lợi Hòa Đồng Quân”. Lợi Hòa 
Đồng Quân có nghĩa là cùng nhau chia đều những lợi lạc vật chất về ăn, mặc, ở và thuốc 
men hay chia đều nhau về lợi, hành, học, thí. Đối với các đồ vật cúng dường một cách hợp 
pháp, cho đến đồ vật nhận trong bình bát, đều đem chia đồng chứ không giữ riêng. Thứ năm 
là “Khẩu Hòa Vô Tranh”. Khẩu Hòa Vô Tranh có nghĩa là cùng nhau tán tụng kinh điển hay 
nói những lời hay ý đẹp, chứ không bao giờ tranh cãi. VỊ Tỳ Kheo, trước mặt hay sau lưng, 
thành tựu từ ái nơi khẩu nghiệp đối với các vị đồng phạm. Thứ sáu là “Ý Hòa Đồng Duyệt”. 
Ý Hòa Đồng Duyệt có nghĩa là cùng nhau tín hỷ phụng hành giáo pháp nhà Phật. Vị Tỳ 
Kheo, trước mặt hay sau lưng, thành tựu từ ái nơi ý nghiệp đối với các vị đồng phạm. 


555. Sdt 70(u6 đệ 72200 


SIX points of harmony are also called six points of reverent harmony or unify In a 
monastery. In the Middle Length Discourses, the Buddha taught: “O Bhiksus, there are six 
Dharmas that should be remembered, building up mutual love, mutual respect, leading to 
harmony, to no quarrel, to mutual understanding, to common aspiration. What are the six? 
Here O Bhiksus, the monk performs his bodily activities Iimbued with love towards his 
religIous companions, in public as well as In private. This Dharma should be remembered, 
building up mutual love, mutual respect, leading to harmony, to no quarrel, to mutual 
understanding, to common aspiration. Again O Bhiksus, the monk performs his vocal and his 
mental activities Iimbued with love towards his religIous companions, 1n public as well as in 
private. This Dharma should be remembered, building up mutual love, mutual respect, 
leading to harmony, to no quarrel, to mutual understanding, to common aspiration. Again O 
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Bhiksus, anything that 1s accepted according to Dharma, lawfully, even offerings deposited 1n 
the begging bowl, the monk should not be the one who does not share them with his virtuous 
religIous companions. This Dharma should be remembered... (repeat above statement)... to 
common aspiration. Again O Bhiksus, as to monastic rules, which are unbroken, unspoIÏt, 
unsullied, which have no Impurities, leading to emancipation, praised by the wise, which are 
not be grasped at, leading to concentration, the monk should live in keeping with these rules 
along with his religious companions, In public as well as In private. This Dharma should be 
remembered... (repeat above statement)... to common aspiration. Again O Bhiksus, as to the 
views which belong to the Noble Ones, leading up towards helping those who practice them, 
putting an end to suffering, the monk should uphold these views along with his religious 
companions, In public as in private. This Dharma should be remembered, building up mutual 
love, mutual repsect, leading to harmony, to no quarrel, to mutual understanding, to common 
aspiration. O Bhiksus, these six Dharmas should be remembered, building up mutual love, 
mutual respect, leading to harmony, to no quarrel, to mutual understanding, to common 
aspiration. The six points of reverent harmony or unity in a monastery Include bodily unity In 
form of worship, oral unity in chanting, mental unity in faith, moral unity in observing the 
commandments, doctrinal unity In views and explanationsDoctrinal unity in views and 
explanations, and economic unity in community of goods, deeds, studies or charIty. 

According to the Mahaparinbbana Sutta and Sangiti Sutta, there are siX polnts of 
reverent harmony or unity in a monastery or convent (Sixfold rules of conduct for monks and 
nuns In a monastery). The first harmony 1s precept concord. Precept concord means moral 
unity in observing the commandmehnits, or always observing precepts together. ÀA monk who, 
in public and in private, keeps persistently, unbroken and unaltered those rules of conduct 
that are spotless, leading to liberation, praised by the wise, unstained and conducive to 
concenfration. The second harmony 1s living concord. Living concord means bodily unity In 
form of worship, or always living together in peace. A monk who, in public and In private, 
shows loving-kindness to their fellows in acts of body. The third harmony 1s idea concord. 
ldea concord means doctrinal unify in views and explanations or always discussing and 
obsorbing the dharma together. A monk who, in public and In private, continues in that noble 
view that leads to liberation, to the utter destruction of suffering. The fourth harmony 1s 
beneficial concord. Beneficial concord means economic unity In community of goods, deeds, 
studies or charity. They share with their virtuous fellows whatever they receive as a rightful 
gift, including the contents of their alms-bowls, which they do not keep to themselves. The 
fiíth harmony 1s speech concord. Speech concord means oral unifty in chanting or never 
arguing. ÀA monk who, in public and in private, shows loving-kindness to their fellows In acts 
of speech. The sixth harmony 1s thinking concord. Thinking concord means mental unity In 
faith or always being happy. À monk who, In public or in private, shows loving-kindness to 
their fellows In acts of thoughit. 
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S56. “?⁄;4z 

Ân điển gồm có ân cha mẹ, thầy tổ, bậc trưởng thượng, chư Tăng Ni, để đáp lại những 
lợi lạc mà họ đã ban cho mình; đây là một trong ba loại phước điển. Theo Vô Lượng Thọ 
Kinh, Ân phước hay Thế phước gồm Hiếu dưỡng cha mẹ và tu hành thập thiện, bao gồm cả 
việc phụng thờ sư trưởng, tâm từ bi không giết hại, và tu thập thiện. Hai loại phước khác là 
Giới phước bao gồm thọ tam quy, trì ngũ giới cho đến cụ túc giới, không phạm oai nghĩ; và 
Hành phước bao gồm tu hành phát bồ để tâm, tin sâu nhơn quả, hay đọc tụng và khuyến tấn 
người cùng đọc tụng kinh điển Đại thừa. Tứ Ân hay bốn trọng ân bao gồm ân Tam Bảo, ân 
cha mẹ thầy tổ, ân thiện hữu tri thức, và ân chúng sanh. Thứ nhất là “Ân Tam Bảo”. Nhờ 
Phật mở đạo mà ta rõ thấu được Kinh, Luật, Luận và dễ bề tu học. Nhờ Pháp của Phật mà ta 
có thể tu trì giới định huệ và chứng ngộ. Nhờ chư Tăng tiếp nối hoằng đạo, soi sáng cái đạo 
lý chân thật của Đức Từ Phụ mà ta mới có cơ hội biết đến đạo lý. Chúng ta phước mỏng 
nghiệp dầy, sanh nhằm thời mạt pháp, khó lòng gia nhập giáo đoàn, khó lòng mà thấy được 
kim thân Đức Phật. May mà còn gặp được Thánh tượng. May mà đời trước có trồng căn lành, 
nên đời nầy nghe được Phật Pháp. Nếu như không nghe được chánh pháp, đâu biết mình đã 
thọ Phật Ân. Ân đức nây biển thẳm không cùng, non cao khó sánh. Nếu ta không phát tâm 
Bồ Đề, giữ vững chánh pháp, cứu độ chúng sanh, thì dù cho thịt nát xương tan cũng không 
đền đáp được. Thứ nhì là “Ân cha mẹ Thầy tổ”. Nhờ cha mẹ sanh ta ra và nuôi nấng dạy dỗ 
nên người; nhờ thầy tổ chỉ dạy giáo lý cho ta đi vào chánh đạo. Bổn phận ta chẳng những 
phải cung kính, phụng sự những bậc nầy, mà còn cố công tu hành cầu cho các vị ấy sớm được 
giải thoát . Cha mẹ sanh ta khó nhọc! Chín tháng cưu mang, ba năm bú mớm. Đến khi ta 
được nên người, chỉ mong sao cho ta nối dõi tông đường, thừa tự tổ tiên. Nào ngờ một số 
trong chúng ta lại xuất gia, lạm xưng Thích tử, không dâng cơm nước, chẳng đở tay chân. Cha 
mẹ còn ta không thể nuôi dưỡng thân già, đến khi cha mẹ qua đời, ta chưa thể đìu dắt thần 
thức của các người. Chừng hồi tưởng lại thì: “Nước trời đà cách biệt từ dung. Mộ biếc chỉ hắt 
hiu thu thảo.” Như thế. đối với đời là một lỗi lớn, đối với đạo lại chẳng ích chi. Hai đường đã 
lỗi, khó tránh tội khiên! Nghĩ như thế rồi, làm sao chuộc lỗi? Chỉ còn cách “Trăm kiếp, ngàn 
đời, tu Bồ Tát hạnh. Mười phương ba cõi độ khắp chúng sanh.” Được như vậy chẳng những 
cha mẹ một đời, mà cha mẹ nhiều đời cũng đều nhờ độ thoát. Được như thế chẳng những cha 
mẹ một người, mà cha mẹ nhiều người, cũng đều được siêu thăng. Đành rằng cha mẹ sanh 
dục sắc thân, nhưng nếu không có thầy thế gian, ắt ta chẳng hiểu biết nghĩa nhân. Không biết 
lễ nghĩa, liêm sĩ, thì nào khác chi loài cầm thú? Không có thầy xuất thế, ắt ta chẳng am 
tường Phật pháp. Chẳng am tường Phật pháp, nào khác chi hạng ngu mông? Nay ta biết chút 
ít Phật pháp là nhờ ai? Huống nữa, thân giới phẩm đã nhuận phần đức hạnh, áo cà sa thêm 
rạng vẻ phước điển. Thực ra, tất cả đều nhờ ơn sư trưởng mà được. Đã hiểu như thế, nếu như 
ta cầu quả nhỏ, thì chỉ có thể lợi riêng mình. Nay phát đại tâm, mới mong độ các loài hàm 
thức. Được như vậy thì thầy thế gian mới dự hưởng phần lợi ích, mà thầy xuất thế cũng thỏa 
ý vui mừng. Thứ ba là “Ân thiện hữu tri thức ”. Nhờ thiện hữu tri thức mà ta có nơi nương 
tựa trên bước đường tu tập đầy chông gai khó khăn. Đức Phật đã nói về thiện hữu tri thức 
trong đạo Phật như sau: “Nói đến Thiện Hữu Tri Thức là nói đến Phật, Bồ Tát, Thanh Văn, 
Duyên Giác và Bích Chi Phật, cùng với những người kính tin giáo lý và kinh điển Phật giáo. 
Hàng thiện hữu tri thức là người có thể chỉ dạy cho chúng sanh xa lìa mười điều ác và tu tập 
mười điều lành. Lại nữa, hàng thiện hữu tri thức có lời nói đúng như pháp, thực hành đúng 
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như lời nói, chính là tự mình chẳng sát sanh cùng bảo người khác chẳng sát sanh, nhẫn đến tự 
mình có sự thấy biết chơn thật (chánh kiến) và đem sự thấy biết đó ra mà chỉ dạy cho người. 
Hàng thiện hữu tri thức luôn có thiện pháp, tức là những việc của mình thực hành ra chẳng 
mong cầu tự vui cho mình, mà thường vì cầu vui cho tất cả chúng sanh, chẳng ra nói lỗi của 
người, mà luôn nói các việc thuần thiện. Gần gũi các bậc thiện hữu tri thức có nhiều điều lợi 
ích, ví như mặt trăng từ đêm mồng một đến rằm, ngày càng lớn, sáng và đầy đủ. Cũng vậy, 
thiện hữu tri thức làm cho những người học đạo lần lần xa la ác pháp, và thêm lớn pháp 
lành. Vì những lý do nầy, ân thiện hữu tri thức rất lớn nên chúng ta phải tu tập phát đại tâm, 
mới mong độ các loài hàm thức để trả ân cho các ngài. Thứ £# là “Ân chúng sanh và đàn na 
thí chủ. ” Ta thọ ơn chúng sanh rất lớn. Không có người thợ mộc ta không có nhà để ở hay 
bàn ghế thường dùng; không có bác nông phu ta lấy gạo đâu mà ăn để sống; không có người 
thợ dệt, ta lấy quần áo đâu để che thân, vân vân. Ta phải luôn siêng năng làm việc và học 
đạo, mong cầu cho nhứt thiết chúng sanh đều được giải thoát. Ta cùng chúng sanh từ vô thỉ 
đến nay, kiếp kiếp, đời đời, đổi thay nhau làm quyến thuộc nên kia đây đều có nghĩa với 
nhau. Vì thế trong một đời chúng ta là quyến thuộc, mà đời khác lại làm kẻ lạ người dưng, 
nhưng cuối cùng chúng ta vẫn liên hệ nhau trong vòng sanh tử luân hồi. Nay dù cách đời đổi 
thân, hôn mê không nhớ biết, song cứ lý mà suy ra, chẳng thể không đến đáp được? Vật loại 
mang lông, đội sừng ngày nay, biết đâu ta là con cái của chúng trong kiếp trước? Loài bướm, 
ong, trùng, dế hiện tại, biết đâu chúng là cha mẹ đời trước của mình? Đến như những tiếng 
rên siết trong thành ngạ quỷ, hay giọng kêu la nơi cõi âm ty; tuy ta không thấy, không nghe, 
song họ vẫn van cầu cứu vớt. Cho nên Bồ Tát xem ong, kiến là cha mẹ quá khứ. Nhìn cầm 
thú là chư Phật vị lai. Thương nẻo khổ lâu dài mà hằng lo cứu vớt. Nhớ nghĩa xưa sâu nặng, 
mà thường tưởng báo ân. Riêng các bậc xuất gia hôm nay, từ đồ mặc, thức ăn đến thuốc men 
giường chiếu đều nhờ đàn na tín thí. Đàn na tín thí làm việc vất vả mà vẫn không đủ sống, 
Tỳ Kheo sao đành ngồi không hưởng thụ? Người may đệt cực nhọc ngày đêm, mà Tỳ Kheo y 
phục dư thừa, sao lại không mang ơn đàn na tín thí cho đặng? Thí chủ có lắm người quanh 
năm nhà tranh, không giây phút nào được an nhàn, trong khi Tỳ Kheo ở nơi nền rộng chùa 
cao, thong thả quanh năm. Đàn na tín thí đã đem công cực nhọc cung cấp sự an nhàn, thì chư 
Tỳ Kheo lòng nào vui được? Đàn na tính thí phải nhín nhút tài lợi để cung cấp cho chư Tỳ 
Kheo được no đủ, có hợp lý không? Thế nên Tỳ Kheo phải luôn tự nghĩ: “Phải vận lòng bi 
trí, tu phước huệ trang nghiêm, để cho đàn na tín thí được phước duyên, và chúng sanh nhờ 
lợi ích.” Nếu chẳng vậy thời nợ nần hạt cơm tất vải đền đáp có phân, phải mang thân nô dịch 
súc sanh để đền trả nợ nần. Ngoài ra, Phật tử chơn thuần phải luôn nhớ đến mười trọng ân 
của đấng Như Lai. Thứ nhất là ân Cứu độ chúng sanh. Thứ nhì là ân hy sinh trong tiền kiếp. 
Thứ ba là ân vị tha đến muôn loài, hay ân đi vào cõi lục đạo Ta Bà mà cứu độ chúng sanh. 
Thứ tư là ân giáng trần cứu thế hay ân làm xoa dịu những khổ đau của chúng sanh trong vòng 
sanh tử. Thứ năm là ân cứu khổ và viễn ly sanh tử. Thứ sáu là ân Đại bi. Thứ bảy là ân soi 
rạng Chân lý cho nhân loại. Thứ tám là ân tùy thuận hóa chúng, trước tiên là giáo pháp Tiểu 
Thừa rồi sau là giáo pháp Đại Thừa. Thứ chín là ân soi rạng Niết bàn cho chúng đệ tử. Thứ 
mười là ân Đại bi thương xót chúng sanh mà nhập niết bàn ở tuổi §0 thay vì 100 và để lại 
Tam Tạng kinh điển phổ cứu cứu chúng sanh. 
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The field of grace consists of parents, teachers, elders, monks, In return for the benefits 
they have conferred; one of the three blessing fields. According to The Infinie Life Sutra, 
filial piety toward one”s parents and support them, serve and respect one”s teachers and the 
elderly, maintainn a compassionate heart, abstain from doing harm, and keep the ten 
commandmerts. The other two fields include the field of commandments for those who take 
refuge 1n the Triratna, observe other complete commandmenits, and never lower thetr dignity 
as well as mianfaining a dignified conduct; and the field of practice for those who pursue the 
Buddha way (Awaken therr minds a longing for Bodhi), deeply believe In the principle of 
cause and effect, recite and encourage others to recite Mahayana Sutras. Four Great Debts or 
four fields of grace include the debt to the Triple Jewel, the debt to our parents and teachers, 
the debt to our spiritual friends, and the debt to all sentient beings. The first debt is the debt to 
the Triple Jewel (Buddha, Dharma, Sangha). Through the Buddhadharma sentient beings 
thoroughly understand sutras, rules, and commenftaries. Also through the Buddhadharma 
sentilent beings can cultivate to achieve wisdom and realization. And the Sangha provide 
sentient beings opportunities to come to the Buddha's truth. Sentient beings with few virtues 
and heavy karma, born In the Dharma Ending Aøe. It is extremely difficult to become a 
member of the Sangha. It is impossible to witness the Buddha”s Golden Body. Fortunately, 
owing to our planting good roots in former lives, we sfill are able to see the Buddha”s statues, 
stll be able to hear and learn proper dharma. lf we have not heard the proper dharma 
teaching, how would we know that we often receive the Buddha's Blessings? For this grace, 
no 0cean can compare and no mountain peak can measure. Thus, 1Ý we do not vow to develop 
Bodhi Mind, or to cultivate the Bodhisattvaˆs Way to attain Buddhahood, firmly maintain the 
proper dharma, vow to help and rescue all sentient beings, then even If flesh 1s shredded and 
bones are shatfered to pieces, 1t still would not be enough to repay that great grace. The 
second đebt is the debt to our parenfs and tfeachers. Parents g1ve us lives; teachers teach us to 
follow the right ways. We should respect, serve and try to cultivate to repay the grace of the 
parents. Childbirth 1s a difficult and arduous process with nine months of the heavy weight of 
pregnancy, then much effort 1s required to raise us with a minimum of three years of breast 
feeding, staying up all night to cater our Iinfantile needs, hand feeding as we get a little older. 
As we get older and become more mature, our parenís invest all their hopes we w1ll succeed 
as adults, both in life and religion. Unexpectedly, some of us leave home to take the religIous 
path, proclaiming ourselves as Buddhaˆs messenger and, thus are unable to make offerings of 
food, drink nor can we help our parents with day to day subsistence. Even I1f they are living, 
we are unable to take care of them In their old age, and when they die we may not have the 
ability to guide theIr spirifts. Upon a moment of reflection, we realize : “Our worlds are now 
ocean apart, as grave lies melancholy 1n tall grass.” If this 1s the case, such 1s a great mistake 
1n life, such a mistake 1s not small in religion either. Thus, with both paths of life and religion, 
great mistakes have been made; there 1s no one to bear the consequences of our 
transgressions but ourselves. Thinking these thoughts, what can we do to compensate for such 
mistakes? Cultivate the Bodhisattva Way in hundreds and thousands of lifetimes. Vow to aid 
and rescue all sentient beings In the Three Worlds of the Ten Directions. If this 1s 
accomplished, not only our parentfs of this life, but our parenfs of many other lives will benefit 
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to escape from the unwholesome paths. And not Just the parents of one sentient being, but the 
parents of many sentient beings wIll benefit to escape from evil paths. Even though our 
parents give birth to our physical beings, 1f not the worldly teachers, we would not understand 
ripht from wrong, virtue, ethics, etc. If we do not know right from wrong, know how to be 
grateful, and have shame, then how are we any different from animals? If there were no 
spiritual teachers for guidance, obviously, we would not be able to understand the Buddha- 
Dharma. When we do not understand the Buddha-Dharma, the Doctrine of Cause and Effect, 
then how are we different from those who are Ignorant and stupid? Now that we know a little 
bịt of virtue, how to be grateful, having shame, and somewhat understand the Buddha- 
Dharma, where dịd such knowledge come from? Moreover, some of us are forfunate enough 
to become Bhiksus and Bhiksunis, showering ourselves with precepts, cultivating and 
understanding the virtuous practices, wearing the Buddhist robe, and gaining the respect of 
others. Thus none of this would happen 1f not for elder masters. Knowing this, I1 we pray for 
the “Lesser Fruits,” then we can benefit only ourselves. Therefore, we must develop the 
Great Bodhi Mind of a Maha-Bodhisattva to wish to rescue and aid all sentient beings. Only 
then would our worldly teachers truly benefit, and our Dharma Masters truly be happy. The 
third debt is the debt to our spirifuadl friends. The Buddha talked about being a Good Knowing 
Advisor in Buddhism as follows: “When speaking of the good knowledgeable advisors, this 1S 
referring to the Buddhas, Bodhisattvas, Sound Hearers, Pratyeka-Buddhas, as well as those 
who have faith in the doctrine and sutras of Buddhism. The good knowledgeable advisors are 
those capable of teaching sentient beings to abandon the ten evils or ten unwholesome deeds, 
and to cultivate the ten wholesome deeds. Moreover, the good knowledgeable advisors' 
speech 1s true to the dharma and theIr actions are genuine and consistent with their speech. 
Thus, not only do they not kill living creatures, they also tell others not to kill living thìngs; 
not only wIll they have the proper view, they also will use that proper view to teach others. 
The good knowledgeable advisors always have the dharma of goodness, meaning whatever 
actions they may undertake, they do not seek for their own happiness, but for the happiness of 
all sentient beings. They do not speak of others” mistakes, but speak of virtues and goodness. 
There are many advantages and benefits to being close to the good knowledgeable advIsors, 
Just as from the first to the fifteenth lunar calendar, the moon will gradually become larger, 
brighter and more complete. Similarly, the good knowledgeable advisors are able to help and 
influence the learners of the Way to abandon gradually the various unwholesome dharma and 
to Increase greatly wholesome dharma. For these reasons, the debt to our spiritual friends 1s 
so great that we must cultivate develop the Great Bodhi Mind of a Maha-Bodhisattva to wIsh 
to rescue and aid all sentient beings. The ƒourth debt is the debt oƒ all sentient beings and 
đdondafors. From Infinte eons to this day, from generatlon fo generation, Írom one 
reincarnation to another, sentient beings and I have exchanged places with each other to take 
turns being relatives. Thus, in one life, we are family and in another we are strangers, but in 
the end we are all connected in the cycle of rebirths. Thus, though 1t 1s now a different life, 
our appearances have changed, having different names, families, and Ignorance has caused 
us fo forget; but knowing this concept, we realize we are all family, so how can we not 
demonsfrate gratitude to all sentient beings? Those animals with fur, bearing horns and 
antlers In this life, 1t is possible we may have been their children In a former life. Insects such 
as butferflies, bees, worms, crickets of this life, may for all we know, be our parenfs of a 
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former life. What about those who scream 1n agony In the realm of Hungry Ghosts; and those 
who cry In sufferings from the abyss of Hell. Even though our eyes cannot see and our ears 
cannot hear, they still pray and ask for our assistance. Therefore, the Bodhisattvas look upon 
bees and ants as theIr parents of the past; look upon animals as future Buddhas; have great 
compasslon for those In the suffering realms, often finding ways to aid and rescue them; 
Remember the kindness of the past, and often think about finding ways to repay such 
kindness. Nowadays, especlally Bhiksus and Bhiksunis who culuivate the Way are all 
dependent on the people who make charitable donations, from clothing, food, to medicine 
and blankets. These charitable people work hard, and yet they don”t have enouph to live on. 
Bhiksus do nothing except enjoy the pleasure these gifts, how can Bhiksus find comfort In 
therr doing so? People work assiduously to sew robes, not counting all the late nights. Bhiksus 
have abundance of robes, how dare we not appreciate them? Laypeople live in huts, never 
finding a moment of peace. Bhiksus live In hiph, big temples, relaxing all year round. How 
can Bhiksus be happy In receiving such g1fts knowing laypeople have suffered so? Laypeople 
set aside their earnings and profits to provide services to Bhiksus. Does this make sense? 
Therefore, Bhiksus must think: “I must be determined to cultivate for enliphtenment, practice 
to find the Budhist wisdom so charitable beings and sentient beings may benefit from 1t. If 
this 1s not the case, then every seed of rice and every ¡inch of fabric shall have their 
appropriate debts. Reincarnated Into the realm of animals, debts must be repaid. Besides, 
devout Buddhists should always remember the ten great graces of the Buddha. First, grace of 
Initial resolve to universalize (salvation). Second, grace of self-sacrifice In previous lives. 
Third, grace of complete altruism. Fourth, grace of descending into all the six states of 
existence for their salvation. Fifth, grace of relief of the living from distress and mortality. 
Sixth, grace of profound pity. Seventh, grace of revelation of himself in human and glorified 
form. Eiphth, grace of teaching In accordance with the capacity of his hearers, first Hinayan, 
then Mahayana doctrine. Ninth, grace of revealing his nirvana to stimulate his disciples. 
Tenth, pitying thought for all creatures, 1n that dying at 80 instead of 100 he left twenty years 
of his own happiness to his disciples; and also the tripitaka for universal salvation. 


S57. 2/tdùc “/⁄âw đực của tực /((d “cac 

Theo Kinh Pháp Hoa, phẩm 21, Đức Như Lai có 10 thần lực. Thứ nhất là thần lực đưa 
tướng lưỡi rộng dài. Trong tất cả các cuộc thuyết giảng, Đức Phật đưa “tướng lưỡi rộng dài 
của Ngài chạm đến cõi Phạm Thiên.” Điều này khiến chúng ta lấy làm lạ hôm nay, nhưng 
đây là phát xuất từ một tập tục cổ của Ấn Độ. Tại Ấn Độ thời cổ, đưa lưỡi rộng dài là một 
động tác tỏ rằng những gì người nói là thật. Qua thần lực đầu tiên của Ngài, Đức Phật muốn 
thố lộ rằng tất cả những giáo lý Ngài đã giảng là thực và sẽ mãi mãi là thực. Sử dụng một từ 
ngữ thông dụng, Ngài muốn tỏ rằng Ngài không bao giờ nói hai lưỡi trong tất cả những gì mà 
Ngài thuyết. Thứ hai là thần lực chiếu tỏa ánh sáng đẹp từ trên toàn bộ thân thể của Ngài. 
Đức Phật Thích Ca hiển lộ thần thông của Ngài bằng cách phóng một ánh sáng đẹp từ trên 
toàn bộ thân thể của Ngài, chiếu sáng khắp mọi nơi, khắp suốt mọi phương của vũ trụ. Hiện 
tượng thần bí này có nghĩa là chân lý là ánh sáng xua tan bóng tối không hiện hữu như một 
thực thể thực sự. Bóng tối chỉ là một trạng thái không được chiếu sáng và sẽ biến mất khi 


1180 


ánh sáng chiếu rọi. Chúng ta cũng có thể nói như vậy với ảo tưởng. Chỉ có chân lý là một 
hiện hữu thực sự; ảo tưởng là không thực. Ảo tưởng sinh ra từ trạng thái tâm ta chưa hiểu 
được chân lý. Ảo tưởng sẽ biến mất khỏi tâm ta khi chúng ta hiểu được chân lý. Chân lý thu 
hút chân lý. Chúng trộn lẫn với nhau và trở thành một. Vào lúc Đức Phật Thích Ca phóng 
linh quang trên thân thể của Ngài, chư Phật khác cũng theo cách như thế, phóng ánh sáng vô 
lượng trộn lẫn thành một ánh sáng lớn chiếu khắp mọi nơi trong vũ trụ. Nghĩa là chân lý sẽ 
được chiếu rọi khắp mọi nơi, hay nói cách khác, mọi người đều sẽ thành Phật. Thứ ba là 
thân lực thuyết giảng chân lý. Kế đến Đức Phật rút lưỡi vào, đằng hắng cùng lúc và búng 
ngón tay đồng thời, có nghĩa là tất cả giáo lý được hợp lại thành một. Thứ £ là thần lực 
hoằng pháp và hành Bồ Tát Đạo. Khi Đức Phật làm động tác kế tiếp là “búng ngón tay 
đồng thời” với một ý nghĩa hết sức đặc biệt: “Xác nhận.” Động tác này cũng phát xuất từ 
một tập tục Ấn Độ. Chư Phật búng ngón tay cùng một lúc sự hiện diện sự bảo đảm, “Ta phát 
biểu” hay “Ta hứa sẽ làm điều ấy.” Sự miêu tả tất cả chư Phật đều búng ngón tay đồng thời 
do đó sẽ giảng Pháp, nói một cách khác, cái hạnh nguyện Bồ Tát của chư vị. Thứ năm là 
thần lực làm rung chuyển đất. Khi các Đức Như Lai xuất hiện giảng pháp thì quốc độ của họ 
rung chuyển theo sáu cách. Sáu phương chấn động theo Kinh Đại Bát Nhã. Khi Thế Tôn 
nhập sư tử du hý tam muội, thì sáu loại chấn động nổi lên. Khi Đông vọt lên thì Tây chìm 
xuống; khi Tây vọt lên thì Đông chìm xuống; khi Nam vọt lên thì Bắc chìm xuống; khi Bắc 
vọt lên thì Nam chìm xuống; khi Bốn bên vọt lên thì chính giữa chìm xuống: khi Chính giữa 
vọt lên thì bốn bên chìm xuống. Thần lực thứ sáu là khiến chúng sanh vui mừng khi đạt 
được điều mà từ trước đến nay họ chưa từng được kinh qua. Khi chư Phật thuyết pháp thì tất 
cả chúng sanh trong các cõi từ trời, rồng, dạ xoa, càn thác bà, ca lâu na, khẩn na la, ma hầu 
la già, nhân, phi nhân...do thần lực của Đức Phật, đều thấy trong thế giới ta bà này vô lượng, 
vô biên, trăm ngàn vạn ức Đức Phật ngồi trên tòa sư tử dưới tất cả cây báu. Sau đó họ đều 
vui mừng khi đạt được điều mà từ trước đến nay họ chưa từng được kinh qua. Thần lực thứ 
bảy là đưa tất cả chúng sanh cùng đến cảnh giới Niết Bàn trong tương lai. Khi Đức Phật 
xuất hiện giảng kinh Pháp Hoa, tất cả chúng sanh, nhân và phi nhân, được thấy đại chúng hội 
của Đức Phật Thích Ca Mau Ni, cùng với Đức Đa Bảo Như Lai và nhiều vị Phật khác. Đây 
gọi là “Phổ Kiến Đại Hội,” vì tất cả chúng sanh đều thấy hết đại chúng của Đức Phật được 
vây quanh bởi nhiều Đức Phật khác, ám chỉ rằng Đức Phật có thần lực đưa tất cả chúng sanh 
cùng đến cảnh giới Niết Bàn trong tương lai. Và qua điều này Đức Phật muốn gởi cho tất cả 
chúng ta một thông điệp: “tất cả chúng sanh đều có thể nhận biết giáo lý của Đức Phật như 
nhau.” Tuy nhiên, khả năng lãnh hội Phật pháp của mỗi người khác nhau. Một số người có 
thể dễ dàng trong khi rất khó khăn đối với những người khác. Do đó mà phương tiện thiện 
xảo được Phật dùng theo nhiều cách khác nhau tùy khả năng khác nhau của họ. Đây là tình 
trạng hiện tại của con người, nhưng trong tương lai vĩnh cửu, ai nấy đều có thể giác ngộ 
thành Phật. Thần lực thứ tám là giảng kinh độ chúng nơi cõi Ta Bà. Khi Đức Phật xuất 
hiện, đồng thời tất cả chư Thiên từ hư không cất cao giọng xướng rằng: “Vượt ngoài vô lượng 
vô biên trăm ngàn vạn ức a tăng kỳ thế giới này, có một cõi tên là Ta Bà. Ở giữa cõi ấy có 
một vị Phật tên Thích Ca Mâu Ni. Giờ đây Ngài vì tất cả Bồ Tát Ma Ha Tát mà giảng kinh 
độ chúng. Thần lực thứ chín là làm cho tất cả mọi người tu tập hằng ngày phù hợp với Phật 
tâm. Khi Đức Phật xuất hiện, chư Thiên từ xa rải vào thế giới Ta Bà các thứ hương, hoa, 
hương thơm, tràng hoa, lọng, cũng như các đồ trang sức, châu ngọc và các thứ tuyệt diệu 
khác. Hiện tượng này có nghĩa là trong tương lai, việc tu tập của tất cả mọi người sẽ đều là 
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những thứ cúng dường như nhau cho Đức Phật. Sự cúng dường lớn nhất cho Đức Phật là làm 
cho tất cả mọi người tu tập hằng ngày phù hợp với Phật tâm. Thần lực thứ mười là khiến tất 
cả các thế giới trong vũ trụ sẽ hợp nhất không ngăn ngại thành một Phật quốc. Khi Đức 
Phật xuất hiện, tất cả các thế giới trong vũ trụ sẽ hợp nhất không ngăn ngại thành một Phật 
quốc. Thế giới Ta Bà được gọi là cảnh giới của ảo tưởng, trong khi Tịnh Độ được gọi là cảnh 
giới đẹp đẽ không có khổ đau, và địa ngục là một cõi đại khổ. Nhưng nếu chúng sanh sống 
hoàn toàn vì chân lý nhờ vào Phật pháp thì vũ trụ này sẽ hợp nhất thành một cõi Phật không 
có phân biệt giữa cõi trời, cõi Ta Bà hay cõi địa ngục, vào một lúc nào đó trong tương lai, 
mọi sự tiến đến chân lý và sẽ đóng góp vào việc sáng tạo một thế giới hài hòa toàn hảo. 
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According to the Lotus Sutra, Chapter 21, there are ten divine powers of a Tathagata. 
First, divine power 0ƒ putting ƒorth His broad and ƒar-stretched fongue. In all his preachings, 
the Buddha put forth “his broad and far-stretched tongue tiÌl it reached upward to the Brahma 
world.” This expression may strike us today as strange, but it comes from an old Indian 
custom. In ancIent India, to put one”s tongue out was an action showing the truth of what one 
said. Through his first divine power, the Buddha revealed that all teachings that he had 
preached were true and would be so eternally. To use a common expression, he showed that 
he was never two-tongued in what he preached. Second, divine power 0ƒ shinning bequtUl 
hght from hs whole body. Sakyamuni Buddha revealed his divine power by radiating a 
beautiful light from his whole body, shinning everywhere throughout all directions of the 
universe. This mysterious phenomenon signifies that the truth 1s the light that dispels the 
darkness of illusion, darkness does not exist as a real entity. Darkness 1s only a nonlighted 
state and will disappear when light shines. The same thing can be said of iusion. Only the 
truth has real existence; 1llusion 1s unreal. Iusion 1s born from the state in which our minds 
do not yet realize the truth. Illusion will disappear from our minds when we realize the truth. 
Truth attracts Truth. They blend together and become one. The moment Sakyamuni Buddha 
radiated the sacred light from his body, the other Buddhas also in like manner radiated 
infimte lipht, which melted Iinto one great light that shone everywhere throughout the 
universe. This means “Iruth” will be spread everywhere, or all people from the Saha world 
will eventually become Buddhas. Thirđ, divyine power 0ƒ preaching oƒ the fruth. The Buddha 
drew back his tongue, coughed simultaneously, and snapped his fingers 1n unison. The phrase 
“cough simultaneously” means that all the teachings are unmited Into one, and the volces 
raised In a cough sigmify the preaching of the teaching. Fourth, divine power 0ƒ spreading the 
Law and performing the Bodhivafvya pracfice. When the Buddha made the next move: 
“snapped their fingers in unison,” with a special meaning: “Confirmation.” This action also 
came from an Indian custom. The Buddhas” snapping their fingers in unison represent theIr 
assurance, “I give my words,” or “I promise to do 1t.” The description of all the Buddhas 
snapping theIr finger unision therefore sigmifies their solumn promise to spread the Law, in 
other words, their vow to perform the Bodhivattva practice. Fÿh, devine power 0ƒ earth 
shaking. When the Buddhas appear to preach, all their lands being shaken 1n six ways. 
Earthquakes In six directions, according to the Maha-Prajna Sutra. The six different kinds of 
shaking of the chiliocosm, or universe, when the Buddha entered Into the samadhi of Joyful 
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wandering: when the East rose and the West sank; when the West rose and the east sank; 
when the South rose and the North sank; when the North rose and the South sank; when the 
surroundinss (borders) rose the centre (middle) sank; when the Centre (middle) rose and the 
surroundinzs (borders) sank. Sixíh, divine power 0ƒ cawsing senfient beings happilly obfqining 
that which they had never experienced before. When the Buddha preaches h1s teachings, all 
living beings, gods, dragons, yakshas, gandharvas, asuras, garudas, kimnaras, mahogaras, 
human and non-human beings, and other creatures, by the reason of the divine power of the 
Buddha, all saw this saha world the infinite, the boundless, hundred thousand myriad kotis of 
Buddhas, seated on the lion throne, under all the Jewel trees, and saw Sakyamumi together 
with the Tathagata Abundant Treasures, seated on lion thrones 1n the midst of the stupa, and 
also saw the Innfinite, the boundless, hundred thousand myriad kotis of Bodhisattva- 
mahasattvas, and the four groups of reverently surround Sakyamunmi Buddha. After beholding 
this they were all greatly delighted, obtaining that which they had never experienced before. 
Seventh, Divine power 0ƒ leading all sentient beings to be able to attain Nirvana rn the fufure. 
When the Buddhas appear to preach the Lotus Sutra, all creatures, both human and non- 
human beings, were enabled to see the great assembly of Sakyamuni Buddha, together with 
the Tathagata Abundant Treasures and many other Buddhas. This sfate ¡is called “AlII 
creatures universally see the great assembly of the Buddha surrounded by many other 
Buddhas.” And through this the Buddha wanted to send to all of us a message: “All creatures 
can equally realize the Buddha's teachings.” However, their capacify to understand the 
teachings of Buddhism 1s different. Some can grasp them easily, while others find 1t very 
difficult to do so. That”s why tactfful means to enliphten people are to be used In varIous ways 
according to their differing capacitiles. Thịs 1s the present state of human beings, but In an 
eternal future, all of them will be able to attain enliphtenment. Eigbhí(h, Divien power 0ƒ 
preaching the suíras to save beings in the Saha World. When the Buddhas appear, all the 
gods In the sky sang with exalted voices: “Beyond these infinite, boundless, hundreds of 
thousands of myriads of kotis of asamkhyeya worlds, there 1s a realm named Saha. In Its 
midst 1s a Buddha, whose name 1s Sakyamuni. Now, for the sake of all Bodhisattva- 
mahasattvas, he preaches the sutras to save beings.” Ninth, Divien power 0ƒ tmmaking senfient 
beings to practice dally in accord with the Buddha”?s mind. When the Buddhas appear, 
another mysterious phenomenon happens: “All gods from afar strewed the Saha world with 
varlous flowers, Incense, øarlands, canopies, as well as personal ornaments, øems, and 
wonderful things. This phenomenon means that, in the future, the practice of all people w1ll 
make equal offerings to the Buddha. The greatest offering to the Buddha 1s to make all one”s 
daily practice in accord with the Buddha”s mind. Tenth, Diyine power 0ƒ making all worlds ín 
the universe to be united without barrier as one Buddha-land. When the Buddhas appear, all 
the worlds in the universe will be united without barrler as one Buddha-land. The Saha world 
1S sald to be the realm of illusion, while the Pure Land 1s said to be a beautiful land with no 
suffering and hell to be a world of suffering. But 1f all living beings live perfectly for the sake 
of the truth by means of the Buddha”s teachings, this universe will be united into one Buddha- 
land with no distinction between the world of heaven, the Saha world, and the world of hell. 
Because the truth 1s one, all things will tend toward the truth sometime in the future and will 
confribute to creating a world of perfect harmony. 
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Theo quan điểm Phật giáo Đại thừa, thì Phật tánh là bản tánh chân thật, không lay 
chuyển và thường hằng của chúng sanh mọi loài. Theo hầu hết các kinh điển Đại thừa, mọi 
sinh vật đều có Phật tánh và cái Phật tánh này thường trụ và không thay đổi trong mọi kiếp 
luân hồi. Điều này có nghĩa là mọi sinh vật đều có thể thành Phật. Tuy nhiên, chỉ vì sự suy 
tưởng cấu uế và những chấp trước mà chúng sanh không chứng nghiệm được cái Phật tánh ấy 
mà thôi. Nhân chánh niệm và giác ngộ trong mọi chúng sanh, tiêu biểu cho khả năng thành 
Phật của từng cá nhân. Chính chỗ mọi chúng sanh đều có Phật tánh, nên ai cũng có thể đạt 
được đại giác và thành Phật, bất kể chúng sanh ấy đang trong cảnh giới nào. Bản thể toàn 
hảo, hoàn bị vốn có nơi sự sống hữu tình và vô tình. Theo giáo thuyết nhà Thiển thì mọi 
chúng sanh, mọi vật đều có Phật tánh, nhưng không biết và không sống với tánh này như một 
bậc giác ngộ luôn hằng sống với nó. Theo Bạch Ấn, một Thiển sư Nhật Bản nổi tiếng, Bản 
tánh của Phật là đồng nhất với điều mà người ta gọi là “Hư Không.” Mặc dù Phật tánh nằm 
ngoài mọi quan niệm và tưởng tượng, chúng ta có thể đánh thức nó trong chúng ta vì chính 
bản thân của chúng ta cũng là một phần cố hữu của Phật tánh. Trong kinh Pháp Hoa, Đức 
Phật dạy: “Tất cả chúng sanh vốn có Phật tánh.” Toàn bộ đời sống tôn giáo của chúng ta bắt 
đầu bằng sự thể nghiệm này. Tỉnh thức về Phật tánh của mình và mang nó ra ánh sáng từ 
chiều sâu thẳm của tâm thức, nuôi dưỡng và phát triển nó một cách mạnh mẻ là bước đầu 
của đời sống tôn giáo. Nếu một người có Phật tánh thì những người khác cũng có. Nếu một 
người có thể chứng nghiệm bằng tất cả tâm mình về Phật tánh, thì người ấy phải tự nhiên 
hiểu rằng người khác cũng có Phật tánh giống như vậy. 

“Buddhata” là thuật ngữ Bắc Phạn dùng để chỉ “Phật tánh.” Từ Phật giáo Đại Thừa này 
dùng để chỉ thực tánh không thay đổi và cuối cùng của vạn hữu. Từ này thường được xem 
như tương đương với “Không tánh” và được định nghĩa một cách đơn giản như là sự thiếu 
vắng một bản chất không thay đổi và được xác định rõ ràng. Theo mô thức này, vì tất cả 
chúng sanh đều không có một bản chất không thay đổi, nên luôn thay đổi, và vì vậy có khả 
năng thành Phật. Phật tánh còn được gọi là Chân tánh. Giác tánh là tánh giác ngộ sẵn có ở 
mỗi người, hiểu rõ để dứt bỏ mọi thứ mê muội giả dối. Trong Liên Tâm Thập Tam Tổ, Đại 
Sư Hành Sách đã khẳng định: “Tâm, Phật, và Chúng sanh không sai khác. Chúng sanh là 
Phật chưa thành; A Di Đà là Phật đã thành. Giác tánh đồng một chớ không hai. Chúng sanh 
tuy điên đảo mê lầm, song Giác Tánh chưa từng mất; chúng sanh tuy nhiều kiếp luân hồi, 
song Giác Tánh chưa từng động. Chính thế mà Đại Sư dạy rằng một niệm hồi quang thì đồng 
về nơi bản đắc.” Tuy nhiên, trong các truyền thống Đại Thừa khác, đặc biệt là ở vùng Đông 
Á, khái niệm về một mô thức có tính thực thể hơn được đưa ra và được xem như là bản tánh 
căn bản của mọi thực thể, một bản chất thường hằng mà tất cả chúng sanh đều có rằng tất cả 
đều có thể thành Phật. Thí dụ như trong truyền thống Thiền tông Nhật Bản, bản chất này 
được mộ tả như là “chân ngã” của mọi người, và Thiển đã phát triển kỹ thuật thiểỀn quán qua 
đó hành giả có thể phát triển sự chứng nghiệm về cái chân ngã ấy. Khái niệm này không tìm 
thấy trong Phật giáo Nguyên Thủy, vốn không thừa nhận ý tưởng mọi chúng sanh đều có thể 
thành Phật, mà truyền thống này cho rằng chỉ có những cá nhân xuất chúng mới có thể thành 
Phật mà thôi và những người khác nên bằng lòng với việc chứng đắc Niết Bàn như một vị A 
La Hán hay một vị Bích Chi Phật. 
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Phật Tánh là bản thể toàn hảo, hoàn bị vốn có nơi sự sống hữu tình và vô tình. Phật tánh 
trong mỗi chúng sanh đồng đẳng với chư Phật. Chủng tử tĩnh thức và giác ngộ nơi mọi người 
tiêu biểu cho khả năng tĩnh thức và thành Phật. Bản thể toàn hảo và hoàn bị sẵn có mỗi 
chúng sanh. Phật tánh ấy sẵn có trong mỗi chúng sanh, tất cả đều có khả năng giác ngộ; tuy 
nhiên, nó đòi hỏi sự tu tập tỉnh chuyên để gặt được quả Phật. Lý do của Phật tánh gồm trong 
sự đoạn trừ hai thứ phiền não. Phật tánh không nhận hình phạt của địa ngục vì nó là hư 
không, nó không có hình tướng, chỉ có những thứ có hình tướng mới chịu thọ hình nơi địa 
ngục. Phật tánh chỉ cho các loài hữu tình, và Pháp Tánh chỉ chung cho vạn hữu; tuy nhiên, 
trên thực tế cũng chỉ là một, như là trạng thái của giác ngộ (nói theo quả) hay là khả năng 
giác ngộ (nói theo nhân). Phật tánh thường trụ, bất sanh bất diệt, bất biến. Cát sông Hằng 
luôn nằm dọc theo dòng nước, Phật tánh cũng như thế, luôn phù hợp theo dòng Niết Bàn. 
Mọi chúng sanh đều có Phật Tánh, nhưng do bởi tham, sân, si, họ không thể làm cho Phật 
Tánh nầy hiển lộ được. “Buddhata” là một thuật ngữ quan trọng trong nhà Thiển, dùng để chỉ 
cái thực chất cơ bản đã từ lâu bị che mờ bởi luyến chấp vào khái niệm tư tưởng và ngôn ngữ. 
Thuật ngữ được dùng trong một trong những công án nổi tiếng nhất của nhà Thiền, đó là 
“Bản lai diện mục từ thời cha mẹ chưa sanh ta ra là cái gì?” Phật tánh là trạng thái mà cái gì 
cũng chẳng có. Phật giáo thường nói: “Phản bổn hoàn nguyên.” Có nghĩa là chúng ta xưa như 
thế nào thì trở lại như thế đó. Tuy nhiên, khi xưa bản lai như thế nào? Lúc xưa cái gì cũng 
chẳng có. Cho nên bây giờ hoàn nguyên tức là quay trở lại trạng thái mà cái gì cũng chẳng 
có. 

Theo Phật giáo Đại Thừa, kiến tánh hay thấy Phật tánh, hay thấy được tự tánh và thành 
Phật. Đây là câu nói rất thông dụng trong nhà thiển. Kiến tánh là nhìn thấy được Phật tánh 
hay nhìn thấy bản tánh thật của chính mình. Về mặt từ nghĩa, “kiến tánh” và “ngộ” có cùng 
một ý nghĩa và chúng thường được dùng lẫn lộn với nhau. Tuy nhiên khi nói về sự giác ngộ 
của Phật và chư tổ, người ta thường dùng chữ “ngộ” hơn là “kiến tánh” vì ngộ ám chỉ một 
kinh nghiệm sâu hơn. Đây là một câu nói thông dụng trong nhà Thiền. Đây là một trong tám 
nguyên tắc căn bản, của trực giác hay liên hệ trực tiếp với tâm linh của trường phái Thiển 
Tông. Cũng theo Phật giáo Đại Thừa, những người không có duyên lành (không trồng căn 
lành) ở kiếp trước không thấy cả hai thứ ứng thân và báo thân. Hàng phàm phu và nhị thừa, 
do cái biết phân biệt nên chỉ thấy được ứng thân của Phật; trong khi Bồ Tát và Đại Thừa, 
không còn phân biệt nên thấy cả ứng thân và báo thân Phật. 
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According to the Mahayana view, Buddha-nature 1s the true, immutable, and eternal 
nature of all beings. According to almost all Mahayana sutras, all living beings have the 
Buddha-nature. The Buddha-nature dwells permanently and unalterably throughout all 
rebirths. That means all can become Buddhas. However, because of their polluted thinking 
and attachments, they fail to realize this very Buddha-nature. The seed of mindfulness and 
enlightenmernt In every person, representing our potential to become fully awake. Since all 
beings possess this Buddha-nature, 1t 1s possible for them to attain enlightenment and become 
a Buddha, regardless of what level of existence they are. Buddha-Nature, True Nature, or 
Wisdom Faculty (the substratum of perfection, of completeness, 1ntrinsic to both sentient and 
Iinsentient life). According to Zen teaching, every sentient being or thing has Buddha-nature, 
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but not being aware of it or not living with this awareness as an awakened one does. 
According to Hakuin, a famous Japanese Zen master, Buddha-nature 1s Identical with that 
which 1s called emptiness. Although the Buddha-nature 1s beyond all conception and 
Imagination, 1t Is possible for us to awaken to it because we ourselves are Intrinsically 
Buddha-nature. In the Lotus Sutra, the Buddha taught: “All sentient beings have the Buddha- 
nature Innately.” Qur entire religious life starts with this teaching. To become aware of one”s 
own Buddha-nature, bringing It to light from the depths of the mind, nurturing it, and 
developing 1t vigorously 1s the first step of one”s religlous life. If one has the Buddha-nature 
himself, others must also have 1t. If one can realize with his whole heart that he has the 
Buddha-nature, he comes sponfaneously to recognize that others equally possess 1t. Anyone 
who cannot recognize this has not truly realized his own Buddha-nature. 

“Buddhata” 1s a Sanskrit term which means “Buddha-nature.” This Mahayana Buddhist 
term that refers to the final, unchanging nature of all reality. This 1s often equated with 
emptiness (sunyata) and defined as simply an absence of any fixed and determinate essence. 
According to this formulation, because sentient beings have no fixed essence, they are able to 
change, and thus have the potential to become Buddhas. The Buddha Nature 1s also called 
True Nature. The enlightened mind free from all illusion. The mind as the agent of 
knowledge, or enliphtenmert. In the Thirteen Patriarchs of Pureland Buddhism, the Tenth 
Patriarch Ching-She confirmed: “Mind, Buddha, and Sentient Beings, all three are not any 
different. Sentient beings are Buddhas yet to be attained, while Amitabha 1s Buddha who has 
attained. Enlightened Nature 1s one and not two. Even though we are delusional, blind, and 
Ignorant, but even so our Enlightened Nature has never been disturbed. Thus, once seeing the 
light, all will return to the inherent enlightenment nature.” In other Mahayana traditions, 
however, particularly in East Asia, the concept 1s øgiven a more substantialist formulation and 
1S seen as the fundamental nature of all reality, an eternal essence that all beings possess, and 
In virtue of which they can all become Buddhas. In Japanese Zen tradition, for example, If 1s 
described as true self of every Iindividual, and Zen has developed meditation techniques by 
which practitioners might develop experiential awareness of it. The concept 1s not found in 
Theravada Buddhism, which does not posit the idea that all beings have the potential to 
become Buddhas, rather, Nikaya Buddhist traditions hold that only certain exceptional 
individuals may become Buddhas and that others should be content to attain NÑirvana as an 
Arhat or Pratyeka-Buddha. 

Buddha-Nature, True Nature, or Wisdom Faculty (the substratim of perfection, of 
completeness, Intrinsic to both sentient and Insentilent life). The seed of mindfulness and 
enlightenment In every person, represenfing our potenfial to become fully awakened and 
eventually a Buddha. The substratum of perfection, of completeness, Intrinsic to both senfient 
and Insentient life. The reason of Buddhahood consists In the destruction of the twofold klesa 
or evil passions. The Buddha-nature does not receive punishment ¡n the hells because It 1s 
void of form, or spiritual or above the formal or material (only things with forms can enter the 
hells). Buddha-nature, which refers to living beings, and Dharma-nature, which concerns 
chiefly things In general, are practically one as either the state of enlipghtenment (as a result) 
or the potentiality of becoming enlightened (as a cause). The eternity of the Buddha-nature. 
The Buddha-nature 1s Iimmortal and immutable. As the sands the Ganges which always 
arrange themselves along the stream, so does the essence of Buddhahood, always conform 


1186 


1fself to the stream of Nirvana. All living beings have the Buddha-Nature, but they are unable 
to make this nature appear because of their desires, hatred, and ignorance. “Buddhata” 1s an 
1mportant term 1n Zen Buddhism, which refers to one's buddha-nature (buddhata), the 
fundamernral reality that 1s obscured by attachment to conceptual thoughts and language. The 
term 1s used In one of the best-known Koans, “What 1s your orIginal face before your parenfs 
were born? Buddha-nature 1s the state of nothingness. In Buddhism we always talk about 
returning to the origin. We want to return to the way we were originally. What were things 
like originally? There was nothing at all! Ñow we want to go back to the state of nothingness. 

According to the Mahayana Buddhism, to see one”s own nature and become a Buddha, or 
to behold the Buddha-nature to reach the Buddhahood or to attainn enlightenment. This 1s a 
very common saying of the Zen school or Intuitive school. To behold the Buddha-nature 
within oneself or to see into one”s own nature. Semantically “Beholding the Buddha-nature” 
and “Enlightenmentf” have virtually the same meaning and are often used interchangeably. In 
describing the enlightenment of the Buddha and the patriarchs, however, 1t is often used the 
word “Enlightenment” rather than “Beholding the Buddha-nature.” The term “enlightenment” 
implies a deeper experience. This 1s a common saying of the Ch"an (Zen) or Intuitive School. 
This 1s one of the eight fundamental principles, Intuitional or relating to direct mental vision 
of the Zen School. Also according to the Mahayana Buddhism, those who did not cultivate 
good rootfs In their past lives, see neither nrmanakaya nor sambhogakaya of the Buddha. Due 
to clinging to discrimination, ordinary people and Hinayana see only the nrmanakaya or body 
of Incarnaton of the Buddha; while Bodhisattvas and Mahayana, without clinging to 
discrimination, see both the body of incarnation (nirmanakaya) and the spiritual body or body 
1n bliss (sambhogakaya) of the Buddha. 


529. 2⁄2 .Óa¿ 

Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng Như Lai không phải là đấng Thượng Đế hay nhà 
tiên tri của Thượng Đế. Như Lai là đấng đã giác ngộ toàn hảo cao nhất (samyak- 
sambuddha). Trong Phật giáo Đại thừa, Như Lai được dùng dưới hình thức hóa thân, làm 
trung gian giữa bản chất và hiện tượng. Như Lai còn đồng nghĩa với “Tuyệt đối,” “Bát Nhã” 
hay “Hư không.” Bậc Như Lai siêu việt lên trên tất cả đa nguyên tánh và phạm trù của tư 
tưởng, có thể coi là không phải vĩnh hằng mà cũng không phải là phi vĩnh hằng. Ngài là bậc 
không thể truy tâm dấu tích. Vĩnh hằng và phi vĩnh hằng chỉ được dùng trong lãnh vực nhị 
nguyên tánh chứ không thể dùng trong trường hợp phi nhị nguyên. Bởi lẽ các bậc Chân Như 
đều giống nhau trong sự hiển hiện, vì thế tất cả chúng sanh đều tiềm năng trở thành Như Lai. 
Chính Như Lai tánh hiện hữu trong chúng ta, khiến cho chúng ta khao khát tìm cầu Niết Bàn, 
và cuối cùng tánh ấy sẽ giúp giải thoát chúng ta. Như Lai là một trong mười danh hiệu của 
Phật mà Đức Phật dùng khi xưng hô. Ngài đã sanh ra, đã sống và đã diệt độ như mọi người. 
Ngài không để lại trong giáo lý của Ngài bất cứ một giả thuyết nào. Biến cố về cuộc đời của 
đấng Như Lai đã là nguồn cảm hứng và hy vọng cho con người vì ai cũng có thể hy vọng 
rằng rồi đây mình cũng sẽ được như Ngài nếu mình quyết chí hết mình tu tập. 

Từ vô lượng vô biên kiếp trước khi Đức Phật thị hiện, đã có hằng hà sa số chư Phật đã 
tìm ra con đường và đã chỉ giáo cho chúng sanh. Chư Phật khác đã sống ở những thời xa xưa 
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đến nỗi không còn dấu tích lịch sử ghi lại về các Ngài, nhưng những Chân lý mà các Ngài 
giảng dạy cũng giống như những điều mà Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã giảng dạy chúng ta 
gần 2.600 năm về trước, vì đó là những chân lý không bao giờ thay đổi. Nghĩa đen của “Như 
Lai” là như đến, hay như thế, chỉ trạng thái giác ngộ. Như Lai có thể được hiểu là “Giác ngộ 
như thế tôi đến” và dùng chung cho tất cả các đức Phật hơn là riêng cho Phật Thích Ca Mâu 
Ni; đấng đã khám phá ra (đạt đến) chân lý; một trong mười danh hiệu của Phật, thường được 
Phật dùng khi Ngài nói về Ngài và chư Phật; những chúng sanh thuộc hàng Như Lai. Như Lai 
còn có nghĩa là đấng đã đạt được giác ngộ tối thượng. Phạn ngữ có nghĩa là “Như Lai.” Danh 
hiệu của chư Phật, có nghĩa là sự thành đạt Bồ Đề, một trạng thái siêu thoát vượt qua tất cả 
những thành đạt phàm tục. Từ nầy có thể được chia làm hai phần, hoặc theo biểu thức 
Tatha+gata, hoặc Tatha+agata. Trong trường hợp thứ nhất nó có nghĩa là “Như khứ,” và trong 
trường hợp thứ nhì nó có nghĩa là “Như Lai.” Danh hiệu mà đệ tử dùng để gọi Phật. Đức Phật 
cũng dùng danh hiệu nầy để tự xưng hô. Tathagata còn có nghĩa là những vị Phật trước đây 
đã đến và đi. Theo Kinh Trung A Hàm, người ta bảo dấu vết của Như Lai bất khả truy tầm, 
nghĩa là Ngài vượt lên trên tất cả những nhị nguyên của tư tưởng. Theo Kinh Pháp Cú (254), 
thì Tathagata có nghĩa là “không thể truy tầm dấu tích không trung. Ý nghĩa của Như Lai là 
*đã đi như thế,` tức là không có dấu tích, dấu tích ấy không thể xử dụng phạm trù tư tưởng để 
tư duy và truy tầm. Theo Ngài Long Thọ trong Trung Quán Luận, bất luận khởi nguyên của 
chữ “Như Lai” như thế nào, chức năng của nó đã rất rõ ràng. Ngài giáng thế để truyền thọ 
ánh sáng của Chân Lý cho thế nhân và sau đó đã ra đi mà không để lại dấu vết nào. Ngài là 
hiện thân của Chân Như. Khi Đức Phật được gọi là Như Lai, nhân cách cá biệt của Ngài 
được gác qua một bên, mà Ngài được xem là một loại kiểu mẫu điển hình thỉnh thoảng lại 
xuất hiện trên đời. Ngài là sự thể hiện trên trần thế của Pháp. Như Lai gồm có tại triỀn và 
xuất triển Như Lai. Như Lai tại triỀn, giới hạn và chịu sự chi phối của cuộc sống khổ đau 
phiền não; hay lý chân như pháp tính ẩn trong phiển não triển phược. Như Lai xuất triỀn, 
không giới hạn và không còn chịu sự chi phối của cuộc sống khổ đau phiền não nữa, hay lý 
chân như không phiền trược, đối nghĩa lại với tại triỀn chân như. 

Không tánh và từ bi là hai đặc tính thiết yếu của Như Lai. Không tánh ở đây có nghĩa là 
Bát Nhã hay trí tuệ siêu việt. Vốn sẵn không tánh hoặc Bát Nhã cho nên Như Lai đồng nhất 
với Chân Như; vốn sẵn có từ bi cho nên Như Lai là đấng cứu độ của tất cả chúng sanh hữu 
tình. “Tathagata” là sự tổn hữu chân chính của tất cả. Khi nói “sự tổn hữu chân chính của Như 
Lai cũng là sự tồn hữu chân chính của tất cả' là điều bất khả tư nghì. Trong bản chất tối hậu 
của Ngài thì Như Lai là 'cực kỳ thâm sâu, không thể đo lường được.` Các pháp hay những 
thành tố của sự tổn tại là bất khả xác định, vì chúng chịu những điều kiện và vì chúng là 
tương đối. Bậc Như Lai là bất khả xác định hiểu theo nghĩa khác. Như Lai không thể xác 
định là vì bản chất tối hậu của Ngài, Ngài không phải được sanh ra từ nhân duyên. Vì thế 
trong Trung Quán Tụng, Ngài Long Thọ đã khẳng định: “Đức Phật siêu việt đối với tư tưởng 
và ngôn ngữ, và vô sanh vô tử; những ai xử dụng khái niệm phạm trù để mô tả Đức Phật đều 
là nạn nhân của loại trí tuệ bị chi phối bởi ngôn ngữ và hý luận, và như vậy không thể nào 
thấy được Như Lai trong bản thể đích thực của Ngài.” 
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Devout Buddhists should always remember that Tathagata 1s neither a god nor the 
prophet of a god. In Mahayana Buddhism, Tathagata 1s the Buddha in his nrmanakaya, the 
Intermediary between the essential and the phenomenal world. Tathagata also means 
“Absolute,” “Prajna” or “Emptiness—Shunyata.” The Tathagata who has gone beyond all 
plurality and categories of thought can be said to be neither permanent nor impermanent. He 
1s untraceable. Permanent and Iimpermanent can be applied only where there 1s duality, not in 
the case of non-dual. And because Tathata 1s the same in all manifestation, therefore all 
beings are potential Tathagatas. It is the Tathagata within us who makes us long for Nibbana 
and ultimately sets us free. Tathagata 1s one of the ten titles of the Buddha, which he himself 
used when speaking of himself or other Buddhas. He was born, lived and passed away. He 
left no room 1n His teaching for any other superstition. This event of the life of the Tathagata 
1s human beings” øgreatest impression and hope for everyone of us can hope that some day we 
can reach the same sfage as the Tathagata dịd 1f we resolve to do our best to cultivate. 

Long before our Buddha was born, there were many other Buddhas who found the path 
and showed 1t to people. These other Buddhas lived so long ago that we have no written 
histories about them, but they taught the people In those far off days the very same Truth that 
our Sakyamuni Buddha taught us almost twenty-six hundred years ago, for the Truths never 
change. “Tathagata” literally means one “thus come,” the “thus” or “thusness,” indicating the 
enlightened state. Therefore, Tathagata can be rendered as “Thus enlightened I come,” and 
would apply equally to all Buddhas other than SakyamunI. The Thus-Come One also means 
one who has attained Supreme Enlightenment; one who has discovered (come to) Truth; one 
of the ten tifles of the Buddha, which he himself used when speaking of himself or other 
Buddhas; those of the Tathagata order. ““[athagata” 1s a Sanskrit term for “hus-gone-one.” 
An epithet of Buddhas, which signiies their attainment of awakenng (Bodh), a 
transcendental state that surpasses all mundane attainments. This term may be divided Into 
either of the following formulas: tatha+gata, or tatha+agata. In the former case, It means 
“Như khứ,” and in the latter case “Như Lai.” A tifle of the Buddha, used by his followers and 
also by himself when speaking of himself. Tathagata also means the previous Buddhas have 
come and gone. According to the Middle Length Collections (Majjhimanikaya), Tathagata 1s 
a perfect being whose foot-prints or tracks are untraceable, who 1s above all the dichotomies 
of thought. According to the Dhammapada (254), the word Tathagata means “thus gone” or 
“so gone,` meaning “trackless,'` or whose track cannot be traced by any of the categorles of 
thought. According to NagarJuna In the Madhyamaka Philosophy, regardless the orIgin of the 
word “Tathagata,` the function of it is clear. He descends on earth to Impart the light of Truth 
to mankind and departs without any track. He is the embodiment of Tathata. When the 
Buddha 1s called Tathagata, his individual personality 1s Ignored; he is treated as a type that 
appears from time to time In the world. He 1s the earthly manifestation of Dharma. Tathagata 
includes the Tathagata in bonds and tathagata unlimited and free from bonds. The Tathagata 
in bonds (lmited and subject to the delusions and sufferings of life); or the fettered 
bhutatathata, the bhutatathata In limitations. Tathagata unlimited and free from bonds (not 
subject to the delusions and sufferings of lie any more); or the unfettered or free 
bhutatathata, as contrast with fettered bhuftatathata (Tại triỀn chân như). 
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Sunyata and Karuna are the essential characteristics of Tathagata. Sunyata here means 
Prajna or transcendental ¡insight. Having Sunyata or Prajna, Tathagata 1s Identical with 
Tathata or Sunya. Having Karuna, he 1s the saviour of all sentient beings. “Fathagata” means 
the true being of all. The true being of the Tathagata which 1s also the true being of all 1s not 
concervable. In his ultimate nature, the Tathagata 1s “deep, Immeasurable, unfathomable.. 
The dharmas or elements of existence are Iindeterminable, because they are conditioned, 
because they are relative. The Tathagata 1s Indeterminable, because, 1n his ultimate nature, 
he 1s not conditionally born. The indeterminability of the ultimate nature really means “the 
innapplicability of the ways of concepts.` Thus, Nagarjuna in the Karika: “he Buddha 1s 
transcendental In regard to thoughts and words. He 1s not subJect to birth and death. Those 
who describe the Buddha in the terms of conceptual categories are all victims of the worldly 
and verbalizing mind and are thus unable to see the Tathagata In his real nature.” 


560. 2/4424 *22»z 

Phạn ngữ “Tathagata-garbha” chỉ tiềm năng Phật tánh bẩm sinh sẵn có nơi mọi chúng 
sanh. Như Lai Tạng là cái thai tạng trong đó Như Lai được mang, được nuôi dưỡng và được 
thành thục. Như Lai Tạng còn là A Lại Da thức được hoàn toàn thanh tịnh, sạch tập khí hay 
năng lực của thói quen và các khuynh hướng xấu. Theo truyền thống Đại thừa, mọi thực thể 
đều chứa Phật ở tận sâu trong bản thân mình dưới hình thức Pháp thân. Như Lai Tạng là 
nguyên nhân của thiện cũng như bất thiện, sinh ra nhiều con đường hiện hữu khác nhau, như 
lục thú chẳng hạn. Trong một số giáo điển, chẳng hạn như giáo điển Đại Thừa, Như Lai Tạng 
tương đương với tánh không, và dựa trên khái niệm tất cả chúng sanh hay vạn hữu không có 
tự tánh, và luôn biến đối, tùy thuộc vào nhân duyên bên ngoài, không có một cái tự tánh cố 
định. Vì vậy Phật tánh không phải là cái gì được phát triển qua thiển định hay do kết quả của 
thiển định, mà nó là bản chất cố hữu nhất của chúng sanh được làm cho hiển lộ qua việc tháo 
sỡ bức màn vô minh che mờ nó từ bấy lâu nay. Tuy nhiên, thiển định đóng vai trò vô cùng 
quan trọng trong đời sống tu tập của chúng ta, vì chính nó là công cụ chính giúp ta thanh tịnh 
thân tâm và tháo gỡ bức màn vô minh từ vô thỉ để Phật tánh được hiển lộ. Như Lai Tạng có 
hai nghĩa: Như Lai hay Phật đã hàm ẩn trong thai tạng hay nhân tính, và Phật tính trong tự 
tính. Như Lai Tạng là nơi chứa đựng hay thu nhiếp vạn pháp. Như vậy, chân như ở trong 
phiển não dục vọng, và chân như cũng ở trong vạn pháp bao hàm cả hai mặt hòa hợp và 
không hòa hợp, tịnh và bất tịnh, tốt và xấu. Cảnh giới của Như Lai Tạng vốn là một tên khác 
của A Lại Da thức, cảnh giới nầy vượt khỏi những kiến giải được đặt căn bản trên sự tưởng 
tượng của hàng Thanh Văn, Duyên Giác và các triết gia. Như Lai Tạng là cái thai tạng trong 
đó Như Lai được mang, được nuôi dưỡng và được thành thục. Như Lai Tạng còn là A Lại Da 
thức được hoàn toàn thanh tịnh, sạch tập khí hay năng lực của thói quen và các khuynh hướng 
xấu. Như Lai Tạng còn là Phật tánh. Theo truyền thống Đại thừa, mọi thực thể đều chứa Phật 
ở tận sâu trong bản thân mình dưới hình thức Pháp thân. Như Lai Tạng là nguyên nhân của 
thiện cũng như bất thiện, sinh ra nhiều con đường hiện hữu khác nhau, như lục thú chẳng hạn. 
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The absolute, the true nature of all things which 1s immutable, immovable and beyond all 
concepts and distinctions. ÀA Sanskrit term for the innate potential for Buddhahood or Buddha- 
nature that 1s present in all sentlent beings. Tathagatagarbha is the womb where the 
Tathagata 1s conceived and nourished and matured. Tathagatagarbha also means the 
Alayaviinana which fully purified of its habitenergy (vasana) and evil tendencles 
(daushthulya). According to the Mahayana Buddhism, everything has 1ts own Buddha-nature 
In the dharmakaya. Tathagatagarbha 1s the cause of goods as well as evils which creates the 
Various paths of existence. In some texts, Mahayana texts, for example, Tathagata-garbha 1s 
equated with emptiness (sunyata) and 1s based on the notion that since all beings, all 
phenomena lack inherent existence (svabhava) and are constantly changing in dependence 
upon causes and conditions there 1s no fixed essence. Thus Buddha-nature 1s not something 
that is developed through practices of meditation or as a result of meditation, but rather 1s 
one*s most basilc nature, which 1s simply made manifest through removing the veils of 
1gnorance that obscure 1t. However, meditation plays a crucial role 1n our cultivation life, for 
1f`s a main tool that helps us to remove the beginningless vells of ignorance so that Buddha- 
nature can manifest. Matrix of Thus-come or Thus-gone or Tathagata-garbha has a twofold 
meaning: Thus-Come or Thus-Gone or Buddha concealed in the Womb (manˆs nature), and 
the Buddha-nature as 1t 1s. Tathagata-garbha 1s the absolute, unitary storehouse of the 
universe, the primal source of all things. Therefore, the Tathagata 1s In the midst of the 
delusion of passions and desires; and the Tathagata 1s the source of all things(all created 
things are In the Tathagatagarbha, which 1s the womb that gives birth to them all), whether 
compatible or incomaptible, whether forces of purity or Iimpurity, good or bad. The realm of 
the Tathagatagarbha which 1s another name for the Alayavijnana, 1s beyond the views based 
on the Iimagination of the Sravakas and Pratyekabuddhas and philosophers. Tathagatagarbha 
1s the womb where the Tathgata 1s conceived and nourished and matured. Tathagatagarbha 
also means the Alayavijinana which fully puriied of Its habitenergy (vasana) and evil 
tendencies (daushthulya). Tathagatagarbha also means Buddha-nature. According to the 
Mahayana Buddhism, everythng has 1s own Buddha-nature ¡in the dharmakaya. 
Tathagatagarbha ¡1s the cause of goods as well as evils which creates the various paths of 
©XIstence. 


Sối. 84 Sau4 6á Tiệc 

“Bất Sanh Bất Diệt” có nghĩa là “không sanh cũng không diệt,” hoặc “không đi không 
đến”, không có khởi cũng không có diệt; phá hủy ý niệm khởi bằng ý niệm diệt. Từ “đi” 
diễn tả ý niệm về các sự vật biến mất đi trong khi “đến” chỉ ý niệm về các sự vật xuất hiện. 
Toàn thể từ ngữ này có nghĩa là “Tất cả các sự vật có vẻ như đang thay đổi, nhưng chúng 
xuất hiện dễ mang vẻ như thế theo quan điểm hiện tượng và tương đối. Sanh tức là không 
sanh, không sanh tức là sanh. Đây là thuyết của các kinh Bát Nhã và là tuyệt ý của Tam 
Luận tông. Sanh chỉ là một từ ngữ giả tạm. Tục Đế gọi là “sanh,” nhưng Chân Đế lại là “vô 
sanh,” tương đối là “sanh” trong khi tuyệt đối là “vô sanh.” Khi Đức Như Lai nhìn thấy thực 
tướng của tất cả các sự vật, thì chúng không biến mất cũng không xuất hiện, chúng là bất 
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diệt, vĩnh hằng.” Khi ý niệm này được áp dụng vào thân thể con người, “đến” nghĩa là sinh 
ra, “đi” nghĩa là chết đi. Mặc dù con người có vẻ như được sinh ra, già đi, khổ vì bệnh, rồi 
cuối cùng chết đi, những hiện tượng này chỉ do những thay đổi bên ngoài của những thể chất 
thành hình thân thể con người vẫn tương tục mãi. Chúng ta có thể lấy định luật về tính bất 
hoại của vật chất làm một thí dụ đơn giản, theo đó khoa học xác nhận rằng vật chất không 
giảm đi cũng không biến mất. Tuyết trên mặt đất hình như tan đi sau nhiều ngày, nhưng thực 
ra, nó chỉ biến đổi thành nước và thấm vào đất rồi bốc hơi lên không khí. Tuyết chỉ thay đối 
hình thái, số lượng các phần tử cơ bản tạo thành nó không giảm đi huống chỉ là biến mất. Khi 
hơi nước trong không khí tiếp xúc với không khí lạnh như là một điều kiện hay duyên, thì nó 
trở thành những giọt nước nhỏ. Những giọt này tích tụ thành một đám mây. Khi những giọt 
nước nhỏ này kết hợp lại thành những giọt nước lớn thành mưa rơi xuống đất. Chúng sẽ 
không rơi thành mưa mà thành tuyết khi nhiệt độ giảm xuống đến một mức độ nào đó. Như 
thế, dù vật chất có vẻ như biến mất, trên thực tế nó không biến mất, mà chỉ thay đổi hình 
thái mà thôi. Cũng có thể nói như thế về con người. Theo sự thấy của Đức Như Lai thì sự 
sinh ra và chết đi của con người chỉ là những thay đối hình thái; sự sống của con người tự nó 
vẫn vĩnh hằng. Khi được nhìn thấy bằng Phật nhãn, sự hiện hữu của con người “không sống 
cũng không chết.” 


Sốt. 2?/e‹(/œ E6(œt( ?fex 2ca£( 


Thịs phrase means not changing In “øoing away or coming forth”, there 1s neither 
OrIgination nor cessation. The phrase “goIing away” expresses the Idea of things disappearing, 
while the phrase “coming forth' indicates that things appearing. The whole phrase “Neither 
birth nor death” means all things seem to be changing, but they appear to be doing so from a 
phenomenal and relative point of view. It is an accepted doctrine of the PraJna teaching and 
the ultmate doctrine of the Madhyamika school. Birth, creation, life, each 1s but a temporary 
term, 1n common statement 1t 1s called brrth, in truth 1t 1s not brrth; 1n the relative 1t 1s birth, 1n 
the absolute non-birth. When the Tathagata sees the real state of all things, they neither 
disappear, and they are immortal and eternal. When this idea applied to the human body, 
“coming forth* means birth and “øoing away” means death. Although man seems to be born, 
gørow old, suffer from disease, and finally die, these phenomena are only produced by 
superficial changes In the substances that form the human body; true human life confinues 
eternally. This confirms the Law of Iindestructibility of matter, through which sclence 
confirms that matter neither decreases nor disappears. The snow on the ground seems to melt 
away as the days go by, but In reality, 1t merely changes Into water and sinks Into the øround 
or evaporates Into the air. The snow only changes 1fs form; the quantity of fundamenral 
elements that constitute 1t do not decrease, much less disappear. When water vapor in the air 
comes Into contact with cold air as a condition or secondary cause, 1t becomes a tiny drop of 
water. These drops accumulate to form a cloud. When these tiny drops of water Join to form 
large drops of water, they become rain and fall on the earth. They wIll fall not as rain but as 
snow when the temperature falls below a certain point. Thus though matter seems to 
disappear, in actual fact it does not disappear but only changes In form. The same can be said 
of man. In the sight of the Tathagata the birth and death of man are merely changes In form; 
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man”s life Itself remains eternally. Seen with the eye of the Buddha, manˆs existence 1s 
“neither living nor dead.” 


Só8. “22w “7⁄4@w tạ “7/dêu "//ế đái 

Đại Thiên thế giới nầy chẳng phải do một duyên, chẳng phải do một sự mà được thành 
tựu; phải do vô lượng duyên, vô lượng sự mới được thành. Những là nổi giăng mây lớn, tuôn 
xối mưa lớn. Tất cả đều do cộng nghiệp của chúng sanh và thiện căn của chư Bồ Tát phát 
khởi, làm cho tất cả chúng sanh trong đó đều tùy sở nghi mà được thọ dụng. Do vô lượng 
duyên như vậy mới thành Đại Thiên thế giới. Pháp giới như vậy không có sanh giả, không có 
tác giả, không có tri giả, không có thành giả, nhưng Đại Thiên thế giới vẫn được thành tựu. 
Từ trên 25 thế kỷ về trước, Đức Phật đã dạy về sự rộng lớn vô biên và sự vô cùng của vũ trụ. 
Thế giới mà chúng ta đang ở không phải chỉ có một, mà nhiều như cát sông Hằng. Vũ trụ của 
ba ngàn đại thiên thế giới (thế giới chúng ta đang ở là thế giới Ta Bà. Ta Bà tiếng Phạn gọi 
là Saha, nghĩa là thọ khổ, kham khổ, vì không gian vô hạn và thế giới kiểu thế giới ta bà nầy 
lại có vô lượng thế giới, giăng bủa khắp lục phương, lớn nhỏ khác nhau tạo thành một tiểu 
thế giới. Một ngàn tiểu thế giới hiệp thành một tiểu thiên thế giới, một ngàn tiểu thiên thế 
giới thành một trung thiên thế giới, một ngàn trung thiên thế giới thành một đại thiên thế 
giới. Một ngàn tiểu thiên thế giới, một ngàn trung thiên thế giới, một ngàn đại thiên thế giới 
hiệp thành ba ngàn đại thiên thế giới). Mỗi tam thiên đại thiên thế giới như thế gồm một 
ngàn triệu thế giới nhỏ như thế giới của chúng ta đang ở. Hơn nữa, vũ trụ không phải chỉ có 
một đại thiên thế giới, mà gồm vô số đại thiên thế giới. Về thời gian theo Phật giáo thì mỗi 
thế giới có bốn trung kiếp, mỗi trung kiếp có 20 tiểu kiếp, mỗi tiểu kiếp có 16 triệu năm. 
Như thế, một thế giới từ lúc được thành lập đến khi bị tiêu diệt trung bình là một ngàn hai 
trăm tám chục triệu năm. Dân Ấn Độ xưa tin rằng vũ trụ nầy gồm nhiều ngàn thế giới (tiểu 
thiên thế giới). Tiểu thiên thế giới gồm một ngàn thế giới, mà mỗi thế giới lấy núi Tu Di làm 
trung tâm được bao bọc xung quanh bởi các núi Thiết Vi và biển. Tuy nhiên, theo giáo thuyết 
Phật giáo thì hệ thống một thế giới gồm tứ châu, một ngàn hệ thống thế giới này hợp lại 
thành một tiểu thiên thế giới, một ngàn tiểu thiên thế giới làm thành một trung thiên thế giới, 
và một ngàn trung thiên thế giới làm thành một đại thiên thế giới (một ngàn nhơn với một 
ngàn nhơn với một ngàn thế giới làm thành một tỷ thế giới). 

Tông Thiên Thai đề ra một vũ trụ gồm mười cảnh vực với căn bản ba nghìn thế giới nầy, 
tức là thế giới của hữu tình được chia thành mười cõi (Tứ Thánh Lục Phàm). Tông nây hoàn 
toàn quay về lý thuyết duy tâm nhưng diễn tả khác hơn. Thiên Thai cho rằng trong một sát na 
tâm hay một khoảnh khắc của tư tưởng bao gồm cả ba nghìn thế giới (nhất niệm tam thiên). 
Đây là một lý thuyết riêng của tông nầy và được gọi là “Bản Cụ Tam Thiên” hay “Lý Cụ 
Tam Thiên” hay “lánh Cụ Tam Thiên,” và có khi được gọi là “Viên Cụ Tam Thiên.” Nội 
thể, hoặc cụ hay bản tánh hay viên mãn đều chỉ chung một ý niệm như nhau, tức là, trong 
một khoảnh khắc của tư tưởng hay sát na tâm đều có cả 3.000 thế giới. Có người coi ý niệm 
nây như là rất gần với ý niệm về tuyệt đối thể. Nhưng nếu bạn coi tuyệt đối thể như là căn 
nguyên của tất cả tạo vật thì nó không đúng hẳn là tuyệt đối thể. Vậy nó có thể được coi như 
là một hình thái của lý thuyết duy tâm, nhưng nếu người ta nghĩ rằng tâm thể ấy biểu hiện 
thế giới ngoại tại bằng tiến trình phân hai thì lại khác hẳn, vì nó không có nghĩa rằng, một 
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khắc của tư tưởng tạo ra ba nghìn thế giới, bởi vì một sự tạo tác là sự khởi đầu của một 
chuyển động theo chiều dọc, nghĩa là tạo tác trong thời gian. Nó cũng không có nghĩa rằng 
ba nghìn thế giới được thu vào trong một khoảnh khắc của tư tưởng, bởi vì sự thu giảm là một 
hiện hữu theo chiều ngang, nghĩa là cọng hữu trong không gian. Dù chủ thuyết tam thiên đại 
thiên thế giới được quảng diễn trên căn bản duy tâm nhưng nó không chỉ là duy tâm vì tất cả 
các pháp trong vũ trụ đều ở ngay trong một ý niệm nhưng không giản lược vào tam hay ý. 


Só8. “?⁄:cc- “?⁄awoaud- đ›ucat "//0ddaud 2(0x( 


lt 1s as a billion-world universe 1s not formed Just by one condition, not by one 
phenomenon; 1t can be formed only by innumerable conditions, Innumerable things. That 1s to 
say the rising and spreading of. great clouds and showering of great rain produce four kinds of 
atmosphere, continuously making a basis. All are produced by the Joint actions of sentienf 
beings and by the roots of goodness of enlightened beings, enabling all sentient beings to get 
the use of what they need. Innumerable such causes and conditions form the universe. Ít 1s 
such by the nature of things, there 1s no producer or maker, no knower or creator, yet the 
worlds come to be. Over twenty-five centuries ago, the Buddha talked about the Iimmensity 
and endlessness of the cosmos. The earth on which we are living 1s not unique. There are a 
øreat number of others, which are as numerous as the grains of sand in the Ganges RIver. 
Three-thousand-great-thousand world. Universe of the three kinds of thousands of worlds 
(The three-fold great thousand world system—Buddha world). Each bịg celestial world 
comprises one thousand million small worlds, each one has the same size as that of our earth. 
Furthermore, there are an Infinite number of big celestial worlds in the cosmos. The Buddhist 
concept of time reveals that each world has four middle kalpas or cosmic perlods, each 
middle kalpa has twenty small kalpas; each small kalpa has 16 million years. Therefore, the 
average life of a world Is equal to 1,280,000,000 years. The ancient Indian belief “the 
unIiverse comprises of many groups of thousands of worlds.” Also called A small Chiliocosm. 
A small chiliocosm, consisting of a thousand worlds each with 1ts Mt. Sumeru, continents, 
seas and ring of iron mountains. However, according to Buddhist teachings, every world 
system has four great continents; a thousand world systems of four øgreat confinenfs comprise 
a “small world system, a thousand small world systems comprise a medium-sized world 
system, and a thousand medium-sized world systems comprise a great world system of a 
billion worlds (Hterally thousand times thousand times thousand worlds). 

The T”ien-T”ai School sets forth a world system of ten realms. That 1s to say, the world of 
living beings 1s divided Into ten realms, of which the higher four are saintly and the lower six 
are ordinary. Here the Tien-T”ai School at once comes back to the Ideation theory but 
expresses It somewhat differently. It 1s set forth that a conscIous-instant or a moment of 
thought has 3,000 worlds Iimmanent in 1t. This 1s a theory special to this school and 1s called 
“Three Thousand Originally Immanent,” or “Three Thousand Immanent In Principle,” or 
“Three Thousand Immanent in Nature” or sometimes “Phree Thousand Perfectly Immanent.” 
The Immanency, either original, theoretical, natural or perfect, conveys one and the same 
1dea; namely, that the one moment of thought 1s 1tself 3,000 worlds. Some consider this to be 
the nearest approach to the idea of the Absolute, but If you consider the Absolute to be the 
source of all creation 1t 1s not exactly the Absolute. Or, it may be considered to be a form of 
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1deation theory, but If one thinks that 1deation manmifests the outer world by the process of 
dichotomy 1t ¡is quite different, for 1t does not mean that one Instant of thought produces the 
3,000 worlds, because a production 1s the beginning of a lengthwise motion, 1.e., timely 
production. Nor does it mean that the 3,000 worlds are included in one Instant of thought 
because an Inclusion 1s a crossWIse existence, I.e., existence in space. Although here the 
3,000-world doctrine 1s expounded on the basis of ideation, 1t 1s not mere 1deation, for all the 
dharmas of the universe are immanent in one thought-instant but are not reduce to thought or 
I1deation. 


868. Sắc “?⁄+ “7⁄4 Xtâuạ, ZKdâu¿ "ức IV các 

Kinh điển Pali đã tuyên bố sáu căn, sáu trần và sáu thức cũng như năm uẩn đều là không 
tánh như sau: “Mắt là không phải ngã và bất cứ cái gì thuộc về ngã; sắc không phải là ngã 
và bất cứ cái gì thuộc về ngã; thức không phải là ngã và bất cứ cái gì thuộc về ngã.” Trong 
Bát Nhã Tâm Kinh, Đức Phật bảo ngài Xá Lợi Phất: “Này Xá Lợi Phất! Thế giới hiện tượng 
hay sắc tướng này là không, và không quả thực là thế giới hiện tượng. Không không khác với 
thế giới hiện tượng hay Sắc, thế giới hiện tượng hay Sắc không khác với Không. Cái gì là thế 
giới hiện tượng thì cái đó là Không, cái gì Không thì cái đó là thế giới hiện tượng.” Tâm 
Kinh giải thích ý niệm Tánh Không rộng ra như sau: “Sắc chẳng khác với không,” hoặc 
“Không chẳng khác với sắc” và “Tánh không của chư pháp không sanh không diệt, không 
nhiễm, không tịnh, không tăng, không giảm,” nghĩa là sắc không có bản chất của chính nó, 
nó sanh khởi là do duyên sanh, do đó sắc là không hoặc đồng nghĩa với không. Như vậy, 
khách thể, chủ thể và thức đều tùy thuộc lẫn nhau. Thực tế của cái này là phụ thuộc vào cái 
khác; nếu cái này giả thì những cái khác cũng là giả. Chủ thể nhận thức và ý thức của khách 
thể bên ngoài hẳn cũng là giả. Vì vậy, khi một người nhận thức bên trong hoặc bên ngoài 
đều là vọng tưởng, thì sẽ thấy không có gì cả, tạo tác và hủy diệt, nhiễm và tịnh, tăng và 
giảm... Do thế, nói rằng “Tánh không của chư pháp không sanh, không diệt, không nhiễm, 
không tịnh, không tăng, không giảm.” Tuy nhiên, trên thực tế chúng ta không thể nói rằng 
một pháp vừa là thật và đồng thời vừa là không thật. lộ) đây tánh không phải được định nghĩa 
như lý duyên khởi. Có sự liên hệ mật thiết tổn tại giữa lý duyên khởi và tánh không. Cái này 
bao hàm cái kia, cả hai không thể tách rời nhau. Tánh không là hệ quả hợp lý của quan điểm 
của Đức Phật về lý duyên khởi. Tánh không là chủ để trung tâm của hệ thống triết học Đại 
Thừa. Từ này được dùng trong hệ thống Bát Nhã Ba La Mật để chỉ một trạng thái nơi mà tất 
cả các chấp thủ được xem như bản chất thật của hiện tượng là hoàn toàn bị chối bổ. Nói cách 
khác, nếu chúng ta biết chư pháp thường không có tướng cố định là chúng ta gieo được chủng 
tử tuệ giác như Kinh Diệu Pháp Liên Hoa dạy: “Biết chư pháp không có tướng cố định 
thường hằng, hạt giống về Phật tánh sẽ sanh khởi.” 


5ó8. 72w do €/t(utedo aud tức “trụ Ca/@É(t600 (ð 70% 

The Pali scripture declares six sense-organs, six sense-objJects and siX consciOusnesses as 
well as five aggregates are Sunyata as “Eye 1s void of self and anything belonging to self; 
form 1s void from self and anything belonging to self; visual consciousness 1s void of self and 
anything belonging to self.”” Matter 1s Just the Iimmaterial, the Immaterial 1s Just matter (form 
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1S emptiness and the very emptiness 1s form——Rupam eva sunyata, sunyataiva rupam). In the 
Heart Sutra, the Buddha told Sariputra: “Sariputral This phenomenal world or form 1s 
emptiness, and emptiness 1s truly the phenomenal world. Emptiness 1s not different from the 
phenomenal world, the phenomenal world 1s not different from emptiness. What 1s the 
phenomenal world that 1s emptiness, what 1s emptiness that 1s the phenomenal world.” The 
Hrdaya Sutra expands this concept by emphasis that “Rupa does not differ from Sunya”, or 
“Sunya does not differ from rupa” and “Sunya of all things 1s not created, not annihilated, not 
1mpure, not pure, not Increasing, and not decreasing.” lt means that because rupa must have 
no nature Of Ifs own, If is produced by causes or depend on anything else, so rupa 1s sunyafa 
or Identical with void. Therefore, the perceived obJect, the perceiving subJect and knowledge 
are mutually interdependent. The reality of one 1s dependent upon others; 1f one 1s false, the 
others must be false. The perceiving subject and knowledge of the external object must also 
be false. So what one perceives within or without 1s illusory. Therefore, there 1s nothing, 
creation and annihilation, pure and Iimpure, Increase and decrease and so on. However, In 
realifty, we cannot say a thing to be either real or unreal at the same time. Here, Sunyata must 
be defined as Pratityasamutpada. There 1s the Intimate connection that exists between 
causality and sunyata. The one presupposes the other; the two are inseparably connected. 
Sunyata 1s the logical consequence of the Buddha”s view of causality and effection. Sunyafa 
1s the central theme of the Mahayana philosophical system. This term has been used In the 
PraJna-paramita system to denote a stage where all viewpoints with regard to the real nature 
of mundane world are totally reJected. In other words, we may say that to have a vIeWpOlInt 1s 
to cling to a position and there can be various types of positilons with regard to the real nature 
of things as Saddharma-Pundaria expressed: “Knowing that phenomena have no constant 
fixed nature, that the seeds of Buddhahood sprout through causation.” 


864. Sắc uà “22 72/4á/ ru 

Theo kinh Vô Ngã Tướng, Đức Phật dạy: “Này các Tỳ Kheo, sắc không phải là ngã. Vì 
này các Tỳ Kheo, nếu sắc là ngã, thì thân này sẽ không bị bệnh và chúng ta có thể nói 'ước 
mong sắc của ta được như vầy, ước mong sắc của ta không phải như vầy. Nhưng vì này các 
Tỳ Kheo, sắc thân không phải là Ngã cho nên thân này bị bệnh và chúng ta không thể nói 
“ước mong cho sắc của ta được như vầy, hay ước mong cho sắc ta không phải như vầy. Lại 
nữa này các Tỳ Kheo, các ông nghĩ thế nào? Sắc là thường hay vô thường?” Bạch Đức Thế 
Tôn: “Sắc là vô thường.” “Cái gì vô thường thì tạo khổ đau hay lạc thú?” Bạch Đức Thế Tôn: 
“Nó tạo khổ đau.” Vậy cái gì vô thường, khổ đau, chịu sự biến hoại thì có thể nào suy nghĩ 
theo cách này: “Cái này là của tôi, cái này là tự ngã của tôi, được chăng?” Bạch Đức Thế 
Tôn: “Không thể như vậy được.” Như vậy bằng phương pháp phân tích, Đức Phật đã nhìn 
nhận sự hiện diện của khổ đau trên đời này. Ngài cho thấy rằng luyến ái mọi vật mà không 
có chánh kiến về thực chất của chúng là nguyên nhân của khổ đau. Tánh vô thường và biến 
đổi vốn có sẵn trong bản chất của vạn hữu. Đây là bản chất của chúng ta và đây là chánh 
kiến. Nếu chúng ta không chấp nhận điều này, chắc chắn chúng ta sẽ gặp nhiều điều xung 
đột mâu thuẫn vì chúng ta không thể nào thay đổi được bản chất của vạn hữu và kết quả là 
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'niểm hy vọng xa dần khiến cho chúng ta đau khổ. Vậy giải pháp duy nhất là ở chỗ phải điều 
chỉnh quan điểm của chính mình. 


ó4. 2azmo add “?:(aÁ“oawa 

According to the Anattalakkhana Sutta, the Buddha taught: “O, Bhiksus, 1s the form not 
the self. If the form, o Bhiksus, were the self, the body would not be subJect to disease and 
we should be able to say “Let my body be such and such a one, let my body not be such and 
such a one. But since this body, o Bhiksus, 1s not the self, therefore, the body 1s subJect to 
disease, and we are not able to say “Let my body be such and such a one, let my body not be 
such and such a one.'” The Buddha further said: “Now what do you think, öo Bhiksus, 1s the 
body permanent or perishable?” “It is perishable, Lord.” The Buddha added: “And that which 
1s perishable, does that cause pain or Joy?” “lt causes pain, Lord.” “And that which 1s 
perishable, painful, subJect to change, 1s It possible to regard that in this way: “This 1s mine, 
this am I, this 1s myself?°” ““That 1s Impossible, Lord.” By the method of analysis the Buddha 
pointed out to his disciples that attachment to things without a correct view_ as to theIr true 
nature 1s the cause of suffering. Impermanence and change are inherent in the nature of all 
things. This 1s their true nature and this 1s the correct view, and as long as we are at variance 
with It, we are bound to run Into conflicts. We cannot alter or control the nature of things, and 
the result 1s disappointment or suffering. The only solution to this problem lies In correcting 
Our own poInt Of view. 


565. 24w 2à 4 


Mạn Đà La là biểu tượng của thế giới Phật giáo cũng như công cụ trợ giúp việc tham 
thiển, một bằng chứng với sự kiện là không có sự phân biệt rõ rệt giữa vũ trụ học và tâm lý 
học trong Phật giáo. Khi là các biểu đồ trật tự vũ trụ chúng là các bản đồ của vũ trụ và trong 
khi làm công cụ trợ giúp việc tham thiển, chúng là những công cụ tâm lý giúp hành giả cảm 
nhận các trạng thái tâm lý khác nhau. bằng cách tập trung vào một vòng tròn, người ta có thể 
tiến đến một sự hiểu biết về thực tế của thế gian bằng cách nhận thức theo tư tưởng Phật 
giáo. Mạn Đà La có nhiều hình thức khác nhau, thông thường có đến 2 hay 3 chiều. Chúng 
được trình bày dưới dạng đồ hình bằng cát màu hay dưới cấu trúc bằng đá. Những chiếc dĩa 
màu sắc giản dị cũng có thể là những công cụ để hành thiển. Vào thế kỷ thứ 9, đài tưởng 
niệm Phật giáo được xây dựng tại Borobudur, Nam Dương, theo hình một Mạn Đà La. Những 
sân thượng của nó có những hình ảnh chạm nổi mô tả cuộc đời Đức Phật. Trong Mật giáo, 
mạn đà la là vòng tròn diễn tả môi trường hoạt động của chư Phật trong Mật Giáo. 

Mạn đà la thường là một bàn thờ tròn hay vuông để thờ phượng chư Phật và chư Bồ Tát 
trong Thai Tạng Giới và Kim Cang giới của Chân Ngôn Tông, mà Kobo Daishi đã sắp xếp 
như sau: Thai Tạng Giới tiêu biểu cho lý và nhân; và Kim Cang Giới tiêu biểu cho trí và quả. 
Mạn đà la còn gọi là Mạn Đồ La, Mạn Đát La, hay Mạn Nô La, vân vân. Đây là vòng tròn 
nghi thức dùng trong các buỗi lễ Phật giáo Mật tông, nơi biểu hiện cho sự giác ngộ, cũng là 
nơi tôn thờ chư Phật và chư Bồ Tát. Mạn Đồ La là vòng tròn biểu hiện cho những sức mạnh 
vũ trụ, hay nơi tụ hội của chư Hiển Thánh, có hai hay ba chiều, đóng một vai trò quan trọng 
trong trường phái Mật tông bên Tây Tạng, và có nghĩa là “Irung tâm và ngoại vi.” Trong 
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Mật tông, thế giới bên ngoài cũng như thân thể hay ý thức bên trong con người có thể được 
biểu hiện trong một Mạn đà la. Mạn đà la đặc biệt vô cùng quan trọng trong Kim Cang 
Thừa, vì đây được coi như là điểm tập trung của thiển quán tưởng. Thường thường hành giả 
Mật tông làm mạn đà la trước khi bắt đầu một buổi tu tập hay một buổi lễ. Hình thức hay cấu 
trúc cơ bản của một Mạn đà la là một vòng tròn bao bọc cung điện hình vuông có 4 cửa xoay 
về 4 hướng (Bắc, Nam, Tây, Đông). Mạn đà la có thể được thực hiện bằng những hình thức 
dưới đây: những bức vẽ, cát nhuộm màu, những đống gạo, cấu trúc ba chiều. 


565. 2⁄audata 


Mandalas are both symbolic representations of the Buddhist world and meditational aids- 
testimony to the fact there 1s no clear divide in Buddhism between cosmology and 
psychology. As cosmograms they are maps of the universe, while as meditational aids they 
are psychological tools, which assist the meditator to experience different states of mind. By 
concentrating on a mandala (“circle° In Sanskrt) the Iindividual can progress toward an 
understanding of the reality of the world as perceived by Buddhism. Mandalas, which take 
Various forms, are often two-and three-dimensional. They range from temporary Iimages In 
sand to paintings and vast stone structures. Simple colored discs can also serve as 
meditational aids. In the 9” century, Buddhist monument of Borobudur in Indonesia took the 
form of a Mandala. Its many terraces contain stone reliefs depicting the Buddha”s life-story. 
In Esoteric Buddhism, Mandala means a ritual or magic circle, or a điarpram used In 
Invocafions, meditation and temple sevices. 

Mandala 1s a ritual or magic circle, a plot or place of enlightenment, a round or square 
altar on which Buddhas or Bodhisattvas are placed. There are two groups of such, especially 
the Garbhadhatu and Vajradhatu groups of the Shingon sect: The Garbhadhatu representing 
the principle and cause; and the Vajradhatu represenfting the ¡intelligence and the effect. A 
circular figure or diagram used In Invocations, meditation and temple services 1n Tantric 
Buddhism. A symbolic representation of cosmic forces In two or three-dimensional form, 
which 1s considerably significant in the Tantric Buddhism in Tibet and means “center and 
periphery.” In Tantric Buddhism or the Vajrayana, the external world as well as the body and 
one”s own consciousness can be seen as mandalas. Mandalas are particularly important In 
Vajrayana, where they serve as the focus of meditative visualizations. Tantric pracfIfioners 
usually Inmitiate a mandala before engaging in a particular practice or ceremony. The basic 
form or structure of a mandala a circle outside a square palace with four gates In the four 
cardinal directions (North, south, West, East). Mandalas can be reperesented 1n four ways as 
follows: painted pictures, drawn with colored sands, represented by heaps of rice, constructed 
three-dimensionally. 


`” 
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366. 2⁄4: Ø¿áa 

Hiển Giáo dạy cho thính chúng hữu hình. Giáo thuyết mà Đức Thích Ca thuyết giảng 
(hai bộ Kim Tạng Giới và Thai Tạng Giới của Đức Đại Nhật Như Lai là Mật giáo). Tông chỉ 
của Hiển giáo, đối lại với Mật giáo (trừ Chân Ngôn Tông, tất cả các tông phái khác đều là 
Hiển Tông). Trong khi đó, Mật giáo dạy cho thính chúng vô hình mà những người khác trong 
pháp hội chẳng thấy. Mật giáo không thể hiển bày cho những ai không phù hợp với nó. Mật 
pháp (những phương pháp bí mật)—Mật giáo hay Phật giáo Mật tông, phát triển đặc biệt nơi 
Chân Ngôn tông, thờ Đức Đại Nhật Như Lai, Thai Tạng và Kim Cương Giới; đối lại với Hiển 
giáo. Mật giáo gồm các kinh nói về mật tánh gắng sức dạy về mối tương quan nội tại của thế 
giới bên ngoài và thế giới tâm linh, sự đồng nhất của tâm và vũ trụ, các phương thức được 
Mật giáo xử dụng trong các phép quán tưởng như sau: a) Một hình kết hợp vẽ chân dung 
nhiều loại khác nhau, quỷ, thần, Phật và Bồ Tát, biểu thị năng lực, sức mạnh và các hoạt 
động chung trong các hình vuông tròn; b) Ngay tại trung tâm là Phật Tỳ Lô Giá Na, vị Phật 
Quang Minh Biến Chiếu; và một lược đổ tiêu biểu vài mẫu âm thiêng liêng của tiếng Phạn 
gọi là “bija” hay “chủng tử,” tiêu biểu cho các hình tượng. Trong Mật Giáo, các âm thiêng 
liêng như âm OM chẳng hạn, được truyền từ thầy sang đệ tử trong lúc khải thị. Khi tâm người 
đệ tử đã được điều hợp đúng đắn, người ta nói là các chấn động của biểu tượng ngôn ngữ 
này cùng với sự phối hợp của nó trong tâm thức của người khải thị để mở tâm thức của người 
đệ tử đến các chiều kích cao hơn. Ngoài ra, thủ ấn cũng được dùng trong tu tập Mật giáo. 
Đây là điệu bộ của thân thể, đặc biệt là các cử động tượng trưng của bàn tay, được thực hiện 
để trợ giúp kêu gọi những tâm thái song hành nhất định của chư Phật và chư Bồ Tát. 

Lý Mật hay Lý viên dung bất ly là một trong tám loại giáo pháp của Đức Phật. Bí Mật 
Giáo hay những lời dạy bí mật mà chỉ có một vài vị đặc biệt mới hiểu được. Cũng có nghĩa 
là mật tông, một trong bốn loại giáo thuyết của tông Thiên Thai. Trên thực tế, đây là giáo lý 
bí mật bất định, nó không nhất định và biến thiên vì thính giả khuất lấp nhau bởi sức thần 
thông của Phật và mỗi người nghĩ rằng Phật chỉ giảng cho riêng mình mà thôi. Phương pháp 
bí truyền chỉ được Phật dùng khi nói riêng với một người và chỉ có người đó hiểu được. Khác 
với Thông giáo, Mật giáo dạy về nghĩa thâm mật của Phật giáo. Phương pháp dạy hành giả 
về cách bắt ấn, trì chú, tam mật tương ưng, tức thân thành Phật. Thân khẩu ý của hành giả 
tương ưng với thân khẩu ý của Phật. Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười xảo mật ngữ 
của chư Phật. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được vi mật ngữ thiện xảo vô thượng 
của Như Lai. Thứ nhất là xảo mật ngữ ở trong tất cả Phật kinh. Thứ nhì là xảo mật ngữ nơi 
tất cả chỗ thọ sanh. Thứ ba là xảo mật ngữ nơi tất cả Bồ Tát thần thông biến hiện thành đẳng 
chánh giác. Thứ tư là xảo mật ngữ nói về nghiệp báo của chư chúng sanh. Thứ năm là xảo 
mật ngữ nơi tất cả chúng sanh phát khởi nhiễm tịnh. Thứ sáu là xảo mật ngữ rốt ráo vô 
chướng ngại nơi tất cả các pháp. Thứ bảy là xảo mật ngữ nơi tất cả hư không giới, mỗi nơi 
mỗi chỗ đều có thế giới hoặc thành hoặc hoại, trong đó không có chỗ trống. Thứ tám là xảo 
mật ngữ nơi tất cả pháp giới tất cả mười phương nhẫn đến chỗ vi tế, đều có Như Lai thị hiện 
sơ sanh nhẫn đến thành Phật nhập đại niết bàn đầy khắp pháp giới, đều phân biệt thấy. Thứ 
chín là xảo mật ngữ ở chỗ thấy tất cả chúng sanh bình đẳng niết bàn vì không biến đổi mà 
chẳng bỏ đại nguyện, vì tất cả trí nguyện chưa được viên mãn làm cho viên mãn. Thứ mười 
là xảo mật ngữ ở chỗ dầu biết tất cả pháp tỏ ngộ chẳng do người khác mà chẳng rời bỏ các 
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bậc thiện tri thức, đối với Như Lai càng thêm tôn kính, cùng thiện tri thức hòa hiệp không 
hai. Nơi những thiện căn thời tu tập gieo trồng hồi hướng an trụ. Đồng một sở tác, đồng một 
thể tánh, đồng một xuất ly, đồng một thành tựu. 

Những người tu tập Mật giáo tin rằng “Yi-Dam” là vị “thần giám hộ” của họ, hay chư 
Phật tập trung vào thiển quán tưởng của Mật tông. Các vị này thường tiêu biểu cho từ bi và 
trí tuệ, nhưng cũng được xem như những thực thể hiện báo thân trụ tại các tầng trời Phật 
giáo. Trong thiển quán tưởng tới một vị thần giám hộ, hành giả tạo cho mình một hình ảnh 
sinh động có những phẩm chất lý tưởng cửa một vị Phật. Đây gọi là giai đoạn phát động, 
được theo sau bởi giai đoạn hoàn thành, trong đó hình ảnh của vị Phật này hợp nhất với chính 
mình để trở thành một vị thần giám hộ không thể tách rời được. Vị quán tưởng hình tượng 
được xem như là “chúng sanh thệ nguyện” và vị mà hành giả gặp gỡ trong lúc thực tập quán 
tưởng là “chúng sanh trí tuệ.” Lối tu tập này đòi hỏi hành giả phảẩi có lễ quán đẳnh trước đây 
với một vị thầy có đủ thẩm quyền, và thực tập quán tưởng phải do chính sự hướng dẫn từ 
miệng của vị thầy ấy. 


366. £¿o£exdc “7eac6xgo 

Exoteric or public teaching to the visible audience. The exoteric teachings or schools 
(Vajradhatu and Garbhadhatu of Vairocana belong to esoteric teaching). The Open sects, In 
confrast with the esoteric. While Esoteric teaching to an audience Invisible to the other 
assembly. Secret The teaching was not revealed to those unworthy or unfit to receive 1t. The 
esoteric method. The esoteric Mantra, or Yogacara sect, developed especially in Shingon, 
with Vairocana as the chief obJect of worship, and the Mandalas of Garbhadhatu and 
Vajradhatu. The esoteric teaching or Tantric Buddhism, In contrast with the open schools 
(Hiển giáo). The Buddhist tantra consists of sutras of a so-called mystical nature which 
endeavor to teach the Inner relationship of the external world and the world of spirit, of the 
identity of Mind and universe. Among the devices employed In tantric meditational practices 
are the following: a) A composite picture graphically portraying different classes of demons, 
deities, Buddhas and Bodhisattvas, representing varlous powers, forces, and acfivities, within 
symbolic squaes and circles; b) In the center of which 1s a figure of the Buddha Vairocana, 
the Great Illuminator; and a diagrammatic representation wherein certain sacred Sanskrit 
letters, called “blJa” or “seeds” are substituted for figures. In the Secret Teachings, these 
sacred sounds, such as OM, for example, are transmitted from the master to his disciple at the 
time of initiation. When the disciple”s mind 1s properly attuned, the inner vibrations of this 
word symbol together with 1s assoclations 1n the consciousness of the Initiate are said to open 
his mind to higher dimension. Besides, different types of mudra are used in cultivating. These 
are physical gestures, especially symbolical hand movements, which are performed to help 
evoke certain states of mind parallel to those of Buddhas and Bodhisattvas. 

Esoteric Teachings Is one of the eight types of teaching. Esoteric teaching, only 
understood by special members of the assembly. Also the esoteric sect, one of the four modes 
of teachings defined by T”len-T”ai Sect. The Secret Teaching. In fact, It is a mystical 
indeterminate doctrine. It 1s indeterminate and varied because many a listener 1s concealed 
from another by the Buddhaˆs supernatural power and each thinks that the Buddha 1s teaching 
him alone. Thus all hear separately and variously. Such indeterminacy exiIsts from the time of 
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the Wreath to the time of Wisdom. The secret method, which was used by the Buddha only 
when addressing to one person, in which case the Buddha was understood by this only 
person. Opposite to the Common Doctrine, this Dharma 1s passed on at a hidden level and has 
the characteristics of the deepest and most profound meanings of Buddhism. This doctrine 
teaches cultivators to recIte mantras, make Buddha seals with hands, etc. If the three karmas 
of the cultivators become one with the Buddha, then the cultivators will attain Buddhahood. 
Meaning !f the cultivators' Mind, Speech and Body 1s similar to that of the Buddha, then 
Buddhahood 1s attained. According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten 
kinds of esoteric speech of the Buddhas. Enlightening Beings who abide by these can master 
the unexcelled skillful esoteric speech of the Buddhas. First, the skillful esoteric sayings in all 
the discourses of Buddhas. Second, skillful esoteric sayings about all places of birth. Third, 
skillful esoteric sayings about all enlightening beings” spiritual manifesfations and attainment 
of enlightenment. Fourth, skillful esoteric sayings about the consequences of actions of all 
sentient beings. Fifth, skIlful esoteric sayings about the defilement and purity produced by all 
sentient beings. Sixth, skillful esoteric sayIngs about how to be ultimately unobstructed in the 
midst of all things. Seventh, skillful esoteric sayings about how in every pÏace In space are 
worlds, some becoming, some decaying, without any gaps in between. Eighth, skilful 
esoteric sayings about how everywhere ¡n all places In all universes, in all phenomena, even 
In microscopIc points, there are Buddhas manifesting bírth, attainment of Buddhahood, and 
entry Into final nirvana, filling the cosmos, each distinctly seen. Ninth, skillful esoteric 
sayinss about seeing all sentient beings as equally nirvanic, being unchanged, yet not ø1ving 
up gøreat aspirations, causing them to be fulfilled by the vow for omniscience. Tenth, skillful 
esoteric sayings about not abandoning teachers In spite of knowing that truths are not realized 
through the agency of another, honoring the enlipghtened even more, becoming one with 
spiritual friends In cultivating, dedicating, and living by virtues, with the same actions, the 
same essence, the same emancIpation, the same fulfillment. 

Practitioners of secret teachings believe that Yidams ¡is their “utelary dettles,” or 
Buddhas who are the focus of tantric visualization practices. They often represent ideal 
qualiies such as compassion or wisdom, but are also considered to be real entities, which 
exIst as “enJoyment bodies” residing In the Buddhist heavens. In deity yoga practice, 
meditators create a vivid image of a particular “yi-dam” and imagine that 1t possesses all the 
ideal qualitles of a buddha. This is called the “generation stage”; it Is followed by the 
“completion stage”, in which one Imagines that the Buddha merges with oneself and that one 
becomes Indistinguishable from the “yi-dam.” The visualized Image 1s referred to as the 
“pledge being,” and the actual entity that 1s being summoned In the visualization pracfice 1s 
called the “wisdom being.” This practice requires that one obfain the requisifte 1nitiation from 
a qualified Guru, and the actual visualization 1s guided by his or her oral 1nstructions. 
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Niết bàn là sự chấm dứt hoàn toàn những ham muốn và khổ đau phiển não. Niết Bàn là 
mục tiêu tối thượng của những người tu theo Phật. Khi chúng ta nói đến Niết Bàn chúng ta 
gặp phải những khó khăn trong việc diễn tả vì bản chất xác thực của một kinh nghiệm không 
thể và không bao giờ có thể được truyền đạt bằng ngôn từ. Kinh nghiệm này phải được mỗi 
người tự mình kinh qua, không có ngoại lệ. Chúng ta phải kinh qua việc chấm dứt khổ đau 
phiền não, những tai họa của luyến chấp, sân hận và vô minh. Khi chúng ta loại bổ được 
những nguyên nhân của khổ đau phiền não là chúng ta chứng nghiệm niết bàn cho chính 
mình. “Nirvana” là thuật ngữ Bắc Phạn chỉ “sự chấm dứt.” Từ này do sự kết hợp của tiếp đầu 
ngữ “nir” và căn ngữ động từ “va” có nghĩa là “thổi tắt” hay “dập tắt.” Đây là sự chấm dứt 
tiến trình hiện hữu của dục vọng để đạt tới niềm an lạc trường cửu. Niết bàn, chế ngự mọi 
dục vọng, đoạn tận luân hồi sanh tử. Đây là trạng thái cao nhất của hạnh phúc, bình an và 
thuần khiết. Đây cũng là mục tiêu tối hậu của mọi cố gắng của chư Phật tử (Mục tiêu tâm 
linh thù thắng trong Phật giáo), nhằm giải thoát khỏi sự tổn tại hạn hẹp. Niết bàn, trạng thái 
thoát khỏi tái sanh bằng cách diệt trừ mọi ham muốn và đoạn tận ngã chấp. Theo Kinh Lăng 
Già, Niết Bàn nghĩa là thấy suốt vào trú xứ của thực tính đúng chính thực tính (Niết Bàn giả 
kiến như thực xứ. “NÑirvana” gồm “Nir` có nghĩa là ra khỏi, và “vana” có nghĩa là khát ái. 
Nirvana có nghĩa là thoát khỏi luân hồi sanh tử, chấm dứt khổ đau, và hoàn toàn tịch diệt, 
không còn ham muốn hay khổ đau nữa (Tịch diệt hay diệt độ). Niết Bàn là giai đoạn cuối 
cùng cho những ai đã dứt trừ khát ái và chấm dứt khổ đau. Nói cách khác, Niết Bàn là chấm 
dứt vô minh và ham muốn để đạt đến sự bình an và tự do nội tại. Niết Bàn với chữ “n” 
thường đối lại với sanh tử. Niết bàn còn dùng để chỉ trạng thái giải thoát qua toàn giác. Niết 
Bàn cũng được dùng theo nghĩa trở về với tánh thanh tịnh xưa nay của Phật tánh sau khi thân 
xác tiêu tan, tức là trở về với sự tự do hoàn toàn của trạng thái vô ngại. Trạng thái tối hậu là 
vô trụ Niết Bàn, nghĩa là sự thành tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào 
nữa. Niết Bàn là danh từ chung cho cả Tiểu Thừa lẫn Đại Thừa. Theo Kinh Lăng Già, Đức 
Phật bảo Mahamati: “Nầy Mahamati, Niết Bàn nghĩa là thấy suốt vào trú xứ của thực tính 
trong ý nghĩa chân thật của nó. Trú xứ của thực tính là nơi mà một sự vật tự nó trú. Trú trong 
chính cái chỗ của mình nghĩa là không xao động, tức là mãi mãi tĩnh lặng. Nhìn thấy suốt 
vào trú xứ của thực tính đúng như nó nghĩa là thông hiểu rằng chỉ có cái được nhìn từ chính 
tâm mình, chứ không có thể giới nào bên ngoài như thế cả.” Sau khi Đức Phật vắng bóng, 
hầu hết các thảo luận suy luận siêu hình tập trung quanh đề tài Niết Bàn. Kinh Đại Bát Niết 
Bàn, những đoạn văn bằng tiếng Bắc Phạn vừa được phát kiến mới đây, một ở Trung Á và 
đoạn khác ở Cao Dã Sơn cho thấy một thảo luận sống động về các vấn để như Phật tánh, 
Chân như, Pháp giới, Pháp thân, và sự khác nhau giữa các ý tưởng Tiểu Thừa và Đại Thừa. 
Tất cả những chủ điểm đó liên quan đến vấn để Niết Bàn, và cho thấy mối bận tâm lớn của 
suy luận được đặt trên vấn để vô cùng quan trọng nầy. 

Sự giải thích tương đối nhất của Niết Bàn là trạng thái cao nhất của thiển định “đã dừng 
mọi ý tưởng và cảm thọ.` Niết Bàn cũng còn gọi là sự tận diệt các thức, tức là sự thực 
nghiệm vô phân biệt, bởi lẽ vòng luân hồi sanh tử được thành hình qua dòng tâm thức, và 
Niết Bàn chính là sự tiêu diệt sanh tử, là thực tại của vô ngã. Bằng những phương tiện tu tập 
thiển định để trí tuệ hiện tiền sẽ tịnh chỉ được tiến trình hoạt động của ý thức. Phật giáo luôn 
luôn dùng một số từ phủ định để tạm mô tả trạng thái không thể diễn tả được của Niết Bàn 
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như: “Đây là sự không sanh, không hữu, không tạo, không tác, vân vân. Niết Bàn là trạng 
thái không đất, không nước, không có cảnh giới Không vô biên xứ hoặc Thức vô biên xứ. 
Niết Bàn không đến, cũng không đi, không đứng, không sanh, không diệt, không bắt đầu, 
không chấm dứt. Như thế là sự chấm dứt đau khổ. Vì vậy Niết Bàn là vượt ra ngoài sự đau 
khổ. Nơi đó không có thay đổi, không sầu muộn, không ô nhiễm. Nơi đó an lạc và hạnh 
phúc. Đây chính là hải đảo, là nơi trú ẩn, nơi về nương và mục đích tối hậu. Thêm vào đó, 
thuật ngữ “Nibbana' trong kinh điển Pali rõ ràng biểu thị một thực thể thống nhất thường 
hằng, tổn tại, vượt khỏi tam giới. Đây là bản chất vô tận, không thể diễn tả được, không 
sanh, không diệt và vượt qua tất cả những phân biệt đối đãi, đồng nhất với vô ngã. 

Đức Phật nói rằng Niết Bàn là hạnh phúc, là niềm an lạc tối thượng, bất tử, không có tạo 
tác, nó vượt ra ngoài đất, nước, lửa, gió. Nó không thể nào dò hay đo lường được. Ngài đã 
diễn tả Niết bàn bằng những danh từ sau đây: vô tận, bất tùy thế, vô song, tối thượng, tối cao, 
vượt ra ngoài, nơi nương tựa tối thượng, chu toàn, an toàn, hạnh phúc, duy nhất, vô trụ, bất 
khẩ diệt, tuyệt đối trong sạch, siêu thế, vĩnh cửu, giải thoát, và vắng lặng, vân vân. Niết Bàn 
có những đặc tánh tổng quát sau đây: thường trụ, tịch diệt, bất lão, thanh tịnh, giải thoát, vô 
vi, bất sanh, an lạc, diệt độ, diệt sanh tử, diệt tham dục, và chấm dứt hết thảy khổ đau để đi 
vào an lạc. Nên luôn nhớ rằng khi mà bạn còn tái sanh vào cõi Ta Bà thì bạn phải còn chuẩn 
bị cho cuộc hành trình dài từ đây về nơi vĩnh hằng. Việc quan trọng nhất là bạn phải thường 
xuyên tu tập từ đó có thể bạn sẽ được trí tuệ cần thiết cho cuộc hành trình này. Đừng tìm 
kiếm những gì siêu việt hay thần thông trong đời này mà phải luôn nhìn thẳng về cứu cánh 
cuối cùng của bạn là Niết Bàn. 

Chữ Niết Bàn có nghĩa là “đoạn diệt” và từ đó dẫn đến thanh tịnh. Một vấn để được nêu 
lên ở đây là có phải Niết Bàn chỉ là trạng thái biến đổi của trí tuệ hay nó là một chiều khác 
của thực tại. Chữ Niết Bàn được dùng cho cả trạng thái tâm lý biến đổi lẫn một trạng thái 
siêu hình học. Trong giáo điển Phật giáo đã có đầy dẫy những diễn đạt cho thấy Niết Bàn là 
một trạng thái biến đổi của nhân cách và ý thức. Sự biến đổi này được mô tả bằng những từ 
ngữ phủ định như đoạn diệt ái dục và luyến chấp, nhưng cũng có khi từ ngữ này được dùng 
trong khẳng định như sản sanh trí tuệ siêu việt và an bình. Theo triết lý Phật giáo, có bốn 
cách để diễn tả Niết Bàn. Thứ nhất là “Phủ định”. Mô tả theo lối phủ định là phương thức 
thông thường nhất. Niết Bàn là bất tử, bất biến, bất diệt, vô biên, vô tác, vô sanh, vị sanh 
(chưa sanh), bất thệ, không bị hủy hoại, bất tạo, vô bệnh, vô lão, không còn đọa lạc vào chốn 
trầm luân, vô thượng, chấm dứt khổ đau, và giải thoát tối hậu. Thứ nhì là “Khẳng định”. Niết 
Bàn là an bình, cực lạc, trí tuệ siêu việt, thanh tịnh và an ổn. Kỳ thật tất cả mọi thứ hữu hạn 
đều là vô thường. Bản chất chủ yếu của nó là sanh và diệt. Nó sanh ra rồi lại bị hủy diệt. Sự 
đoạn diệt của nó đem lại thanh tịnh và an lạc. Sự đoạn diệt cũng có nghĩa là chấm dứt tham 
ái và khổ đau trong trạng thái tâm an tịnh. Nói theo cách khẳng định, Niết Bàn cũng có nghĩa 
là cực lạc, là trí tuệ siêu việt, sự chiếu sáng, và ý thức thuần túy trong sáng. Thứ ba là 
“Nghịch lý”. Phương thức này thường được tìm thấy nhiều nhất trong Bát Nhã Ba La Mật Đa 
hay trong các giáo điển Trung Quán. Niết Bàn trụ trong cảnh giới vô sở trụ. Con đường duy 
nhất để đạt đến mục đích này là chứng nghiệm rằng theo nghĩa tối hậu thì không có bất cứ 
mục đích nào để đạt đến. Niết Bàn là thực tại mà thực tại lại là không tánh. Thứ tư là 
“Tượng trưng”. Sự mô tả theo cách tượng trưng khác với cách mô tả nghịch lý, nó tránh né lối 
diễn tả trừu tượng và thay vào đó lại sử dụng những hình ảnh cụ thể. Từ quan điểm này, Niết 
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Bàn là chỗ an trú mát mẻ, là hòn đảo trong vùng ngập lụt, là bến bờ đằng xa, là Thánh 
thành, là nơi về nương, là chỗ che chở, là nơi dung thân an toàn. 

Theo Phật giáo, Niết Bàn có nhiều đặc tính. Thứ nhất, niết bàn có thể được vui hưởng 
ngay trong kiếp nầy như là một trạng thái có thể đạt được. Thứ nhì, Niết bàn có bốn phẩm 
hạnh cao thượng hay những bản chất siêu việt của Như Lai được thuyết giảng trong Kinh 
Niết Bàn (đây là bốn phẩm hạnh rốt ráo của Đức Như Lai, có bốn đức nầy tức là đắc Đại Bát 
Niết Bàn của Đại Thừa: thường đức, thể của Niết Bàn thường hằng bất biến, không sinh diệt 
(không còn bị chi phối bởi vô thường); lạc đức, thể của Niết Bàn tịch diệt vĩnh an; ngã đức; 
tịnh đức, thể của Niết Bàn giải thoát khỏi mọi cấu nhiễm. Ngoài ra, Niết Bàn còn có những 
đặc tính khác. Thứ nhất là sự triệt tiêu hoàn toàn của ham muốn và đau khổ. Mục tiêu tối 
thượng của những người tu Phật. Trạng thái có thể đạt được bằng những ước vọng chánh 
đáng như thanh tịnh cuộc sống và tận diệt bản ngã. Phật đã nói về Niết Bàn như một nơi 
không sanh, không diệt. Thứ nhì, niết bàn là một trạng thái tinh thần có thể chứng ngộ được. 
Sự kiện rõ ràng chứng tỏ Niết bàn không phải là một trạng thái hư vô. Thứ ba, niết bàn 
không phải là một nơi chốn hay một loại thiên đàng cho linh hồn trú ẩn trong đó. Niết Bàn là 
trạng thái chứng đắc tùy thuộc chính bản thân này, và trạng thái này có thể chứng nghiệm 
ngay trong đời này. Niết Bàn vượt ra ngoài sự diễn tả của văn tự ngôn ngữ. Nó vượt ra ngoài 
phạm trù thời gian và không gian mà phàm phu diễn tả. Thứ tư, niết bàn là nơi (nếu chúng ta 
có thể tạm gọi như vậy) mà tham sân si bị diệt tận và các lậu hoặc bị đoạn tận. Tuy nhiên, 
có một số tà kiến về Niết Bàn. Niết bàn là thường hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho 
rằng ngay cả Niết bàn cũng vô thường. Niết bàn là chân Phật tánh; tuy nhiên tà đạo cho rằng 
làm gì có cái Phật tánh. Niết bàn là nơi của an lạc; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng mọi nơi kể 
cả Niết bàn đều khổ chứ không vui. Đây là một trong tám điên đảo thuộc Vô thường điên 
đảo. Đạo Phật cho rằng Niết bàn là thường hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay 
cả Niết bàn cũng vô thường. Niết bàn là thanh tịnh; tuy nhiên, tà đạo cho rằng ngay cả Niết 
bàn cũng bất tịnh. Đây là một trong tám điên đảo thuộc Vô thường điên đảo. Đạo Phật cho 
rằng Niết bàn là thường hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay cả Niết bàn cũng 
vô thường. 

Ngay từ thời Đức Phật còn tại thế đã có những vấn để liên quan đến Niết Bàn. Một số 
sinh ra từ bào thai, kẻ ác thì đọa vào địa ngục, người chính trực thì sinh lên chư thiên, nhưng 
cõi Niết bàn chỉ dành riêng cho những ai đã diệt sạch nghiệp sanh tử. Theo Kinh Pháp Cú, 
mỗi khi có người hỏi Phật còn tổn tại sau khi chết hay không, hay Ngài đi vào thế giới nào 
sau khi Niết Bàn, luôn luôn Ngài im lặng. Khi Phật im lặng trước một câu hỏi cần trả lời là 
“phải” hay “không,” thì sự im lặng của Ngài thường có nghĩa là thừa nhận. Nhưng sự im lặng 
của Ngài trước câu hỏi về Niết Bàn là bởi vì thính giả của Ngài không thể hiểu nổi cái triết 
lý sâu xa nằm trong đó. Vấn để then chốt của đạo Phật, dù chủ trương hình thức hay chủ 
trương duy tâm, đều quy vào sự tận diệt phiển não; bởi vì trạng thái méo mó đó của tâm 
được coi như là cội nguồn của tất cả mọi tội lỗi trong đời sống con người. Phiển não có thể bị 
diệt tận ngay trong hiện thế. Do đó, giải thoát sự méo mó như thế của tâm là đối tượng chính 
của tu trì trong Phật giáo. Niết Bàn hay sự tận diệt của phiền não, của dục vọng, của giác 
năng, của tâm trí, và ngay cả diệt tận ý thức cá biệt của con người. Trong tâm của người theo 
đạo Phật, Niết Bàn không chứa bất cứ ý tưởng thần thánh hóa nào về Đức Phật. Nó đơn giản 
chỉ cho sự liên tục vĩnh cửu của nhân cách của Ngài trong ý nghĩa cao nhất của chữ nầy. Nó 
chỉ cho việc trở về Phật tánh bản hữu của Ngài, là thân Chánh Pháp của Ngài chứ không 


1204 


phải là thân kinh điển như một số lầm tưởng. Pháp có nghĩa là lý thể mà Phật đã nhận được 
trong giác ngộ viên mãn. Niết bàn là thân lý thể không bị hạn cuộc trong ngôn ngữ nào cả. 
Các nhà chủ trương hình thức chủ trương kinh điển là sự biểu dương trọn vẹn cho lý thể của 
Phật. Do đó họ quan niệm Phật vĩnh viễn tổn tại trong thân giáo pháp, còn Niết Bàn là diệt 
tận vô dư của Ngài. Nguyên lý Niết Bàn hay trạng thái tắt lửa trong ánh sáng của thời gian 
và không gian. Đối với các triết gia, nhất là triết gia Ấn Độ, nếu tin rằng không gian và thời 
gian là vô hạn, thì đó là một ảo tưởng. Tuy nhiên, đạo Phật chưa từng nói không gian và thời 
gian là vô hạn, vì đạo Phật coi chúng là những chất thể vật lý. Lý thuyết không gian xoắn ốc 
do các nhà vật lý học hiện đại để ra, khá đả thông thuyết Niết Bàn. Vũ trụ hay pháp giới nói 
theo thuật ngữ là khu vực được chiếm cứ bởi không gian và thời gian, và trong khu vực đó 
chúng kiểm soát những ngọn sóng của hiện hữu. Vậy trên thực tiễn, thế giới thời-không là 
đại dương của những làn sóng sinh tử. Nó là môi trường của chu kỳ sinh tử, thế giới của sáng 
tạo, của năng lực, của nhân duyên, của ý thể, của tự tạo, và của biến hành. Nó là môi trường 
của dục, của sắc và tâm. Không gian được coi như là một trong ngũ đại hay năm hành chất, 
và đôi khi nó được trình bày là có hình dáng tròn. Một số trường phái coi thời gian là thực 
hữu, một số khác nói nó bất thực. Nhưng cần ghi nhận đặc biệt rằng thời gian chưa hề được 
coi như hiện hữu tách biệt không gian . Thế có nghĩa là, mọi loài và mọi vật đều có thời gian 
của riêng nó. Không gian và thời gian luôn luôn nương nhau. Loài người có trường độ sống 
trung bình, hay tuổi thọ khoảng trăm năm. Nhưng có người nói loài hạc lại sống cả ngàn 
năm, rùa sống tới vạn tuổi. Với các loài trời, người ta nói một ngày một đêm của chúng dài 
bằng cả 50 năm của người trần gian. Trái lại, ruồi nhặng chỉ sống ngắn ngủi trong một ngày. 


Số?. 2?f:uawa 


Total extinction of desires and sufferings. Nirvana 1s the supreme goal of Buddhist 
endeavor. When we speak about NÑirvana we encounter some problems of expression, 
because the exact nature of an experience cannot and never can be communicated merely by 
words. This experilence must be experienced directly by each one of us, without any 
exception. We have to experience the end of sufferings and afflictions for ourselves, and the 
only way we can do this 1s by eliminating the causes of sufferings and afflictions: the 
attachment, aversion, and ignorance. When we have eliminated such causes of sufferings and 
afflictions, then we wIll experience nirvana for ourselves. “Nirvana” 1s a SanskrIt term for 
“cessation.” The term 1s a combination of the Sanskrit prefix “mr” plus the verbal root “va” 
and literally means “blow out” or “extinguish.” This 1s a “cessation” of the process of 
becoming, eternal peace, or extinction or Ultimate reality Absolute Truth, or the state 
achieved by the conquest of craving, the extinction of birth and death. This 1s the highest state 
of bliss, peace and purity. This 1s the unconditioned reality. Thịs 1s also the supreme Goal of 
Buddhist endeavour (the spiritual goal of Buddhism); release from the limitatons of 
existence. A state which 1s free from rebirth by extinguishing of all desires and the 
elimination of egoism. According to the Lankavatara Sutra, NÑirvana means to see the abode 
Of realify as 1t 1s, and after seeing this a Bodhisattva with great compassion forgo his own 
nirvana in order to lead others to liberation. NÑirvana consists of “nir` meaning exit, and “vana” 
meaning craving. Nirvana means the extinguishing or liberating from existence by ending all 
suffering. So Nirvana is the total extinction of desires and sufferings, or release (giải thoát). It 
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1s the final stage of those who have put an end to suffering by the removal of craving from 
their mind. In Mahayna Buddhism, Nirvana has the floowing meanings: inaction or without 
effort (diệt), no rebirth (vô sanh), calm Joy (an lạc), and extinction or extinguish or tranquil 
extinction or transmigration to extinction (tịch diệt). In other word, Nirvana means extinction 
Of Ignorance and craving and awakening to inner Peace and Freedom. Nirvana with a small 
“n” stands against samsara or birth and death. Nirvana also refers to the state of liberation 
throuph full enlightenment. Nirvana 1s also used in the sense of a return to the original purIty 
of the Buddha-nature after the disolution of the physical body, that 1s to the perfect freedom 
of the unconditioned sftate. The supreme goal of Buddhist endeavor. An attainable state In this 
life by right aspiration, purify of life, and the elimination of egoism. The Buddha speaks of 
Nirvana as “Unborn, unoriginated, uncreated, and unformed,” contrasting with the born, 
originated, created and formed phenomenal world. The ultmate state 1s the Nirvana of No 
Abode (Apratisthita-nirvana), that 1s to say, the attainment of perfect freedom, not being 
bound to one place. Nirvana 1s used in both Hinayana and Mahayana Buddhist schools. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: “Oh Mahamati, Nirvana means seeing Into 
the abode of reality In 1fs true significance. The abode of reality 1s where a thing stands by 
1fself. To abide in one”s self-statlon means not to be astir, 1.e., to be eternally quiescent. By 
seeing Into the abode of reality as 1t 1s means to understand that there 1s only what 1s seen of 
one”s own mind, and no external world as such.” After the Buddha's departure, most of the 
metaphysical discussions and speculations centered around the subject of Nirvana. The 
Mahaparinrvana Sutra, the Sanskrit fragments of which were discovered recently, one In 
Central Asia and another in Koyasan, indicates a vivid discussion on the questions as to what 
1s “Buddha-nature,` “Phusness,` “the Realm of Principle,` “Dharma-body" and the distinction 
between the Hinayana and Mahayana Ideas. All of these topics relate to the problem of 
Nirvana, and Indicate the great amount of speculationundertaken on this most important 
quesfion. 

The most probable expalantion of Nirvana 1s that it is the highest level of meditation, the 
ceasing of ideation and feeling. The attainment of Nirvana 1s also called the cessatlon of 
ConscIousness, since rebirth 1s effected through the medium of viJjnana and the Nirvana 1s the 
cessation of rebirth, the reality of no-self. In the stream of consciousness processes, of which 
Vijnana consisfs, 1s stopped and emptied, usually by means of the meditational exercIses to 
Iinsipht exist. Buddhism had always maintained that the state of Nirvana can not be expressed 
1n words by a lot of negation such as: “There 1s the not-born, the not-become, the not-created, 
the nof-compounded. There 1s the realm where there 1s neither earth nor water; neither the 
boundless realm of space nor boundless consciousness. There 1s neither coming nor øoIing nor 
standing, neither origination nor annihilation... This 1s the end of suffering. So, Nirvana 1s 
beyond all suffering and change. It 1s as unfading, still, undecaying, taintless, as peace and 
blissful. It 1s an island, the shelter, the refuge and the goal. In addition, the term Nibbana In 
the literature of Pali Nikayas clearly refers to a unity eternally existing beyond the three 
world. It 1s Infinite, inexpressible, unborn, undecaying and empty. lt is homogeneous and 
knows no individuality. In 1t, all discriminations or dichotomy cease. 

The Buddha said that Nirvana 1s supreme happiness, peace, Immortal, uncreated, beyond 
earth, water, fire, and air, the sun and moon. I( 1s unfathomable and immeasurable. He has 
described NIrvana In the following terms: Infimte (ananta - p), non-conditioned (asamkhata - 
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p). Inncomparable (anupameya -p), supreme (anuttara -p), highest (para -p), beyond (para -p), 
highest refuge (parayana -p), safety (tana -p), security (khema -p), happiness (siva -p), unique 
(kevala -p), abodeless (analaya -p), Imperishable (akkhara -p), absolute purity (visuddho -p), 
supramundane (lokuttara -p), immortality ( amata -p), emancipation (mutfi -p), peace (santi - 
p). etc. Nirvana has the following general characteristics: permanent, tranguil extinguish, no 
aging, no death, purity, liberated from existence, passiveness (without effort), no rebirth, 
calm Joy, transmigration to extinction, extinction or end of all return to reincarnation 
(cessation of rebirth), extinction of passion, and extinction of all misery and entry Into bliss. 
You should always remember that when you are still reborn in the Samsara, you still have to 
prepare for a long Journey from here (samsara) to Nirvana. lt is imporfant to cultivate on a 
regular basis so you can obtain wisdom that 1s necessary for your Journey. Do not seek the 
transcendental evenfs or supernatural powers of just one exIstence. Look to the end of the 
Journey: NIrvana. 

The word “Nirvana” literally means “extinguished” and therefore “tranquil.” A question 
1s raised whether Nirvana Is only a transformed state of mind or whether 1t 1s another 
dimension of being. The word has been used both for a transformed psychological state and 
for a metaphysical status. Buddhist literature 1s full of statements which go to show that 
Nirvana 1s a transformed state of personality and consciousness. The transformatlon 1s 
described In negative terms as a destruction of craving and attachments and in posItive terms 
as the emergence of transcendental wisdom and peace. According to Buddhist philosophy, 
there are four ways of description of a Nirvana. The first way of description of Nirvana 1s 
“Negative”. The negative description 1s the most common. Nirvana 1s deathless, unchanging, 
1mperishable, without end, non-production, extinction of bìínth, unborn, not liable to 
dissolution, uncreated, free from disease, un-aging, freedom from transmigration, utmost, 
cessation of pain, and final release. The second way of description of NÑirvana 1s “PositIve”. 
Nirvana 1s peace, bliss, transcendental wIsdom, pure and security. Impermanent, indeed, are 
all conditioned things. It 1s their very nature to come ¡into being and then to cease. Having 
been produced, they are stopped. Their cessation brings peace and ease. Cessation also 
means extinction of craving and cessation of suffering with a state of calm. In a positive way, 
Nirvana also means the supreme bliss, transcendental wisdom, 1llumination, and pure radiant 
consciousness. The third way of description of Nirvana 1s “Paradoxical”. This statement 1s 
mostly found in PraJnaparamita or Madhyamika literature. Nirvana 1s abiding In a state of 
non-abiding. The only way of reaching the goal 1s to realize that In the ultimate sense there 1s 
no goal to be reached. Nirvana 1s reality which 1s void (sunya). The fourth way of description 
of Nirvana 1s “Symbolical”. Symbolical description differs from the paradoxical in avoiding to 
speak In abstractions and using concrete Images Instead. From this standpoint, Nirvana 1s the 
cool cave, the 1sland In the flood, the further shore, the holy city, the refuge, the shelter, and 
the safe asylum. 

According to Buddhism, NÑirvana has many characteristics. First, nrvana may be enJoyed 
in the present life as an attainable state. Second, Nirvana has four virtues or transcendental 
characteristics in Buddhism, or four noble qualiies of the Buddha”s life expounded in the 
Nirvana Sutra: eternity, or permanence (permanence versus Impermanence); Joy, Or 
happiness (Bliss versus suffering or the paramita of Joy); personality or soul or true self 
(Supreme self versus personal ego); purity (equanimity versus anxiety). Besides, Nirvana 
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also has many other special characteristics. First, an attainable state In this life by right 
aspiration, purity of life, and the elimination of egoism. The Buddha speaks of Nirvana as 
“Unborn, unoriginated, uncreated, and unformed,” contrasting with the born, originated, 
created and formed phenomenal world. Second, the fact that NÑirvana 1s realized as one of the 
mental states. It 1s not a state of nothingness. Third, nirvana 1s not a place or a kind of heaven 
where a self or soul resides. NIrvana 1s the attainment of a state which 1s dependent on this 
body 1tself and this state can be achieved In this very life. Nirvana 1s beyond description of 
words. It is beyond time and space described by ordinary people. Fourth, nirvana 1s a place 
where (If we can temporarily say so) craving, hate and delusion are destroyed. Nirvana 1s the 
affainment of the cessation of sufferings. However, there are some heretic opinions In 
Nirvana. Nirvana Is permanent and eternal; however, heretics believe that everything 
including nirvana as Iimpermanent. Nirvana 1s a real Buddha-nature; however, heretics 
believe that there 1s no such Buddha-nature. Nirvana 1s a permanent place of bliss; however, 
heretics believe that everywhere Iincluding nirvana as no pleasure, but suffering. This 1s one 
of the eight upside-down views which belongs to the four upside-down views on 
Impermanence. Buddhism believes that Nirvana 1s permanent and eternal; however, heretics 
believe that everything Iincluding nirvana as Impermanent. Nirvana 1s pure; however, heretics 
believe that everything 1s Impure. This is one of the eight upside-down views which belongs 
to the four upside-down views on impermanence. Buddhism believes that Nirvana 1s 
permanent and eternal; however, heretics believe that everything Including nirvana as 
1mpermanett. 

At the time of the Buddha, there existed some problems concerning Nirvana. Some are 
born in a womb; evil-doers are reborn in hells; the righteous people go to blissful states; the 
undefiled ones pass away ¡into Nirvana (Dharmapada 126). In the Dharmapada Sutra, 
whenever the Buddha was asked by a questioner whether he was to live after death or what 
sort of world he was to enter after Nirvana, he always remained silent. When the When the 
Buddha remained silent to a question requiring an answer of “yes” or “no,` his silence usually 
meant assent. Ut his silence on the question concerning Nirvana was due to the fact that his 
listeners could not understand the profound philosophy Involved. The main problem of 
Buddhism either formalistic or Idealistic, was concerning the extinction of human passion, 
because this distorted state of mind 1s considered to be the source of all evils of human life. 
Human passion can be extinguished even during one”s lifetime. Therefore liberation from 
such disorder of mind 1s the chief obJect of Buddhist culture. NÑirvana means the extinction of 
passion, of desire, of sense, of mind, and even of individual consciousness. To Buddhist mind, 
Nirvana did not contain any Iidea of deification of the Buddha. It simply meant the eternal 
confinuation of his personality 1n the highest sense of the word. It meant returning to his 
original state of Buddha-nature, which 1s his Dharma-body, but not his scripture-body as 
misundersftood by people. Dharma means the 'ideal' Itself which the Buddha conceived In his 
perfect Enlightenment. Nirvana 1s this Ideal body which 1s without any resfricting conditions. 
The formalists, on the other hand, hold that the scripture 1s the perfect representation of the 
ideal of the Buddha. Hence their opinion that the Buddha lives forever in the scrIpture-body, 
Nirvana being his entire annihilation and extinction otherwise. The principle of NÑirvana or 
the state of a fire blown out in the light of space and time. It was an 1llusion on the part of 
philosophers, especially some of the Indian philosophers, to believe that space and time were 
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infimte. Buddhism, however, has never treated space and time as Infinie, for Buddhism 
takes them to be physical matters. The theory that space 1s curved, set forth by modern 
physicists, has considerably facilitated the elucidation of the doctrine of Nirvana. The 
universe, or the Realm of Principle (Dharmadhatu) as It ¡is technically called, 1s the region 
which 1s occupied by space and time and in which they control all the waves of existence. So 
In practice, the space-time world 1s the ocean of the waves of life and death. It is the sphere 
of the flowing cycles of lie or samsara, the world of creation, of energy, oŸ action, of 
causation and ideation, of self-creation and of dynamic becoming. It 1s the sphere of desire, 
matter (form) and mind. Space 1s considered one of the five elements (earth, water, fire, air, 
and space), and It is sometIimes represented to be of round shape. Time 1s treated as real In 
some schools while In other schools 1t 1s treated as unreal. But It 1s to be particularly noted 
that time has never been considered to exist separately from space. That 1s fO say, ©Very 
being or thing has time of 1s own. Space and time are always correlative. Men have an 
average lifetime of one hundred years. But a crane Is said to live for a thousand years, and a 
torfoise even tfen thousand years. And with the heavenly beings, their one day and night 1s 
said to be as long as the whole fifty years of the earthly men. A day-fly, on the other hand, 
live a short wave-length of only one day. 


Sóỹ. “2/dêu £àue X/âw¿ Zuác “đà 27dất Bàu 

Theo tự điển, “heaven” có nghĩa là trú xứ của chư Thiên. Tuy nhiên, với người Phật tử, 
thiên đàng hay địa ngục đều ở đây, ở ngay trong thế giới này. Điều này có nghĩa là bạn có 
thể tạo ra thiên đàng hay địa ngục ngay nơi thế gian này. Thật là kỳ quặc khi tạo tác bao 
nhiêu ác nghiệp rồi chỉ đơn thuần tin tưởng hay cầu nguyện mà có được thiên đàng. Niễm tin 
theo Phật giáo thật đơn giản, nếu bạn sống và hành xử hòa hợp với những nguyên lý đạo đức 
thì bạn có thể tạo được thiên đàng tại đây, ngay nơi thế gian này. Ví bằng ngược lại thì bạn 
sẽ tạo địa ngục cũng ngay trên thế gian này. Phật tử thuần thành chẳng bao giờ trông ngóng 
một thiên đàng ở nơi nào khác để ban thưởng cho cuộc sống đức hạnh, hay một địa ngục để 
trừng phạt kẻ xấu ác, đức hạnh hay xấu ác tự chúng có những hậu quả không thể tránh được 
ngay trong kiếp này. Những hậu quả đó chính là thiên đàng hay địa ngục ngay trong những 
giây phút này. Văn học Phật giáo hàm chứa quá nhiều sự miêu tả về các cảnh giới trong đó 
chúng sanh sanh vào do hậu quả của những việc làm trong quá khứ của họ. Theo A Tỳ Đạt 
Ma Câu Xá Luận, có sáu cõi trời dục giới và 17 cõi trời sắc giới. Chúng sanh sanh vào các 
cõi trời này được coi như là chư thiên. Chư thiên là những chúng sanh nằm trong ba điều kiện 
tốt của sự tái sanh do những nghiệp lành đời trước; họ sống lâu dài trong một khung cảnh 
hạnh phúc trên cõi trời, tuy vẫn còn chịu chu kỳ tái sanh như các chúng sanh khác. Tuy 
nhiên, đây chính là những trở ngại chính cho bước đường tu tập của họ vì họ bị mải mê trong 
những hạnh phúc đó, nên không còn nhận chân ra sự thật khổ đau nữa. Vì vậy mà cõi trời 
được xem như là một cõi không mấy được ưa thích trong Phật giáo, vì chư thiên rồi sẽ hết tận 
nghiệp lành và phải tái sanh vào các đường thấp hơn, nơi đó họ phải tiếp tục chịu khổ đau. 
Chính vì thế mà mục tiêu chính của người Phật tử là tu tập sao cho vượt thoát khỏi vòng luân 
hồi sanh tử. 
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Sóỹ. 72cauew 9 ?fa¿ z4 ?Íttưawa 


According to dictionary, “heaven” means the dwelling place of the deity. However, for a 
Buddhist, both heaven and hell are right here, right in this world. That 1s to say you can create 
your own heaven or hell ripht here In this world. IUs ridiculous to create all kinds of 
unwholesome deeds, then simply with faith or praying you can create a heaven. Buddhist 
belief in heaven 1s simple, 1Ÿ you live and act according to moral principles, you can create 
your own heaven right here In this world. lIÝ not, you can also create the hell on this earth 
1tself. Sincere Buddhists never expect a heaven elsewhere to reward a virtue, or a hell to 
punish vice, virtue and evil have Inevitable consequences In this world 1tself. These 
consequences can be considered as heaven or hell at the very moment. Buddhist literature 
confains too many descriptions of realms In which beings are reborn as a consequence of theIr 
past performance. According to Abhidharma-Kosa, there are six heavens ¡in the “Desire 
Realm,” and seventeen in the “Form Realm.” Sentient beings who are born into these 
heavens are referred to as “gods.” Celestial beings or gods are one of the three good modes 
Of existence as a reward for their previous good deeds. Devas allotted a very long, happy life 
in the Deva although they are still subJect to the cycle of rebirth. However, this happiness 
may constitute a substantial hindrance on theIr path to liberation for they cannot recognIze the 
truth of suffering. So heaven 1s seen as undesirable in Buddhism, because gods Inevitably 
exhaust their good karma and are reborn in one of the lower realms of existence, where they 
again become subJect to suffering. Thus the final goal of any Buddhists should be a liberation 
of all kinds of existence in the cycle of rebirth. 


862. Z/4¿ 2/2ất Öà« 

Vào lúc 80 tuổi, Đức Phật cùng đông đảo hội chúng Tỳ Kheo du hành từ núi Linh Thứu 
về thành Vương Xá. Trong cuộc hành trình nầy Ngài đã thuyết giáo nhấn mạnh về Tứ Diệu 
Đế. Ngài đã nhấn mạnh: “Chính vì không thông hiểu Tứ Thánh Đế mà cả ta và chư vị đã 
phải lăn trôi lên lên xuống xuống trong lục đạo đây khổ ải.” Ngài cũng nhấn mạnh đến Tam 
Học “Giới Định Huệ.” Khi đến thành Tỳ Xá Ly, một thành phố trù phú, Đức Phật và Tăng 
đoàn lưu lại trong vườn xoài. Tại đây Đức Phật thuyết pháp cho dòng họ Licchavi và người 
kỹ nữ thượng lưu Ambapali, về sau Ambapali đã cúng dường cả khu vườn xoài cho Đức Phật 
và Tăng chúng. Trong mùa an cư kiết hạ cuối cùng tại Beluva, một ngôi làng gần Vesali, 
những cơn đau đã ập tới nhưng Thế Tôn không hề than phiễển. Sau khi bình phục, Ngài đã 
thuyết giáo những lời Di Giáo sau cùng liên hệ đến Tăng chúng. Ngài bảo A Nan: “Như Lai 
không nghĩ rằng Ngài phải lãnh đạo Tăng chúng hay Tăng chúng phải lệ thuộc vào Ngài. Vì 
vậy, này A Nan Đà, hãy làm ngọn đèn cho chính mình, chứng đừng đi tìm nơi nương tựa bên 
ngoài. Hãy giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn. Cố giữ lấy chánh pháp làm nơi nương tựa. Và 
này A Nan Đà, thế nào là Tỳ Kheo phải làm ngọn đèn cho chính mình, làm nơi nương tựa 
cho chính mình, không đi tìm nơi nương tựa bên ngoài, cố giữ lấy chánh pháp làm ngọn đèn? 
Ở đây, này A Nan Đà! Vị Tỳ Kheo sống nhiệt tâm, tinh cân, chánh niệm tỉnh giác, nhiếp 
phục tham ái ưu bi ở đời, quán sát thân, thọ, tâm, pháp.” Đức Phật đã nhấn mạnh đến nỗ lực 
cá nhân để thanh tịnh hóa bản thân và giải thoát khỏi khổ đau phiển não. Cuối cùng Đức 
Phật và Tăng chúng đến Pava và cư ngụ trong vườn xoài của Thuần Đà. Tại đây Đức Phật và 
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Tăng chúng được người thợ rèn Thuần Đà cúng dường thực phẩm. Ngài đã dạy Tăng chúng 
rằng thực phẩm cuối cùng cũng như thực phẩm cúng dường lúc Ngài thành đạo , mang lại kết 
quả lớn và lợi lạc nhiều hơn so với mọi thực phẩm cúng dường khác. Sau khi đến rừng Ta La 
của dòng họ Mallas tại thành Câu Thi Na, một tu sĩ khổ hạnh tên là Subhadda đã đến thỉnh 
cầu Đức Phật giải tỏa mối nghi hoặc của mình về các đạo sư khác. Đức Phật đã dạy: “Trong 
bất cứ Pháp và Luật nào, này Subhadda mà không có Bát Thánh Đạo sẽ không thể nào tìm 
thấy từ đệ nhất, đệ nhị, đệ tam hay đệ tứ Sa Môn. Giáo pháp của các ngoại đạo sư không có 
các vị Sa Môn. Này Subhadda, nếu chư đệ tử sống đời chân chính, thế gian nầy sẽ không 
vắng bóng chư vị A La Hán. Quả thật giáo lý của các ngoại đạo sư đều vắng bóng chư vị A 
La Hán. Nhưng trong giáo pháp nầy, mong rằng chư Tỳ Kheo sống đời phạm hạnh thanh tịnh, 
để cõi đời không thiếu các bậc Thánh.” Subhadda đã trở thành vị đệ tử cuối cùng của Đức 
Phật và sau nầy cũng trở thành một bậc Thánh. Sau cùng, Đức Phật khuyến giáo Tăng 
chúng: “Nầy các Tỳ Kheo! Ta khuyến giáo chư vị , hãy quán sát kỹ các pháp hữu vi đều vô 
thường biến hoại, chư vị hãy nỗ lực tinh tấn.” Vào ngày rằm tháng Vesak năm 543 trước Tây 
lịch, Đức Phật nhập Niết Bàn, kim thân của Ngài được hỏa táng trọng thể. và xá lợi được 
chia cho các Bà La Môn, vua chúa, Sát đế lợi và được thờ phượng trong Bát Đại Linh Tháp ở 
tám nơi. 


5ó92. “?⁄‹ 6xddứa o ?/0iuaua 


At the age of eighty, the Buddha accompanied by a large assembly of monks, made a 
long Journey from the Vulture Peak near RaJagaha to many towns, cifies, and villages, where 
he preached the Dharma, enlightening his disciples with various discourses and emphasizIng 
the fundamenral doctrine of the Four Noble Truths. He said: “lt 1s through not comprehending 
the Four Noble Truths, you and I have had to wander so long In the six miserable paths with 
rebirth after rebirth.” He also emphasized on the Three-Fold Training of ripht conduct, 
concentration and wisdom. When they arrived at Vesali, a prosperlous city, they stayed at 
Ambapali's mango-grove, where the Buddha gave a lecture to the Licchavis and Ambapall, 
who later offered the Buddha and his Sangha her mango grove. In his last retreat in Beluva, a 
village near Vesali. Here he felt sharp paIns, but he bore them without any complaint. Soon 
after his recovery, 1n his last 1nstruction to the Order, he adressed the Venerable Ananda: 
“The Tathagata does not think that he should lead the Order, nor does the Order depend on 
him. Therefore, Ananda, be lamps to yourselves. Take no external refuge. Hold fast to the 
Dharma as a lamp. Hold fast to the Dharma as a refuge. And how, Ananda, 1s a Bhiksu to be a 
lamp to himself, a refuge to himself, taking no external refuge, holding fast to the Dharma as 
a lamp? Herein, a Bhiksu lives diligent, mindful, and self-possessed, overcoming desire and 
grief in the world, reflecting on the body, feeling, mind and mental obJects.” The Buddha 
emphasized on the Iimportance of personal striving for purification and freedom from 
suffering. The Buddha and the Order arrived at Pava and stayed at Cunda”s mango grove, 
where they were treated by the black smith the Buddha”s last meal. The Buddha reminded 
the Order that the Buddha”s last and first meals were of greater profit than any others. 
Eventually, they moved on to the Sala grove of the Mallas in Kusinara, where a wandering 
ascetic, Subhadda, approached the Buddha and requested him to clear his doubt about other 
religIous teachers at that time. The Buddha spoke: “In whatever doctrine and discipline, 
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Subhadda, the Noble Eightfold Path 1s not found, neither 1s there found the first samana, nor 
the second, nor the third, nor the fourth. Now in this doctrine and discipline, Subhadda, there 
1s the Noble Eightfold Path, and in 1t too, are found the first, the second, the third, and the 
fourth Samanas. The other teachers'" schools are empty of Samanas. lf, Subhadda, the 
disciples live rightly, the world would not be void of Arahants: Void of true sainfs are the 
systems of other teachers. But in this one, may the Bhiksus live the perfect life, so that the 
world would not be without saints.” The ascetic Subhadda became the Buddha”s last disciple 
and soon after his ordination he also became an Arahant. At last the Buddha addressed the 
Order before his final exhortation: “Behold now, Bhiksus, I exhort you! SubJect to change are 
all component things! Strive on with diligence!” Then the Buddha paased away on the Full 
Moon of the Vesak month in 543 B.C. His body was cremated with great ceremony and the 
relics were divided among Brahmins, Kings, and nobles and were then enshrined In the Eight 
Great Stupas. 


S72. 7⁄4 Ðvuà 4á 2⁄ 2d 6àw 

Niết Bàn có thể tàng giữ muôn đức vô vi, nơi sanh ra các việc lợi lạc thế gian và xuất thế 
gian, một trong tam pháp vô vi. Phật giáo Đại Thừa cũng đồng ý với kinh điển Pali, Niết Bàn 
không phải loại bổ cũng không đạt được, cũng không phải là một pháp đoạn diệt, cũng không 
thường hằng, không phải bị đè nén, cũng không phẩi được khởi lên. Niết Bàn là trạng thái 
giải thoát tối hậu. Tuy nhiên, các nhà Đại Thừa đã đưa ra một trạng thái khác hơn, nghĩa là 
trạng thái Bồ Tát không muốn nhập Niết Bàn tối hậu, dù Bồ Tát có khả năng đạt được, vì Bồ 
Tát muốn hy sinh, muốn đem thân mình phục vụ tất cả chúng sanh để họ giải thoát trước rồi 
các ngài mới giải thoát sau cùng. Trong Trung Quán Luận Tụng, ngài Nguyệt Xứng đã định 
nghĩa Niết Bàn như sau: “Niết Bàn là trạng thái không từ bỏ, cũng không đạt được, không 
phải hư vô, không pha vĩnh viễn, không phải tiêu diệt, cũng không phải tạo tác.” Theo Bồ 
Tát Long Thọ trong Triết Học Trung Quán, Niết Bàn hoặc thực tại tuyệt đối không thể là 
hữu (vật tổn tại), bởi vì nếu nó là hữu, nó sẽ bị kểm chế ở nơi sanh, hoại, diệt, vì không có sự 
tồn tại nào của kinh nghiệm có thể tránh khỏi bị hoại diệt. Nếu Niết Bàn không thể là hữu, 
thì nó càng không thể là vô, hay vật phi tổn tại, bởi vì phi tổn tại chỉ là một khái niệm tương 
đối, tùy thuộc vào khái niệm hữu mà thôi. Nếu chính 'hữu' được chứng minh là không thể áp 
dụng cho thực tại, thì vô lại càng không thể chịu nổi sự soi xét chỉ li, bởi vì “vô” chỉ là sự tan 
biến của “hữu' mà thôi.'` Như vậy khái niệm “hữu' và “vô” không thể áp dụng đối với thực tại 
tuyệt đối, lại càng không thể nghĩ tới chuyện áp dụng những khái niệm nào khác, bởi vì mọi 
khái niệm khác đều tùy thuộc vào hai khái niệm nầy. Nói tóm lại, tuyệt đối là siêu việt đối 
với tư tưởng, và vì nó siêu việt đối với tư tưởng nên nó không thể được biểu đạt bằng tư 
tưởng, những gì không phải là đối tượng của tư tưởng thì chắc chắn không thể là đối tượng 
của ngôn từ. Theo Keith trong Trung Anh Phật Học Từ Điển, có hai loại Niết Bàn. 

Thứ nhất là “Hữu Dư Niết Bàn”. Đây là loại Niết bàn không còn sanh tử luân hồi, nhưng 
vẫn còn dư lại thân thể quả báo của kiếp nầy. Những vị đã đắt quả Niết Bàn, cái nhân sanh 
tử luân hồi đã hết, nhưng quả khổ ngũ uẩn vẫn chưa hoàn toàn dứt hẳn. Vị Thánh nây có thể 
nhập Niết Bàn ngay trong kiếp nầy, nhưng phải đợi đến lúc thân ngũ uẩn chết đi thì quả khổ 
mới thật sự chấm dứt. Có hai quan niệm khác nhau về Hữu Dư Niết Bàn. Theo quan niệm 
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của Tiểu Thừa thì một vị A La Hán đã dứt bỏ hết mọi phiền não và tuyệt diệt nhân sanh tử vị 
lai, đi vào Hữu Dư Niết Bàn, trong lúc vẫn còn sống, nhưng vẫn còn dư lại thân thể quả báo 
của kiếp này. Khi quả báo hết và người ấy tịch diệt thì gọi là Vô Dư Niết Bàn (Vô nhân Hữu 
quả sinh tử). Bậc A La Hán đã đoạn tận các lậu hoặc, đã thành tựu các phạm hạnh, đã đạt 
được A La Hán quả, đã đặt xong gánh nặng xuống, đã đoạn diệt các hữu kiết sử, bậc ấy đã 
giải thoát nhờ hiểu biết chân chánh. Chính các căn của vị ấy chưa bị hủy hoại nên vị ấy cảm 
thọ các điều khả ý và không khả ý, vị ấy cảm thọ lạc và khổ. Ngũ uẩn vẫn còn, chính sự tận 
diệt tham, sân, si của vị ấy được gọi là Niết Bàn Giới Hữu Dư Y. Ngũ uẩn của vị ấy là do 
tham sân si trong quá khứ vô định của vị ấy tạo thành. Vị ấy vẫn còn sống nên các uẩn của 
vị ấy phải vận hành. Do đó, vị ấy vẫn cảm thọ những thọ lạc cũng như thọ khổ mà các căn 
của vị ấy lưu giữ do sự xúc chạm với các trần cảnh. Nhưng vì vị ấy đã thoát khỏi sự chấp thủ, 
phân biệt và ý niệm về ngã thể nên vị ấy không bị tác động bởi những cảm thọ nầy nữa. 
Theo thuyết Đại Thừa thì nhân sanh tử biến dịch hết sạch gọi là “Hữu Dư Niết Bàn,” trong 
khi quả sanh tử biến dịch hết tận và được thường thân của Phật thì gọi là “Vô Dư Niết Bàn.” 
(Vô Nhân Vô quả, đắc Thường Thân Phật). Nói theo thuật ngữ, sự diệt tận của phiển não gọi 
là “Hữu Dư Y Niết Bàn,” Niết Bàn với điều kiện của hữu vẫn còn, hay sát nghĩa hơn, Niết 
Bàn hãy còn tụ hay uẩn, là những điều kiện vật chất và phi vật chất của sự hữu. 

Thứ nhì là “Vô Dư Y Niết Bàn”. Nơi không còn nhân quả, không còn luân hồi sanh tử, vị 
Thánh nhập Vô dư Niết bàn khi thân chết. Đây là Niết bàn sau cùng không còn thứ gì sót lại 
cho kiếp luân hồi sanh tử, nơi mà tất cả những quả đều chấm dứt, hay sự hiện hữu của mạng 
căn đã hoàn toàn bị dập tắt. Niết Bàn của A La Hán nơi thân tâm đều đoạn diệt—The 
nirvana of arhat extinction of body and mind: Niết bàn sau cùng không còn thứ gì sót lại cho 
kiếp luân hồi sanh tử, nơi mà tất cả những quả đều chấm dứt, hay sự hiện hữu của mạng căn 
đã hoàn toàn bị dập tắt. Niết Bàn của A La Hán nơi thân tâm đều đoạn diệt. Bậc A La Hán 
đã đoạn tận các lậu hoặc, đã thành tựu các phạm hạnh, việc cần làm đã làm xong, đã đặt 
gánh nặng xuống, đã đạt được A La Hán Quả, đã tận diệt hoàn toàn các hữu kiết sử, bậc đã 
giải thoát nhờ hiểu biết chân chánh. Mọi cảm thọ của vị ấy không còn ưa thích, không còn 
thích thú, đã trở nên lắng dịu. Vị ấy đã chứng được Niết Bàn Vô Dư Y. Khi vị ấy nhập diệt, 
các uẩn của vị ấy cũng ngưng vận hành, chúng sẽ tiêu hoại vào lúc chết; các thọ của vị ấy 
không còn nữa, và do sự tẩy trừ tham sân si mà vị ấy không còn tái sanh, đương nhiên lúc ấy 
sự ấp ủ các cảm thọ cũng không còn. Và do đó, thọ của vị ấy sẽ trở nên nguội lạnh 
(sitibhavissanti). Niết bàn tịnh tịch sau khi chết, trạng thái đã loại trừ hoàn toàn, đã cắt đứt 
mọi liên hệ và không còn tác động với thế giới nữa. Khác với Hữu dư Niết bàn, nơi mà các 
Bồ Tát chọn lấy việc ở lại trong thế giới để cứu rỗi chúng sanh. Niết Bàn không còn lại tụ 
hay uẩn. Nó là sự diệt tận toàn diện những điều kiện của hữu cũng như phiền não. Có thể 
gọi nó là vô dư của hữu. Đấy là Niết Bàn hay “Giải Thoát Viên Mãn,” là sự nhập diệt của 
Đức Phật Thích Ca Mâu NI. 

Ngoài ra, theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, phần Thập Hành Ấm Ma, Đức Phật 
đã nhắc nhở Ngài A Nan về năm Niết Bàn như sau: “Lại có người thiện nam, trong tam ma 
địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ tiện. Cùng tột căn bản của các loài 
sinh. Xem cái trạng thái u thanh, thường nhiễm động bản nguyên. Chấp sau khi chết phải có, 
khởi so đo chấp trước. Người đó bị đọa vào luận năm Niết Bàn.” Vì so đo chấp trước năm 
Niết Bàn mà phải đọa lạc ngoại đạo, và mê lầm tính Bồ Đề. Thứ nhất là lấy Dục Giới làm 
Niết Bàn, xem thấy viên minh, sinh ra ưa mến. Thứ nhì là lấy Sơ Thiển vì tính không lo. Thứ 
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ba là lấy Nhị Thiền tâm không khổ. Thứ tư là lấy Tam Thiển rất vui đẹp. Thứ năm là lấy Tứ 
Thiền khổ vui đều mất, chẳng bị luân hồi sanh diệt. Mê trời hữu lậu cho là vô vi. Năm chỗ 
an ổn cho là thắng tịnh. Cứ như thế mà bị xoay vẫn. Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có năm loại bất hoàn hay ngũ chủng Na Hàm. Thứ nhất là “Trung Gian Bát Niết Bàn”, 
nơi đó bậc Thánh giả bất hoàn chết ở Dục giới rồi vãng sanh về Sắc giới. Thứ nhì là “Sinh 
Bát Niết Bàn”, nơi đó bậc Thánh giả bất hoàn đã sanh ra trong cõi Sắc giới thì không bao lâu 
sau sẽ đoạn lìa tất cả mọi phiền não còn sót lại. Thứ ba là “Hữu Hạnh Bát Niết Bàn”, nơi đó 
bậc Thánh giả bất hoàn đã sanh vào cõi bất hoàn một thời gian sau khi tinh tấn tu tập sẽ đi 
đến quả vị cuối cùng là Niết Bàn. Thứ tư là “Vô Hạnh Bát Niết Bàn”, nơi đó bậc Thánh giả 
bất hoàn đã sanh vào cõi bất hoàn mà không chịu tinh tấn tu hành thì quả vị cuối cùng sẽ bị 
trì hoản. Thứ năm là “Thượng Lưu Bát Thú A-Ca-Ni-Sa Niết Bàn”. Người đã sanh vào cõi 
bất hoàn đi từ Hạ Thiên tiến lên Thượng Thiên để cuối cùng đạt đến cứu cánh Niết Bàn. 


579. 2⁄caxw/(ctc at (4uw/(cức ?2Íđtưadtaó 

The realm of nirvana (the abode of Nirvana), or bliss, where all virtues are stored and 
whence all good comes, one of the three dharmas of Inaction. Mahayana Buddhism also 
agrees with the Pali literature, Nirvana 1s that which 1s neither discarded nor attained; It 1s 
neither a thing destroyed nor a thing eternal; 1t is neither suppressed nor does 1t arise. It 1s the 
state of final release. However, the Mahayamists gave further explanation on Nirvana: 
“Nirvana 1s the state of the Bodhisattva who does not want to retire into the final release, 
even though he 1s fully entitled to it, and who by his free cholce devotes himself to the 
services of all sebtient beings. In the Madhyamika Sastra Karikavrtti, Candrakirti defined that 
Nirvana 1s “What Is not abadoned nor acquire; what 1s not annihilation nor eternality; what 1S 
not destroyed nor created.” According to NagarJuna Bodhisattva In the Madhyamaka 
Philosophy, the absolute 1s transcendent to both thought and speech. Neither the concept of 
“bhava" not “abhava" 1s applicable to it. Nirvana or the Absolute Reality cannot be a “bhava” 
or empirical existence, for In that case 1t would be subJect to origination, decay, and death; 
there 1s no empirical existence which 1s free from decay and death. If it cannot be “bhava” or 
exIstence, far less can 1t be “abhava" or non-existence, for non-existence 1s only the concept 
of absence of existence (abhava). When “bhava' Ifself is proved to be inapplicable to Reality, 
“abhava” cannot stand scrutiny, for abhava 1s known only as the disappearance of “bhava.” 
When the concept of “bhava” or empirical existence, and “abhava” or the negation of bhava 
cannot be applied to the Abslute, the question of applying any other concept to 1t does not 
arise, for all other concepts depend upon the above two. In summary, the absolute 1s 
transcendent to thought, and because 1t 1s transcendent to thought, 1t 1s inexpressible. What 
cannot be an obJect of thought cannot be an obJect of speech. According to Keith in The 
Dictionary of Chinese-English Buddhist Terms, there are two kinds of NIrvana. 

The first kind of Nirvana 1s the “Incomplete Nirvana” (Kilesa-parinibbana -p). The cause 
Of reincarnation 1s ended. Nirvana reached by those enlightened beings who have not yet 
completely rid themselves of their samsaric burden of skandhas. The cause has been 
annihilated, but the remnant of effect still remains. A saint may enter Into this nirvana during 
life, but has continue to live 1n this mortal realm (has not yet eliminated the five aggregates) 
tiHI the death of his body. There are two different views on the Incomplete NÑirvana. Hinayana 
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holds that the arhat, with the full extinction of afflictions, after his last term of mortal 
exIstence enfters into nirvana, while alive here he 1s in the state of limited or modified nirvana 
(sopadhisesa-nirvan), In contrasted with complete nirvana (nirupadhisesa-nirvana). An Arhat 
whose taints are destroyed, who has lived the life, done what was to be done, laid down the 
burden, attained Arahatship by stages, destroyed completely the bond of becoming, one who 
1s free through knowing rightly. As his faculties have not been demolished he experiences 
what 1s agreeable and disagreeable, he experiences pleasure and pain. The five aggregates 
remain. It is his extinction of lust, hate and delusion, that 1s called the Nibbana element with a 
basis remaining (saupadisesa-nibbanadhatu). The Mahayana holds that when the cause of 
reincarnation 1s ended the state 1s that of Incomplete nirvana; when the effect 1s ended, and 
the eternal Buddha-body has been obtained, then there 1s a complete nirvana. The Mahayana 
says that in the Hinayana “Remainderless Nirvana” for the arhat, there are still remains of 
1llusion, karma, and suffering, and it 1s therefore only an “Incomplete nirvana” in Mahayana. 
In Mahayana, complete nirvana, these remains of 1llusion, karma, etc., are ended. Às a 
technical term the extinction of human passion 1s called the “Nirvana with the condition of 
being still remaining” or, “the Nirvana with the upadhi remnant,` upadhi being the material 
and immaterial condition of being. 

The second kind of Nirvana 1s the Nirvana element without a basis remaining. Where 
there are no more cause and effect, the connection with the chain of mortal life being ended. 
A saint enters this perfect nirvana upon the death of his body (the aggregates have been 
eliminated). This 1s the FInal nrvana without remainder of reincarnation where all the effects 
(quả) are ended. The nirvana state in which exists no remainder of the karma of suffering, or 
the full extinction of the groups of existence. Final nirvana without remainder of 
reincarnation where all the effects (quả) are ended. The nirvana state in which exists no 
remainder of the karma of suffering, or the full extinction of the groups of existence. The 
nirvana of arhat extinction of body and mind. An Arhat whose taints are destroyed, who has 
lived the life, done what was to be done, laid down the burden, attained Arahatship by stages, 
destroyed completely the bond of becoming, one who 1s free through knowing riphtly. All his 
feelings not being welcome, not being delighted in, w¡ll here and now become cool; 1t 1s thus, 
that is called the NÑibbana element without a basIs remaining. Static nirvana, the nirvana after 
death, the remainderless extinction of liberated one, in which all relationship to the world 1s 
broken off and there 1s no acfivify. Ít opposed to Apratisthita-nirvana, in which the liberated 
one choose to remain in the world where Bodhisattvas renounce entry Into pratisthita-nirvana 
so that he can, In accordance with his vow, lead beings on the way to liberation. The NÑirvana 
without the upadhi remnant. It 1s the total extinction of the conditions of being as well as of 
passion. One may call it the annihilation of being. Thịs 1s Nirvana of Perfect Freedom, or the 
passing away of Sakyamumi Buddha. 

Besides, according to the Surangama Sutra, book Nine, In the section of the ten states of 
formation skandha, the Buddha reminded Ananda about the five kinds of immediate Nirvana: 
“Further, in his practice of samadhi, the good person”s mind 1s firm, unmoving, and proper 
and can no longer be distrubed by demons. He can thoroughly Iinvesfigate the origin of all 
categorles of beinsgs and contemplate the source of the subtle, fleeting, and constant 
fluctuation. But If he begins to speculate on existence after death, he could fall into error with 
five theorles of Nirvana. Because of these speculatlons about five kinds of immediate 
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Nirvana, he will fall into externalism and become confused about the Bodhi nature. First, he 
may consider the Heavens of the Desire Realm a true refuge, because he contemplates theIr 
extensive brightness and longs for it. Second, he may take refuge In the First Dhyana, 
because there his nature 1s free from worry. Third, he may take refuge In the Second Dhyana, 
because there his mind 1s free from suffering. Fourth, he may take refuge In the Third 
Dhyana, because he delights In 1ts extreme jJoy. Fifth, he may take refuge In the Fourth 
Dhyana, reasoning that suffering and bliss are both ended there and that he will no longer 
undergo transmigration. These heavens are subJect to outflows, but in his confusion he thinks 
that they are unconditioned; and he takes these five states of tranquility to be refuge of 
supreme purity. Considering back and forth in this way, he decides that these five sfates are 
ultimate. According to the Sangiti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are five 
kinds of anagamins (Na Hàm) who never return to the desire-real. FIrst, the “less-than-half- 
timer”, where the anagamin who enters on the Iintermediate stage between the realm of 
desire and the higher realm of form. Second, the “more-than-half-timer”, where the anagamin 
who 1s born Into the form world and soon overcome the remains of illusions. Third, the 
“gainer with exertion”, where the anagamin who diligently works his way through the final 
staøe. Fourth, the “øainer without exertion”, where the anagamin whose final departure 1s 
delayed through lack of aid and slackness. Flfth, Nirvana where he who goes upstream to the 
highest. The anagamin who proceeds from lower to higher heavens Into nirvana. 


S7(. “24m //á¿ va Cếu Sự toạu '/ậw 

Theo Kinh Potaliya trong Trung Bộ Kinh, có tám pháp đưa đến sự đoạn tận. Thứ nhất là 
“y cứ không sát sanh, sát sanh cần phải từ bỏ”: Do duyên gì, lời nói như vậy được nói lên? Ở 
đây, nầy gia chủ, vị Thánh đệ tử suy nghĩ như sau: “Do nhơn những kiết sử nào ta có thể sát 
sanh, ta đoạn tận, thành tựu sự từ bỏ các kiết sử ấy. Nếu ta sát sanh, không những ta tự trách 
mắng ta vì duyên sát sanh, mà các bậc có trí, sau khi tìm hiểu, cũng sẽ khiển trách ta vì 
duyên sát sanh, và sau khi thân hoại mạng chung, ác thú sẽ chờ đợi ta, vì duyên sát sanh. 
Thật là một kiết sử, thật là một triển cái, chính sự sát sanh nầy. Những lậu hoặc, phiền lao 
nhiệt não nào có thể khởi lên, do duyên sát sanh, đối với vị đã từ bỏ sát sanh, những lậu 
hoặc, phiền lao nhiệt não như vậy không còn nữa.” Y cứ không sát sanh, sát sanh cần phải từ 
bỏ,” do duyên như vậy, lời nói như vậy được nói lên. Thứ nhì là “y cứ không lấy của không 
cho, lấy của không cho cần phải từ bỏ.” Thứ ba là “y cứ nói lời chân thật, nói láo cần phải từ 
bỏ.” Thứ tư là “y cứ không nói hai lưỡi, nói hai lưỡi cần phải từ bỏ.” Thứ năm là “y cứ không 
tham dục, tham dục cần phải từ bỏ.” Thứ sáu là “y cứ không hủy báng sân hận, hủy báng sân 
hận cần phải từ bỏ.” Thứ bảy là “y cứ không phẫn não, phẫn não cần phải từ bỏ.” Thứ tám là 
“y cứ không quá mạn, quá mạn cần phải từ bỏ.” 


S7. €d¿“t “//dugo "70a€ đcaa to tức (/tttt2 6(( d( 7W(acó 

According to the Potaliya Sutta in the Middle Length Discourses of the Buddha, there are 
eight things in the Noble One”s Discipline that lead to the cutting off of affairs. First, with the 
support of the non-killing of living beings, the killing of living beings 1s to be abandoned. So If 
was said. And with reference to what was this said? Here a noble disciple considers thus: “I 
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am practicing the way to abandoning and cutting off of those fetters because of which I might 
KH Iiving beings. If I were to kill living beings, I would blame myself for doing so; the wIse, 
having Investigated, would censure me for doing so; and on the dissolution of the body, after 
death, because of killing living beings an unhappy destination would be expected. But this 
kiHing of living beings 1s Ifself a fetter and a hindrance. And while taints, vexation, and fever 
might arise through the killing of living beings, there are no taints, vexation, and fever in one 
who abstains from killing living beings.” So 1t 1s with reference to this that it was said: “With 
the support of the non-killing of living beings, the killing of living beings 1s to be abandoned.” 

Second, with the support of taking only what 1s øgIven, the taking of what 1s not ø1ven 1s to 
be abandoned. (the rest remains the same as above). Third, with the support of truthful 
speech, false speech 1s to be abandoned. (the rest remains the same as above). Fourth, with 
the support unmalicious speech, malicious speech 1s to be abandoned. (the rest remains the 
same as above). Fifth, with the support of refraining from rapacious greed, rapacious greed Is 
to be abandoned. (the rest remains the same as above). Sixth, with the support of refraining 
from spiteful scolding, spiteful scolding 1s to be abandoned. (the rest remains the same as 
above). Seventh, with the support of refraining from angry desparr, angry despair 1s to be 
abandoned. (the rest remains the same as above). Eighth, with the support of non-arrogance, 
arrogance 1s to be abandoned. (the rest remains the same as above). 


S78. 66w “7dếu “hèui “/đếu Cếu tật “cá 

Theo Kinh Đại Sự, có bốn tiến trình tiến đến Phật Quả. Thứ nhất là “Sơ Hành”. Trong đó 
người tu hành phải biết vâng lời cha mẹ, vâng lời các sa môn cùng các Bà La Môn, và tôn 
kính người già, phải làm việc thiện, phải khuyên người khác cúng dường và phải thờ cúng 
Đức Phật. Khi còn ở “sơ hành' thì người đó chỉ là một người thường chứ chưa phải là Bồ Tát. 
Đức Phật Thích Ca đã trải qua sơ hành từ thời Đức Phật Aparajitadhvaja. Thứ nhì là “Quyết 
Tâm Đạt Quả Bồ Để”. Ở đây bao gồm sự quyết tâm của một người để đạt đến quả Bồ Đề 
theo đúng trình tự. Đức Thích Ca Mâu Ni đã năm lần có quyết tâm nầy trong quá nhiều kiếp 
sống của ngài. Thứ ba là “Sở Đắc Phẩm Hạnh Phật”. Đây là sự nối tiếp của sự quyết tâm đạt 
quả Bồ Đề; giai đoạn nầy bao gồm sở đắc những phẩm hạnh cần thiết để trở thành Phật. Đức 
Phật Thích Ca Mâu Ni bắt đầu sở đắc những phẩm hạnh Phật vào thời Đức Phật SamitavI. 
Trong giai đoạn thứ hai và thứ ba, một vị Bồ Tát sở đắc các phẩm hạnh nói đến trong Jatakas 
và tiến từ địa thứ nhất lên địa thứ tám. Đức Thích Ca Mâu Ni đã lên địa thứ bẩy khi ngài sinh 
ra làm Hoàng Tử Kusa. Thứ tư là “Bất Hoàn”. Đây gọi là bất hoàn. Bắt đầu khi Bồ Tát đến 
địa thứ tám, khi ấy sẽ không có sự thối chuyển đối với bậc nầy. Khi Đức Thích Ca Mâu Ni 
sanh làm Meghamanava, ngài đã đạt đến tiến trình thứ tư nầy vào thời Phật Nhiên Đăng, vị 
nây đã khẳng định sự thành đạt cuối cùng của Phật Thích Ca trên đường chứng quả Bồ Đề. 
Điều nầy được Phật Sarvabhibhu tái xác nhận khi Đức Thích Ca Mâu Ni sanh ra làm Tỳ 
Kheo Abhiya. Sau đó, Bồ Tát được sinh ra vô số lần mới vượt qua các địa thứ tám và thứ 
chín. Cuối cùng vị nầy tới địa thứ mười để được sinh ra làm Jyotipalamanava và được Phật 
Ca Diếp (Kasyapa) ban cấp cho Yauvarajyabhiseka, sau cùng trở thành vị thần trong cung 
trời Đâu Suất. Vị nầy phải hoàn tất địa thứ mười khi làm Đức Phật Cổ Đàm dưới cội cây Bồ 
Đề. 
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According to the Mahavastu, there are four courses of attainment of Buddhahood. The 
first course 1s the Prakrticarya. In this carya, an individual 1s expected to be obedient to his 
parents, to the Sramanas and Brahmins, and to the elders, to perform good deeds, to Instruct 
others to offer gIfts, and to worship the Buddhas. While a being 1s in this carya, he 1s Just a 
common being and not a Bodhisattva. Sakyamunmi Buddha practised this Carya from the time 
of Aparajitadhvaja Buddha. The second course 1s the Pranidhi. This consists In a being”s 
resolving to attain Bodhi in due course. Sakyamuni took this resolution five times in the 
course of his many existences as the ancient Sakyamuni Buddha, whose life extended over 
aeons. The third course 1s the Anuloma. Ït is a continuation of the previous Carya, and 
CONSISfS In acquiring the virtues necessary to become a Buddha. Sakyamumi began this Carya 
at the time of Samitavi Buddha. During the second and third Caryas, a Bodhisattva acquires 
the virtues mentioned in the Jatakas and advances from the first to the eight bhumI. 
Sakyamuni reached the seventh bhumi, when he was born as prince Kusa. The fourth course 
1s the Avivarta or Anivartana. This 1s called a non-returning Carya. It commences with the 
Bodhisattva reaching the eighth Bhumi when retrogression becomes Iimpossible for him. 
When Sakyamuni was reborn as Meghamanava, he reached this Carya the time of Dipankara 
Buddha, who confirmed his ultimate success In attainng Bodhi. It was reconfirmed by 
Sarvabhibhu Buddha when Sakyamunmi was born as Abhiya or Abhiji Bhikshu. Subsequently, 
the Bodhisattva was born Iinnumerable times In order to cross the eighth and ninth bhum¡s. He 
ulimately reached the tenth bhumi to be born as Jyotipalamanava and given 
Yauvarajyabhiseka by Kasyapa Buddha, at last becoming the god of gods In the Tusita 
Heaven. He was to complete the tenth bhumI as Gautama Buddha under the Bodhi tree at 
Gaya. 


872. Øá¿ Đạu 2//á+ đóác 

Xét về phương diện hình thức thì kinh văn rất đơn giản. Kinh văn rất cổ, văn thể của kinh 
thuộc loại kết tập như Kinh Tứ Thập Nhị Chương và Kinh Lục Độ Tập. Tuy nhiên, nội dung 
của kinh rất sâu sắc nhiệm mầu. Sa môn An Thế Cao, người Parthia, dịch từ Phạn sang Hán 
vào khoảng năm 150 sau Tây Lịch (đời Hậu Hán) tại Trung Tâm Phật Giáo Lạc Dương. Hòa 
Thượng Thích Thanh Từ dịch từ Hán sang Việt vào khoảng thập niên 70s. Nguyên văn bản 
kinh bằng Phạn ngữ không biết còn lưu truyền tới ngày nay hay không. Kinh nầy thích hợp 
với cả hai truyền thống Phật giáo Nguyên Thủy và Đại Thừa. Kỳ thật, từng điều trong tám 
điều giác ngộ của các bậc vĩ nhân trong kinh nầy có thể được coi như là để tài thiển quán mà 
hàng Phật tử chúng ta, đêm lẫn ngày hằng giữ thọ trì, chí thành tụng niệm ghi nhớ, tám điều 
giác ngộ của các bậc vĩ nhân. Đây là tám Chơn Lý mà chư Phật, chư Bồ Tát và các bậc vĩ 
nhân đã từng giác ngộ. Sau khi giác ngộ, các vị ấy lại tiến tu vô ngần từ bi đạo hạnh để tăng 
trưởng trí huệ. Dùng thuyền Pháp Thân thong dong dạo chơi cõi Niết Bàn, chỉ trở vào biển 
sanh tử theo đại nguyện cứu độ chúng sanh. Các bậc nầy lại dùng tám Điều Giác Ngộ để 
khai lối dắt đìu chúng sanh, khiến cho ai nấy đều biết rành sự khổ não của tử sanh sanh tử, 
để từ đó can đảm xa lìa ngũ dục bợn nhơ mà quyết tâm tu theo Đạo Thánh. Nếu là Phật tử 
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phải nên luôn trì tụng kinh nầy, hằng đêm thường trì tụng và nghĩ tưởng đến tám điều nầy 
trong mỗi niệm, thì bao nhiêu tội lỗi thảy đều tiêu sạch, thong dong tiến vào nẻo Bồ Đề, 
nhanh chóng giác ngộ, mãi mãi thoát ly sanh tử, và thường trụ nơi an lạc vĩnh cửu. Ai trong 
chúng ta cũng đều khao khát sâu xa muốn đạt được hạnh phúc và cố sức tránh né khổ đau 
phiển não; tuy nhiên, những hành vi và cách ứng xử của mình trong cuộc sống hằng ngày 
chẳng những không mang lại được hạnh phúc, mà ngược lại, chúng chỉ làm tăng thêm khổ 
đau phiển não cho chính mình. Tại sao lại như vậy? Phật giáo cho rằng chỉ đơn thuần là 
chúng ta không giác ngộ chân lý. Phật giáo cho rằng các kinh nghiệm có vẻ như vui sướng 
trên cõi đời nầy thực chất đều là những trạng thái đau khổ. Phật tử thuần thành nên thấy rõ 
vấn đề nằm ở chỗ chúng ta cẩm nhận chúng như những trạng thái vui sướng chỉ vì khi so sánh 
với những kinh nghiệm khổ đau phiền não thì chúng có vẻ như là nhẹ nhàng và thoải mái 
hơn, thế thôi. Phật tử nên ngày đêm hết lòng đọc tụng và thiển quán về tám điều giác ngộ 
lớn mà chư Đại Bồ Tát đã khám phá. 

Điều Giác Ngộ Thứ Nhất là giác ngộ rằng cõi thế gian là vô thường, đất nước nguy ngập, 
bốn đại khổ không, năm ấm không phải ta, luôn sinh luôn diệt thay đối, hư ngụy vô chủ, tâm 
là nguồn ác, hình là rừng tội bất tịnh, hãy quán sát như thế mà lìa dần sanh tử. Đời vô thường 
quốc độ bở dòn, tứ đại khổ không, năm ấm không phải ta, đổi đời sanh diệt chẳng lâu, giả 
dối không chủ lý mầu khó tin, tâm là nguồn ác xuất sanh, thân hình rừng tội mà mình chẳng 
hay, người nào quán sát thế nầy sẽ lần hồi sanh tử sớm chầy thoát ra. Điều Giác Ngộ Thứ 
Hai là giác ngộ rằng ham muốn nhiều là khổ nhiều. Tất cả những khó khăn trên đời nầy đều 
khởi lên từ lòng tham dục. Những ai ít ham muốn thì mới có khả năng thư giản, thân tâm mới 
được giải thoát khỏi những hệ lụy của cuộc đời. Tham dục nhiều, khổ thiệt thêm nhiều (ham 
muốn nhiều là khổ nhiều). Nhọc nhằn sanh tử bao nhiêu (tất cả những khổ nhọc trên đời đều 
do ham muốn mà ra) bởi do tham dục, mà chiêu khổ nầy. Những ai có ít ham muốn thì thân 
tâm được giải thoát tự tại (bớt lòng tham dục chẳng gây, thân tâm tự tại vui nây ai hơn). Điều 
Giác Ngộ Thứ Ba là giác ngộ rằng tâm chúng sanh không bao giờ biết đủ, chỉ tham cầu nhiều 
nên tội ác luôn tăng. Trong cuộc sống hằng ngày lúc nào họ cũng mong được ăn ngon, mặc 
đẹp, trang sức lộng lẫy, nhưng những thứ nầy chỉ làm mình thỏa mãn trong một thời gian 
ngắn mà thôi, nhưng sau đó một thời gian chính những thứ đã từng mang lại niềm vui cho 
mình giờ đây có thể làm cho mình nhàm chán. Cũng như vậy, danh vọng mà chúng ta đang 
có cũng không khác gì. Ban đầu mình có thể nghĩ rằng mình thật hạnh phúc khi được nổi 
danh, nhưng sau một thời gian, những gì mình cảm thấy có thể chỉ còn là sự nhàm chán và 
không thỏa mãn. Bậc Bồ Tát không thế, mà ngược lại tâm luôn biết đủ, luôn thanh bần lạc 
đạo, luôn lấy trí huệ làm sự nghiệp tu hành. Đắm mê trần mắi miết chẳng dừng, một bề cầu 
được vô chừng, tội kia thêm lớn có ngừng được đâu, những hàng Bồ Tát hiểu sâu, nhớ cầu tri 
túc chẳng lâu chẳng sờn, cam nghèo giữ đạo là hơn, lầu cao trí huệ chẳng khờn dựng lên. 
Điều Giác Ngộ Thứ Tư là giác ngộ rằng biếng lười là đọa lạc, nên thường phải tu hành tinh 
tấn để dẹp tắt tứ ma mà thoát ra ngục ngũ ấm và tam giới. Kẻ biếng lười hạ liệt trầm luân, 
thường tu tỉnh tấn vui mừng, dẹp trừ phiền não ác quân nhiều đời, bốn ma hàng phục như 
chơi. Ngục tù ấm giới thẳnh thơi ra ngoài. Điều Giác Ngộ Thứ Năm là giác ngộ rằng vì si mê 
nên phải sinh tử tử sinh không dứt. Vì thế Bồ Tát luôn học nhiều, nghe nhiều để phát triển trí 
huệ, thành tựu biện tài. Nhờ vậy mà có thể giáo hóa hết thảy chúng sanh vào cảnh giới hỷ 
lạc. Ngu si là gốc khổ luân hồi, Bồ Tát thường nhớ không nguôi. Nghe nhiều học rộng chẳng 
lơi chút nào, vun bồi trí tuệ càng cao, biện tài đầy đủ công lao chóng thành. Đặng đem giáo 
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hóa chúng sanh, Niết bàn an lạc còn lành nào hơn. Điều Giác Ngộ Thứ Sáu là giác ngộ rằng 
nghèo khổ sinh nhiều oán hận giận hờn, từ đó mà ác duyên kết tụ. Bồ Tát bình đẳng bố thí, 
không phân biệt kẻ oán người thân, chẳng nghĩ đến lỗi xưa, cũng không ghét người đương 
thời làm ác. Người khổ nghèo lắm kết oán hờn, không duyên tạo tác ác đâu sờn. Bồ Tát bố 
thí, ai hơn kẻ nây, lòng không còn thấy kia đây; ít khi nhớ đến buồn gây thuở nào. Dù nguời 
làm ác biết bao, một lòng thương xót khổ đau cứu giùm. Điều Giác Ngộ Thứ Bảy là giác ngộ 
rằng ngũ dục dẫn đến lỗi vạ. Dù cùng người tục sinh sống mà không nhiễm thói trần tục. Như 
vị Tỳ Kheo xuất gia, thường chỉ tam y nhất bát, sống thanh bần lạc đạo, giới hạnh thanh cao, 
bình đẳng và từ bi với tất cả chúng sanh mọi loại. Năm dục gây lầm lỗi ngất trời. Tuy người 
thế tục ngoài đời; mà lòng không nhiễm vui chơi thế tình, ba y thường nhớ của mình, ngày 
nào sẽ được ôm bình ngao du. Chí mong la tục đi tu, đạo gìn trong sạch chẳng lu không mờ. 
Hạnh lành cao vút kính thờ, thương yêu tất cả không bờ bến đâu. Điều Giác Ngộ Thứ Tám là 
giác ngộ lửa dữ sanh tử gây ra vô lượng khổ não khắp nơi. Bổ Tát phát đại nguyện cứu giúp 
tất cả chúng sanh mọi loài, cùng chịu khổ với chúng sanh mọi loài, và dẫn dắt chúng sanh 
đến cảnh giới an lạc. Tử sanh hoài đau khổ vô cùng. Phát tâm dõng mãnh đại hùng, quyết 
lòng độ hết đồng chung Niết bàn. Thà mình chịu khổ muôn vàn, thay cho tất cả an nhàn 
thẳnh thơi. Mọi người đều được vui tươi, đến bờ giác ngộ rạng ngời hào quang. 


S78. €d¿/t /tuaécw(uge d( :cat c0/(c 

The form of the sutra 1s very simple. The text form 1s ancient, Just like the Forty-Two 
Chapters and the Sutra on the Six Paramitas. However, Ifs content 1s extremely profound and 
marvelous. Shramana An Shi Kao, a Partian monk, translated from Sanskrit into Chinese In 
about 150 A.D. (during the Later Han Dynasty). Most Venerable Thích Thanh Từ translated 
from Chinese Into Vietnamese In the 1970s. The original text of this sutra in Sanskrit 1s still 
extant to this day. This sutra 1s entirely in accord with both the Theravada and Mahayana 
traditions. In fact, each of the eight Items in this sutra can be considered as a subJect of 
meditation which Buddhist disciples should at all times, by day and by night, with a sincere 
aftitude, recite and keep in mind eight truths that all great people awaken to. These are eight 
Truths that all Buddhas, Bodhisattvas and great people awaken to. After awakening, they 
then energetically cultivate the Way. By steeping themselves In kindness and compassion, 
they grow wisdom. They sail the Dharma-body ship all the way across to Nirvana”s other 
shore, only to re-enter the sea of death and rebirrth to rescue all living beings. They use these 
Eight Truths to point out the right road to all beings and in this way, help them to recognIze 
the anguish of death and rebirth. They Inspire all to cast off and forsake the FIve Desires, and 
Iinstead to cultivate their minds in the way of all Sages. If Buddhist disciples recite this Sutra 
on the Eight Awakenings, and constantly ponder Its meaning, they will certainly eradicate 
boundless offenses, advance toward Bodhi, quickly realize Proper Enlightenment, forever be 
free of death and rebirth, and eternally abide in Joy. Everyone of us knows what we deeply 
aspire to gain 1s happiness and what we try to avoid 1s sufferings and afflictions; however, our 
actions and behaviors In daily life do not bring us any Joy and happiness; on the contrary, they 
only lead us to more sufferings and afflictions. Why? Buddhism believes that we cause our 
own sufferings and afflictions because we are not awakening of the truth. Buddhism claims 
that experlences which are apparently pleasurable in this world are ultimately states Of 
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suffering. Devout Buddhists should see clearly the point 1s that we perceive them as staftes of 
pleasure only because, 1n comparison to states of sufferings and afflictions, they appear as a 
form of relief. A disciple of the Buddha, day and night, should wholeheartedly recite and 
meditate on the eight awakenings discovered by the great beings. 

The First Awakening 1s the awareness that the world is Iimpermanent. All regimes are 
subJect to fall; all things composed of the four elements that are empty and contain the seeds 
Of suffering. Human beings are composed of five aggregates, and are without a separate self. 
They are always in the process of change, constantly being born and constantly dying. They 
are empty of self, without sovereignty. The mind ¡s the source of all unwholesome deeds and 
confusion, and the body 1s the forest of all Iimpure actions. If we meditate on these facts, we 
can gradually be released from the cycle of birth and death. The world 1s impermanent, 
counfries are perilous and fragile; the body”s four elements are a source of pain; ultimately, 
they are empty; the Five Agsregates (Skandhas) are not me; death and rebirth are simply a 
Series of transformatlons; misleading, unreal, and uncontrollable; the mind 1s the wellspring 
Of evil; the body 1s the breeding ground of offenses; whoever can Investigate and contemplate 
these truths, will gradually break free of death and rebirth. The Second Awakening 1s the 
awareness that more desire brings more suffering. The awareness that more desire brings 
more suffering. AII hardships in daily life arise from greed and desire. Those with little desire 
and ambition are able to relax, their bodies and minds are free from entanglement. Too much 
desire brings pain. Death and rebirth are tiresome ordeals which stem from our thoughts of 
greed and desire. By reducing desires, we can realize absolute truth and enJoy independence 
and well-being In both body and mind. The Third Awakening 1s the awareness that the human 
mind 1s always searching for possessions and never feels fulfiled. This causes Impure actions 
{O ©Ver increase. In our daily life we always want to have good food, nice clothes, attractIve 
Jewllery, but we only feel satisfied with them for a short time, after that, the very same obJect 
that once gave us pleasure might cause us frustration now. The same can also be applied to 
fame. At the beginning we might think ourselves that we are so happy when we are famous, 
but after some time, 1t could be that all we feel 1s frustration and đissatisfaction. Bodhisattvas, 
however, always remember the principle of having few desires. They live a simple life in 
peace In order to practice the Way, and consider the realization of perfect undestanding as 
their only career. Qur minds are never satisfiled or content with Just enough. The more we 
obtain, the more we want(; thus we create offenses and do evil deeds; Bodhisattvas do not 
make mistakes, Instead, they are always content, nurture the way by living a qulet life In 
humble surroundings. Their sole occupation 1s cultivating wisdom. The Fourth Awakening 1s 
the awareness of the extent to which laziness 1s an obstacle to practice. For this reason, we 
must practice diligently to destroy the unwholesome mernfal factors which bind us, and to 
conguer the four kinds of Mara, In order to free ourselves from the prison of the five 
aggregates and the three worlds. Idleness and self-indulgence will be our downfall. With 
unflagsging vigor, Great people break through their afflictions and baseness. They vanquish 
and humble the Four Kinds of Demons, and they escape from the prison of the Five 
Skandhas. The Fifth Awakening 1s the awareness that Ignorance ¡1s the cause of the endless 
cycle of birth and death. Therefore, Bodhisattvas always listen and learn In order to develop 
therr understanding and eloquence. This enables them to educate living beings and bring 
them to the realm of great Joy. Stupidity and Ignorance are the cause of death and rebirth, 
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Bodhisattvas are always attenfive to and appreciative of extensive study and erudition. They 
strive to expand their wisdom and refine their eloquence. Teaching and transfoming living 
beings, nothing brings them greater Joy than this. The Sixth Awakening 1s the awareness that 
poverty creates hatred and anger, which creates a vicious cycle of negative thoughts and 
activity. When practicing generosity, Bodhiattvas consider everyone, friends and enemies 
alike, as equal. They do not condemn anyone”s past wrongdoings, nor do they hate those who 
are presently causing harm. The suffering of poverty breeds deep resentment; wealth unfaIrly 
distributed creates 1ll-will and conflict among people. So, Bodhisattvas practice giving and 
treat friend and foe alike. They neither harbor grudges nor despite evil-natured poeple. The 
Seventh Awakening 1s the awareness that the five categorles of desire lead to difficulties. 
Although we are in the world, we should try not to be caught up in worldly matters. A monk, 
for example, has In his possession only three robes and one bowl. He lives simply In order to 
pratice the Way. His precepts keep him free of attachment to worldly things, and he treats 
everyone equally and with compassion. Great people, even as lalty, are not bliphtly by 
worldly pleasures; Instead, they constantly aspire to take up the three precepts-robes and 
blessing-bowl of the monastic life. Their ideal and ambition 1s to leave the household and 
family life to cultivate the way In immaculate purity. Their virtuous qualities are lofty and 
sublime; their attitudes toward all creatures are kind and compassionate. The Eighth 
Awakening Is the awareness that the fire of birth and death 1s raging, causing endless 
suffering everywhere. Bodhisattvas should take the Great Vow to help everyone, to suffer 
with everyone, and to guide all beings to the realm of great Jjoy. Rebirth and death are beset 
with measureless suffering and afflictions, like a blazing fire. Thus, great people make the 
resolve to cultivate the Great Vehicle to rescue all beings. They endure endless hardship 
while standing In for others. They lead everyone to ultimate happiness. 


374. Đàm 7u “2án 'T(án 2662 -đac È 286w Điêu 2W/4 

Theo Kinh Phạm Võng trong Trường Bộ Kinh, kẻ phầm phu tán thán Như Lai vì những 
tiểu giới nhỏ nhặt không quan trọng. Thứ nhất, sa môn Cổ Đàm từ bỏ sát sanh, tránh xa sát 
sanh. Thứ nhì, từ bổ đao kiếm, biết tàm quý, có lòng sống từ, sống thương xót đến hạnh phúc 
của tất cả chúng sanh và loài hữu tình. Thứ ba, sa môn Cổ Đàm từ bỏ lấy của không cho, 
tránh xa sự lấy của không cho, chỉ lấy những vật đã cho, chỉ mong những vật đã cho, sự sống 
thanh tịnh không có trộm cướp. Thứ tư, sa môn Cổ Đàm từ bỏ tà hạnh, tịnh tu phạm hạnh, 
sống giải thoát, từ bổ đâm dục hèn hạ. Thứ năm, sa môn Cổ Đàm từ bỏ nói láo, tránh xa nói 
láo, nói những lời chân thật, y chỉ nơi sự thật, chắc chắn, đáng tin cậy, không lừa gạt, không 
phản lại lời hứa đối với đời. Thứ sáu, sa môn Cô Đàm từ bỏ nói hai lưỡi, tránh xa nói hai 
lưỡi; nghe điều gì ở chỗ nầy, không đi nói đến chỗ kia để sanh chia rẽ ở những người nây; 
nghe điều gì ở chỗ kia, không đi nói với những người nầy để sanh chia rẽ ở những người kia. 
Như vậy Sa môn Cổ Đàm sống hòa hợp những kẻ ly gián, tăng trưởng những kẻ đã hòa hợp, 
hoan hỷ trong hòa hợp, nói những lời đưa đến hòa hợp. Thứ bảy, sa môn Cổ Đàm từ bỏ lời 
nói độc ác, tránh xa lời nói độc ác, mà chỉ nói những lời nói không lỗi lầm, đẹp tai, dễ 
thương, thông cảm đến tâm, tao nhã, đẹp lòng nhiều người, vui lòng nhiều người. Thứ tám, sa 
môn Cổ Đàm từ bỏ lời nói ỷ ngữ, tránh xa lời nói ở ngữ, nói đúng thời, nói những lời chân 
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thật, nói những lời có ý nghĩa, nói những lời về chánh pháp, nói những lời về luật, nói những 
lời đáng được gìn giữ, những lời hợp thời, thuận lý, có hệ thống và mạch lạc, có ích lợi. Thứ 
mười, sa môn Cổ Đàm từ bỏ không đi xem múa, hát, nhạc, diễn kịch. Thứ chín, sa môn Cô 
Đàm không làm hại đến các hạt giống và các loại cây cổ; sa môn Cổ Đàm dùng mỗi ngày 
một bữa, không ăn ban đêm, từ bỏ không ăn ban đêm, từ bỏ không ăn phi thời. Thứ mười 
một, sa môn Cổ Đàm từ bỏ không trang sức bằng vòng hoa, hương liệu, dầu thoa và các thời 
trang. Thứ mười hai, sa môn Cổ Đàm từ bỏ không dùng giường cao và giường lớn. Thứ mười 
ba, sa môn Cổ Đàm từ bỏ không nhận vàng bạc.Thứ mười bốn, sa môn Cổ Đàm từ bỏ không 
nhận các hạt giống. Thứ mười lăm, sa môn Cổ Đàm từ bỏ không nhận thịt sống. Thứ mười 
sáu, sa môn Cổ Đàm từ bổ không nhận đàn bà con gái. Thứ mười bảy, sa môn Cổ Đàm từ bỏ 
không nhận nô tỳ gái và trai. Thứ mười tám, sa môn Cổ Đàm từ bỏ không nhận cừu và dê, gà 
và heo, voi, bò, ngựa, và ngựa cái. Thứ mười chín, sa môn Cô Đàm từ bỏ không nhận ruộng 
đất. Thứ hai mươi, sa môn Cổ Đàm từ bỏ không phái người môi giới hoặc tự mình làm môi 
giới. Thứ hai mươi hai, sa môn Cổ Đàm từ bỏ không buôn bán. Thứ hai mươi hai, sa môn Cô 
Đàm từ bỏ các sự gian lận bằng cân, tiền bạc và đo lường. Thứ hai mươi ba, sa môn Cổ Đàm 
từ bỏ cá tánh tà hạnh như hối lộ, gian trá, lừa đảo. Thứ hai mươi bốn, sa môn Cổ Đàm từ bỏ 
không làm thương tổn, sát hại, câu thúc, bức đoạt, trộm cắp, cướp phá. 


S74. Ô:d(uaxy 72ca/(c tac '/afa0a£a (0x C(cucdtaxg Z(d(f0ó 
According to the Brahmajala Sutta In the Long Discourses of the Buddha, ordinary people 
would praise the Tathagata for elementary, Inferior matfers of moral practice. First, 
abandoning the taking of life, the ascetic Gotama dwells refraining from taking life. Second, 
without stick or sword, scrupulous, compassionate, trembling for the welfare of all living 
beings. Third, abandoning from taking what 1s not given, the ascetic Gotama dwells refraining 
from taking what 1s not given, living purely, accepting what 1s gIven, awaiting what Is øIven, 
without stealing. Fourth, abandoning unchasity, the ascetic Gotama lives far from 1t, aloof 
from the village-practice of sex. Fifth, abandoning false speech, the ascetic Gotama dwells 
refraining from false speech, a truth-speaker, one to be relied on, trustworthy, dependable, 
not a deceiver of the world. Sixth, abandoning malicious speech, he does not repeat there 
what he has heard here to the detriment of these, or repeat what he as heard there to the 
detriment of those. Thus he 1s a reconciler of those at variance and an encourager of those at 
one, rejJoicing In peace, loving 1t, delighting in 1t, one who speaks up for peace. Seventh, 
abandoning harsh speech, he refrains from 1t. He speaks whatever 1s blameless, pleasing to 
the ear, agreeable, reaching the heart, urbane, pleasing and attractive to the multitude. 
Eighth, abandoning Idle chatter, he speaks at the right time, what 1s correct and to the poInt, 
of Dhamma and discipline. He 1s a speaker whose words are to be treasured, seasonable, 
reasoned, well-defined and connected with the goal. Ninth, the ascetic Gotama 1s a refrainer 
from damaging seeds and crops. He eats once a day and not at night, refraining from eating at 
Improper times. Tenth, the ascetic Gotama avoids watching dancing, singing, music and 
shows. Eleventh, the ascetilc Gotama abstains from using garlands, perfumes, cosmetics, 
ornaments and adornments. Twelfth, the ascetic Gotama avoids using high or wide beds. 
Thirteenth, the ascetic Gotama avoids accepting gold and silver. Fourteenth, the ascetic 
Gotama avoids accepting raw grain. Fifteenth, the ascetic Gotama avoids accepting raw flesh. 
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Sixteenth, the ascetic Gotama does not accept women and young girls. Seventeenth, the 
ascetic Gotama does not accept male or female slaves. Eighteenth, the ascetic Gotama does 
not accept sheep and goats, coks and pigs, elephants, cattle, horses and mares. Nineteenth, 
the ascetic Gotama does not accept fields and plots. Twentieth, the ascetic Gotama refrains 
from running errands. Twenty-first, the ascetic Gotama refrains from buying and selling. 
'Twenty-second, the ascetic Gotama refrains from cheating with false weights and measures. 
Twenty-third, the ascetic Gotama refrains from bribery and corruption, deception and 
Insincerity. Twenty-fourth, the ascetic Gotama refrains from wounding, killing, Imprisoning, 
highway robbery, and taking food by force. 


S72. 7à, 17⁄4 'láu "hán lv “a¿ về “ha (ác 

Theo Kinh Phạm Võng trong Trường Bộ Kinh, phàm phu thường tấn thán Như Lai vì 
những thành tựu trung giới. Thứ nhất, trong khi một số Sa Môn, Bà La Môn, dầu đã dùng các 
món ăn do tín thí cúng dường, vẫn còn sống làm hại các hạt giống và cây cối. Như các hạt 
giống từ rễ sanh, hạt giống từ nhành cây sanh, hạt giống từ đất sanh, hạt giống từ chiết cây 
sanh, và hạt giống từ hạt cây sanh. Còn Sa Môn Cổ Đàm thì không làm hại hột giống hay 
cây cối nào. Thứ nhì, trong khi một số Sa Môn, Bà La Môn, dầu đã dùng các món ăn do tín 
thí cúng dường, vẫn còn sống cất chứa và thọ hưởng các đồ vật, Như cất chứa các món ăn, đồ 
uống, vải, xe cộ, đồ nằm, hương liệu, và mỹ vị. Còn sa môn Cổ Đàm thì từ bỏ không cất 
chứa các vật trên. Thứ ba, trong khi một số Sa Môn, Bà La Môn, dầu đã dùng các món ăn do 
tín thí cúng dường, vẫn còn sống theo các du hý không chân chánh như múa, hát, nhạc, kịch, 
ngâm vịnh, nhịp tay, tụng chú, đánh trống, diễn các tuồng thần tiên, mãi võ, đấu voi, đấu 
ngựa, đấu trâu, đấu bò đực, đấu dê, đấu cừu, đấu gà, đấu chim cun cút, đấu gậy, đấu quyền, 
đấu vật, đánh giặc, dàn trận, thao dượt, diễn binh. Còn Sa môn Cổ Đàm thì từ bỏ các loại du 
hý không chân chánh như trên. Thứ tư, trong khi một số Sa môn, Bà La Môn, dầu đã dùng 
các món ăn do tín thí cúng dường, vẫn còn sống đánh bài và theo các trò giải trí như cờ tám 
hình vuông, cờ mười hình vuông, cờ trên không, trò chơi trên đất, chỉ bước vào những ô có 
quyển bước, trò chơi quăng thẻ rồi chụp nhưng không cho sụp đống thẻ, chơi súc sắc, chơi 
khăn, lấy tay làm viết, chơi banh, chơi thổi kèn bằng lá, chơi xe con, chơi cung nhỏ, chơi 
đoán chữ viết thiếu trên không hay trên lưng, chơi đoán tư tưởng, chơi bắt chước bộ điệu. 
Còn sa môn Cô Đàm thì từ bỏ đánh bài và các loại giải trí như trên. Thứ năm, trong khi một 
số Sa Môn, Bà La Môn, dầu đã dùng các món ăn do tín thí cúng dường, cũng vẫn sống dùng 
các giường cao và giường lớn như ghế bành, ghế dài, nệm trải giường bằng len, vải trải 
giường nhiều tấm nhiều màu, chăn len trắng, chăn len thêu bông, nệm bông, nệm thêu hình 
các con thú, mền bằng lông thú cả hai phía, mền bằng lông thú một phía, mền có đính ngọc, 
mền bằng lụa, tấm thảm lớn có thể chứa mười sáu người múa, nệm voi, nệm ngựa, nệm xe, 
nệm bằng da sơn dương khâu lại với nhau, nệm bằng da sơn dương gọi là kadali, tấm khẩm 
với lầu che phía trên, ghế dài có đồ gối chân màu đỏ. Còn Sa môn Cổ Đàm thì từ bỏ không 
dùng các giường cao và giường lớn như trên. Thứ sáu, trong khi một số Sa Môn, Bà La Môn, 
dầu đã dùng các món cúng dường của tín thí, cũng vẫn sống dùng các đồ mỹ phẩm. Như thoa 
dầu, đấm bóp, tắm, đập tay chân cho mềm dẻo, gương, kem đánh mặt, vòng hoa và phấn son, 
phấn mặt, sáp mặt, vòng đeo tay, tóc giả, gậy cầm tay, ống thuốc, gươm, lọng, dép thêu, 
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khăn đầu, ngọc, phất trần, vải trắng có viễn tu dài. Còn Sa môn Cổ Đàm thì từ bổ không 
dùng các loại trang sức và mỹ phẩm như trên. Thứ bảy, trong khi một số Sa môn, Bà La 
Môn, dầu đã dùng các món đồ ăn do tín thí cúng dường, vẫn còn sống nói những câu chuyện 
vô ích, tầm thường như câu chuyện về vua chúa, câu chuyện về ăn trộm, câu chuyện về đại 
thần, binh lính, câu chuyện hãi hùng, chiến tranh, câu chuyện về đồ ăn, đồ uống, vải mặc, 
giường nằm, câu chuyện về vòng hoa, hương liệu, câu chuyện về bà con, xe cộ, làng xóm, thị 
tứ, thành phố, quốc độ, câu chuyện về đàn bà, đàn ông, câu chuyện về vị anh hùng, câu 
chuyện bên lễ đường, câu chuyện tại chỗ lấy nước, câu chuyện về người đã chết, các câu 
chuyện tạp thoại, câu chuyện về hiện trạng của thế giới, hiện trạng của đại dương, câu 
chuyện về sự hiện hữu và sự không hiện hữu. Còn Sa môn Cổ Đàm thì từ bỏ không nói 
những câu chuyện vô ích, tầm thường kể trên. Thứ tám, trong khi một số Sa Môn, Bà La 
Môn, dầu đã dùng các món ăn do tín thí cúng dường, vẫn còn sống bàn luận tranh chấp, như 
nói: °Ngươi không biết pháp và luật này, tôi biết pháp và luật nầy. 'Sao ngươi có thể biết 
pháp và luật nầy? 'Ngươi đã phạm vào tà kiến, ta mới thật đúng chánh kiến; lời nói của ta 
mới tương ưng, lời nói của ngươi không tương ưng; những điều đáng nói trước ngươi lại nói 
sau; những điều đáng nói sau ngươi lại nói trước;` “chủ kiến của ngươi đã bị bài bác;” “câu 
nói của ngươi đã bị thách đấu;' “ngươi đã bị thuyết bại.` “Hãy đến mà giải vây lời nói ấy; 
nếu có thể được, gắng thoát ra khỏi lối bí." Còn Sa môn Cô Đàm thì từ bỏ những cuộc biện 
luận tranh chấp đã kể trên. Thứ chín, trong khi một số Sa Môn, Bà La Môn dầu đã dùng các 
đồ ăn do tín thí cúng dường, vẫn còn sống cho đưa các tin tức, hoặc tự đứng làm môi giới, như 
cho các vua chúa, đại thần, các vị Sát Đế Lợi, Bà La Môn, gia chủ, cho các thanh niên và nói 
rằng: “Hãy đi đến chỗ ấy, hãy đi lại chỗ kia; mang cái nầy lại, đem cái nầy đến chỗ kia.” 
Còn Sa môn Cô Đàm thì từ bổ không cho đưa các tin tức và tự đứng làm môi giới. Thứ mười, 
trong khi một số Sa môn, Bà La Môn, dầu đã dùng các món ăn do tín thí cúng dường, vẫn 
còn sống lừa đảo, nói lời siểm nịnh như trên. 


S72. ;4(uaxy /coðức (j(tc( Puadec túc "/a(agatA (d+ “(cóc /lueta@c 
1⁄2 


According to the BrahmaJala Sutfa in the Long Discourses of the Buddha, ordinary people 
often praise the Tathagata for these average matters. Whereas, some ascetics and Brahmins, 
feeding on the food of the faithful, are addicted to the destruction of such seeds as are 
propagated from roots, from stems, from Joints, from cuttings, from seeds, the ascetic Gotama 
refrains from such destruction. Whereas some ascetics and Brahmins, feeding on the food of 
the faithful, remain addicted to the enjoyment of stored-up goods such as food, drink, 
clothing, carriage, beds, pefumes, meat, the acetic Gotama refrains from such enJoymeit. 
Whereas some ascetics and Brahmins remain addicted to attending such shows as dancing, 
singing, music, displays, recitations, hand-music, cymbals and drums, fairy shows, acrobatic 
and conJuring tricks, combats of elephants, buffaloes, bulls, goats, rams, cocks and quaIl, 
fiphting with staves, boxing, wrestling, sham-figphts, parades, manoeuvers and military 
reviews, the ascetic Gotama refrains from such displays. Whereas some ascetics and 
Brahmins remain addicted to such games and idle pursuits as eight-or ten-row chess, chess 1n 
the air, hopscotch, spillikins, dicing, hitting sticks, hand-pictures, ball-games, blowing through 
toy pipes, playing with toy ploughs, turning someersaults, playing with toy windmills, 
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measures, carriages and bows, guessing letters, guessing thoughts, mimicking deformities, the 
ascetic Gotama refrains from such idle pursuit. Whereas some ascetics and Brahmins remain 
addicted to high and wide beds and long chairs, couches adorned with animail figures, fleecy 
or variegated coverlets, coverlets with hair on both sides or one side, silk coverlets, 
embroidered with gems or without, elephantf-rugs, horse-rugs, or chariot-ruøs, cholce spreads 
of antelope-hide, couches with awnings, or with red cushions at both ends, the ascetics 
Gotama refrains from such high and wide beds. Whereas some ascetics and Brahmins remain 
adicted to such forms of self-adornment and embellishment as rubbing the body with 
perfumes, massaging, bathing in scented water, shampooing, using mirrors, OintmenIs, 
garlands, scents, unguents, cosmetics, bracelets, headbands, fancy sticks, bottles, swords, 
sunshades, decorated sandals, turbans, gems, yak-tail fans, long-fringed white robes, the 
ascetic Gotama refrains from such self-adornment. Whereas some ascetics and Brahmins 
remain addicted to such unedifying conversation as about kings, robbers, ministers, armies, 
dangers, wars, food, drink, clothes, beds, garlands, perfumes, relatives, carrlages, villages, 
towns, and cities, countries, women, heroes, street gossip and well gossip, talk of the 
departed, desultory chat, speculations about land and sea, talk about being and non-being, the 
ascetic Gotama refrains from such conversation. Whereas some ascetics and Brahmins 
remain addicted to disputation such as: “You don”t understand this doctrine and discipline——I 
do!° “How could you understand this doctrine and discipline?” “Your way 1s all wrong——Mine 
1s rIipht!” “I am consistent-- you aren”t!° “You said last what you have said first, and you said 
first what you should have said last!" “What you took so long to think up has been refuted! 
“Your areument has been overthrown, you”re defeated!” “Go on, save your doctrine — gøet out 
of that If you can!" The ascetic Gotama refrains from such disputation. Whereas some 
ascetics and Brahmins remain addicted to such things as running errands and messages, such 
as for kings, ministers, nobles, Brahmins, householders and young men who say: “Go here — 
go therel Take this there-bring that from therel” The acetic Gotama refrains from such 
errand-running. Whereas some ascetics and Brahmins remain addicted to deception, patter, 
hinting, belittling, and are always on the make for further gains, the ascetic Gotama refraIns 
from such deception. 
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Theo Kinh Phạm Võng trong Trường Bộ Kinh, phàm phu thường tấn thán Như Lai vì 
Như Lai thành tựu đại giới. Thứ nhất, trong khi một số Sa Môn, Bà La Môn, dầu đã dùng các 
món ăn do tín thí cúng dường, vẫn còn tự nuôi sống bằng những tà hạnh như xem tướng tay 
chân, chiêm tướng, triệu tướng, mộng tướng, thân tướng, dấu chuột cắn, tế lửa, tế muỗng, 
dùng miệng phun hột cải, v.v... vào lửa, tế vỏ lúa, tế tấm, tế gạo, tế thục tô, tế dầu, tế máu, 
khoa xem chỉ tiết, khoa xem địa lý, khoa xem mộng, khoa cầu thần ban phước, khoa cầu ma 
quỷ, khoa dùng bùa chú khi ở trong nhà bằng đất, khoa rắn, khoa thuốc độc, khoa bổ cạp, 
khoa chim, khoa chim quạ, khoa đoán số mạng, khoa ngừa tên bắn, khoa biết tiếng nói của 
chim. Còn Sa môn Cô Đàm thì tránh xa những tà hạnh kể trên. Thứ nhì, trong khi một số Sa 
môn, Bà La Môn, dầu đã dùng các món ăn do tín thí cúng dường, vẫn còn nuôi sống mình 
bằng những tà mạng như xem tướng các hòn ngọc, tướng que gậy, tướng áo quần, tướng 
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sươm kiếm, tướng mũi tên, tướng cây cung, tướng võ khí, tướng đàn bà, tướng đàn ông, tướng 
thiếu niên, tướng thiếu nữ, tướng đầy tớ nam, tướng đầy tớ nữ, tướng voi, tướng ngựa, tướng 
trâu, tướng bò đực, tướng bò cái, tướng dê, tướng cừu, tướng gia cầm, tướng chim cun cút, 
tướng con cắc kè, tướng vật tai dài, tướng ma, tướng thú vật. Còn Sa môn Cổ Đàm thì từ bỏ 
những tà mạng kể trên. Thứ ba, trong khi một số Sa Môn, Bà La Môn, dầu đã dùng các món 
ăn do tín thí cúng dường, vẫn còn tự nuôi sống bằng những tà mạng như đoán trước: Vua sẽ 
tiến quân, vua sẽ lui quân, vua bản xứ sẽ tấn công, vua ngoại bang sẽ triệt thoái, vua bản xứ 
sẽ thắng trận, vua ngoại bang sẽ bại trận; vua ngoại bang sẽ thắng trận, vua bản xứ sẽ bại 
trận. Như vậy sẽ có sự thắng trận cho phe bên nầy, sẽ có sự thất bại cho phe bên kia. Còn Sa 
môn Cổ Đàm thì từ bỏ những tà mạng kể trên. Thứ tư, trong khi một số Sa môn, Bà La Môn, 
dầu đã dùng các món ăn do tín thí cúng dường, vẫn còn tự nuôi sống bằng những tà mạng 
như đoán trước sẽ có nguyệt thực, sẽ có nhựt thực, sẽ có tinh thực, mặt trăng, mặt trời sẽ đi 
đúng chánh đạo, mặt trăng, mặt trời sẽ đi ngoài chánh đạo, các tinh tú sẽ đi đúng chánh đạo, 
các tinh tú sẽ đi ngoài chánh đạo, sẽ có sao băng, sẽ có lửa cháy các phương hướng, sẽ có 
động đất, sẽ có sấm trời, mặt trăng, mặt trời, các sao sẽ mọc, sẽ lặn, sẽ mờ, sẽ sáng, nguyệt 
thực sẽ có kết quả như thế nầy, nhựt thực sẽ có kết quả như thế nầy, tinh thực sẽ có kết quả 
như thế nầy, mặt trăng mặt trời đi đúng chánh đạo sẽ có kết quả như thế nầy, mặt trăng mặt 
trời đi ngoài chánh đạo sẽ có kết quả như thế nầy, các tinh tú đi đúng chánh đạo sẽ có kết 
quả như thế nầy, sao băng sẽ có kết quả như thế nầy, lửa cháy các phương hướng sẽ có kết 
quả như thế nây, động đất sẽ có kết quả như thế nầy, sấm trời sẽ có kết quả như thế nầy, mặt 
trăng, mặt trời, các sao mọc, lặn, mờ, sáng, sẽ có kết quả như thế nầy. Còn Sa môn Cổ Đàm 
thì tránh xa, không tự nuôi sống bằng những tà mạng kể trên. Thứ năm, trong khi một số sa 
môn, Bà La Môn, dầu đã dùng các món đồ ăn do tín thí cúng dường, vẫn còn tự nuôi sống 
bằng những tà mạng như đoán trước sẽ có nhiều mưa, sẽ có đại hạn, sẽ được mùa, sẽ mất 
mùa, sẽ được an ổn, sẽ có hiểm họa, sẽ có bệnh, sẽ không có bệnh, hay làm các nghề như 
đếm trên ngón tay, kế toán, cộng số lớn, làm thư, làm theo thế tình. Còn Sa môn Cổ Đàm 
tránh xa các tà hạnh kể trên. Thứ sáu, trong khi một số Sa môn, Bà La Môn, dầu đã dùng các 
món ăn do tín thí cúng dường, vẫn còn tự nuôi sống bằng những tà mạng. Như sắp đặt ngày 
lành để rước dâu hay rễ, lựa ngày giờ tốt để hòa giải, lựa ngày giờ tốt để chia rẽ, lựa ngày 
giờ tốt để đòi nợ, lựa ngày giờ tốt để cho mượn hay tiêu dùng, dùng bùa chú để giúp người 
được may mắn, dùng bùa chú để khiến người bị rủi ro, dùng bùa chú để phá thai, dùng bùa 
chú để làm cóng lưỡi, dùng bùa chú khiến quai hàm không cử động, dùng bùa chú khiến cho 
người phải bỏ tay xuống, dùng bùa chú khiến cho tai bị điếc, hỏi gương soi, hỏi phù đồng, 
thiếu nữ, hỏi thiên thần để biết họa phước, thờ mặt trời, thờ đại địa, phun ra lửa, cầu Siri thần 
tài. Còn Sa môn Cổ Đàm tránh xa các tà mạng kể trên. Thứ bẩy, trong khi một số Sa Môn, 
Bà La Môn, dầu đã dùng các món ăn do tín thí cúng dường, vẫn còn tự nuôi sống bằng những 
tà mạng như dùng các ảo thuật để được yên ổn, để khỏi làm các điều đã hứa, để được che 
chở khi ở trong nhà đất, để dương được thịnh, để làm người liệt dương, để tìm đất tốt làm 
nhà, để cầu phước cho nhà mới, lễ rửa miệng, lễ hy sinh, làm cho mửa, làm cho xổ, bài tiết 
các nhơ bẩn về phía trên, bài tiết các nhơ bẩn về phía dưới, tẩy tịnh trong đầu, thoa dầu trong 
tai, nhỏ thuốc mắt, cho thuốc xịt qua lổ mũi, xức thuốc mắt, thoa dầu cho mắt, chữa bệnh 
đau mắt, làm thầy thuốc mổ xẻ, chữa bệnh cho con nít, cho uống thuốc làm bằng các loại rễ 
cây, ngăn ngừa công hiệu của thuốc. Còn Sa môn Cổ Đàm tránh xa các tà mạng kể trên. 
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According to the Brahmajala Sutta in the Long Discourses of the Buddha, ordinary people 
would praise the Tathagata for his superiority of morality. First, whereas some asectics and 
Brahmins, feeding on the food of the faithful, make their living by such base arts, such wrong 
means of livelihood as palmistry, divining signs, portents, dreams, body-marks, mouse- 
gnawings, fire-oblations, oblations from a ladle, of husks, rice-powder, rice-grains, ghee or 
oil, from the mouth or of blood, reading the finger-tips, house-lore and garden-lore, skill in 
charm, ghost-lore, earth-house lore, snake-lore, poison-lore, rat-lore, bird-lore, crow-lore, 
foretelling a person”s life-span, charms against arrows, knowledge of animals” cries, the 
ascetic Gotama refrains from such base arts and wrong means of livelihood. Second, whereas 
some ascetics and Brahmins make therr living by such base arts as Judging the marks of gems, 
sticks, clothes, swords, spears, arrows, weapons, women, men, boys, girls, male and female 
slaves, elephants, horses, buffaloes, bulls, cows, goats, rams, cocks, quail, iguanas, bamboo- 
rafs, tor(oises, deer, the ascetic Gotama refrains from such base arts. Third, whereas some 
ascetics and Brhamins make therr living by such base arts as predicting: “the chiefs will march 
out. The chiefs will march back,` Our chiefs will advance and other chiefs wIll retreat,` “Our 
chiefs will win and the other chiefs will lose,` “The other chiefs will win and ours wI]ll lose,” 
“Thus there will be victory for one side and defeat for the other,' the ascetci Gotama refrains 
from such base arts. Fourth, whereas some ascetics and Brahmins make their living by such 
base arfs as predicting an eclipse of the moon, the sun, a sfar; that the sun and moon will øo 
on theIr proper course — will go astray; that a star will go on 1fs proper course — wIll go astray; 
that there will be a shower of meteors, a blaze In the sky, an earthquake, thunder; a rising, 
setting, darkening, brightening of the moon, the sun, the stars; and “such wIll be the outcome 
of these things,` the ascetic Gotama refrains from such base arts and wrong means of 
livelihood. Fifth, whereas some ascetics and Brahmins make therr living by such base arts as 
predicting good or bad rainfall; a good or bad harvest; security, danger, disease, health; or 
accounting, computing, calculating, poetic composition, philosophising, the ascetic Gotama 
refrains from such base arts and wrong means of livelihood. Sixth, whereas some ascetics and 
Brahmins make therr living by such base arfs as arranging the giving and taking In marrlage, 
engagements and divorces; declaring the time for saving and spending, bringing good or bad 
luck, procuring abortions, using spells to bind the tongue, binding the Jaw, making the hands 
Jerk, causing deafness, øetting answers with a mirror, a girl-medium, a deva; worshipping the 
sun or Great Brahma, breathing fire, invoking the goddess of luck, the ascetic Gotama 
refrains from such base arts and wrong means of livelihood. Seventh, whereas some ascetiCs 
and Brahmins, feeding on the food of the faithful, make their living by such base arts, such 
wrong means of livelihood as appeasing the devas and redeeming vows to them, making 
earth-house spells, causing virility or Iimpoftence, preparing and consecrating building-sItes, 
gIving ritual rinsing and bathings, making sacrifices, ø1ving emetics, purges, expectorants and 
phlegmagogues, giving ear-medicine, eye-medicine, and nose-medicine, ointments and 
COUTf€r-ointmenfts, eye-surgery, surgery, pediatry, using balms to counter the side-effects of 
previous remedies, the ascetic Gotama refrains from such base arts and wrong means of 
livelihood. 
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Theo sự tiên đoán của Đức Phật, vận mệnh của Phật giáo cũng giống như trùng trong 
thân sư tử. Không một loài nào có thể ăn thây con sư tử, mà chỉ có những con trùng bên trong 
mới ăn chính nó; cũng như Phật pháp, không một giáo pháp nào có thể tiêu diệt được, mà chỉ 
những ác Tăng mới có khả năng làm hại giáo pháp mà thôi (trong Kinh Diệu Pháp Liên Hoa, 
Phật bảo A Nan: “Này ông A Nan, ví như con sư tử mệnh tuyệt thân chết, tất cả chúng sanh 
không ai dám ăn thịt con sư tử ấy, mà tự thân nó sinh ra dòi bọ để ăn thịt tự nó. Này ông A 
Nan, Phật pháp của ta không có cái gì khác có thể hại được, chỉ có bọn ác Tỳ Kheo trong đạo 
pháp của ta mới có thể phá hoại mà thôi.”). Tính đến ngày nay Phật giáo đã tồn tại gần 26 
thế kỷ, và trong suốt thời gian nầy Phật giáo đã trải qua những thăng trầm với nhiều sự thay 
đổi sâu xa và cơ bản. Những thay đổi trong mỗi giai đoạn mới đều được hỗ trợ bởi sự thành 
hình một loại kinh tạng mới, mặc dầu được viết ra nhiều thế kỷ sau ngày Đức Phật nhập Niết 
Bàn, nhưng vẫn được xem là lời Phật dạy. Thật ra, giáo lý nhà Phật được liên kết với nhau 
bởi các giai đoạn chuyển tiếp từ cái cũ đến cái mới mà người ta chỉ có thể nhận ra được qua 
sự nghiên cứu tường tận. Giáo lý Phật giáo qua các thời đại không có gì thật sự được xem là 
mới mẽ cả, những gì có vẻ như mới, chỉ là sự điều chỉnh một cách tinh tế những ý tưởng đã 
có ngay từ thời Đức Phật còn tại thế. 

Thời kỳ đầu là thời kỳ Phật giáo cổ xưa hay Phật giáo Nguyên thủy. Trong thời kỳ 500 
năm đầu của Phật giáo hầu như nó chỉ giới hạn thuần túy trong phạm vi của xứ Ấn Độ. Trong 
thời kỳ nây Phật giáo tập trung vào những vấn để tâm lý, trong đó chuyên chú đến việc cá 
nhân tự nhiếp phục tâm ý của chính mình, và sự phân tích tâm lý là phương tiện được dùng 
để đạt đến sự chế ngự tâm. Lý tưởng của người tu tập trong thời kỳ Phật giáo ban sơ là nhắm 
vào Thánh quả A La Hán, nghĩa là bậc đã dứt trừ hết ái nhiễm, mọi dục vọng đều dứt sạch, 
và không còn phải tái sanh trong luân hồi sanh tử nữa. Cộng đồng Tăng già nguyên thủy đã 
sớm được thiết lập ngay từ đầu những cuộc hội họp định kỳ hằng tháng được gọi là lễ Bố 
Tát, nhằm mục đích duy trì sự đoàn kết và điều hành đời sống của cộng đồng Tăng lữ. Trong 
khoảng thời gian 500 năm đầu, cũng còn có những cuộc hội họp lớn hơn, được gọi là Đại Hội 
Kết Tập Kinh Điển, để thảo luận và làm sáng tỏ những vấn đề có tầm mức quan trọng hơn. 
Thời kỳ thứ hai là thời kỳ phát triển của Phật giáo Đại Thừa. Vào khoảng 700 năm sau ngày 
Đức Phật nhập Niết Bàn, Phật giáo bắt đầu phát triển sang các nước Đông Á. Thời kỳ thứ hai 
tập trung vào những vấn đề bản chất của sự hiện hữu. Vào thời kỳ nầy người ta bàn luận về 
“bản chất tự nhiên của thực thể” hay “tự tánh”, và sự nhận thức của tâm về “tự tánh” của vạn 
hữu được xem là yếu tố quyết định để đạt đến sự giải thoát. Mục tiêu hướng đến của hành 
giả trong thời kỳ thứ hai là quả vị Bồ Tát, người phát nguyện cứu độ toàn thể chúng sanh và 
tin tưởng chắc chắn vào việc tự mình có thể đạt đến sự giác ngộ hoàn toàn để trở thành một 
vị Phật. Điều nầy có nghĩa là họ mong muốn chuyển hóa chúng sanh bằng cách phát triển 
Phật tánh nơi họ và khiến họ đạt được giác ngộ. Thời kỳ thứ ba là thời kỳ của Mật giáo và 
Thiển tông. Khoảng 11 hay 12 thế kỷ sau ngày Đức Phật nhập Niết Bàn, nhiều trung tâm 
phát huy các tư tưởng Phật giáo bên ngoài Ấn Độ xuất hiện, đặc biệt là ở Trung Hoa. Thời 
kỳ thứ ba tập trung luận bàn về các vấn để của vũ trụ. Trong thời kỳ nầy người ta xem việc 
điều chỉnh tự thân sao cho nó hài hòa với vũ trụ là đầu mối để đạt đến giác ngộ, và họ sử 
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dụng phương thức có tính cách mâu nhiệm, huyễn bí từ thời cổ xưa để làm được điều nây. 
Hành giả trong giai đoạn nầy mong muốn đạt đến sự hòa hợp hoàn toàn với vũ trụ, không 
còn bất cứ giới hạn nào, và hoàn toàn tự tại trong sự vận dụng những năng lực của vũ trụ 
trong tự thân cũng như đối với ngoại cảnh. Và thời kỳ thứ tư là thời kỳ một ngàn năm gần 
đây, Phật giáo bắt đầu phát triển, chậm nhưng thật chắc chắn, sang các quốc gia Âu Châu. 
Đây là thời kỳ Phật giáo hoàn chỉnh và không còn phải bổ túc thêm tư tưởng hay giáo thuyết 
mới nào nữa. Tuy nhiên, đây cũng là giai đoạn đánh dấu cho sự suy tàn của Phật giáo khắp 
nơi trên thế giới. Càng về sau nầy theo biến thiên của lịch sử, giáo lý Phật giáo liên tục suy 
yếu. Sau mỗi thời kỳ, phần tu tập tâm linh sẽ suy yếu dần. Trong khoảng thời gian 1.000 năm 
gần đây nhất, sự tu tập tâm linh sẽ đi dần đến chỗ tắt lịm. 

Tuy Ấn giáo bị mất ảnh hưởng vì sự lớn mạnh của Phật giáo từ thế kỷ thứ sáu trước Tây 
lịch. Ấn giáo luôn tìm cách pha trộn tư tưởng của tôn giáo mình với Phật giáo, mà một người 
bình thường không thể nào phân biệt được một cách rõ ràng. Thí dụ như theo giáo lý Ấn Độ 
giáo và theo hệ thống giai cấp, thì mỗi người có một vị trí riêng trong cuộc sống và trách 
nhiệm riêng biệt. Tuy nhiên, họ lại pha trộn với thuyết nghiệp báo của nhà Phật và nói rằng 
“Mỗi người được sanh ra ở một chỗ với những khả năng riêng biệt vì những hành động và 
thái độ trong quá khứ”. Người theo Ấn Độ giáo cũng tin tưởng vào luật của Nghiệp lực. 
Trung thành hay tin tưởng tuyệt đối vào thuyết nghiệp quả luân hồi, lấy sự tái sanh vào cõi 
trời làm mục tiêu tối thượng cho người trần tục. Họ tin có một định luật hoạt động suốt cuộc 
đời. Gieo gì gặt nấy ở một lúc nào đó và ở một chỗ nào đó. Đó là định luật mỗi hành động, 
mỗi ý định hành động, mỗi thái độ đều mang quả riêng của nó. Người trở thành thiện do 
những hành động thiện và trở thành ác do những hành động ác. Nghĩa là mỗi người phải chịu 
trách nhiệm về hoàn cảnh của chính mình, chứ không thể đổ lỗi cho người khác được. Bạn 
chính là bạn vì những thứ mà bạn đã làm trong quá khứ. Đối với người theo Ấn Độ giáo, 
đương nhiên quá khứ bao gồm tất cả những kiếp sống trước của bạn. Họ tránh nhấn mạnh 
đến giai cấp vì nó hoàn toàn mâu thuẫn với những gì mà họ muốn bày tổ cho Phật tử: Giáo 
lý của họ cũng gần giống như giáo lý Phật đà. Chính vì vậy mà ngay cả những người Pala, 
vốn tự coi mình là Phật tử, cũng tự hào vì đã tuân giữ hoàn hảo giáo pháp của mình về giai 
cấp, là những điều khoản luật quy định trong tương quan xã hội của người theo Ấn Độ giáo. 
Sự phát triển của Mật giáo làm phát sanh vô số các vị Phật và Bồ Tát, đã làm cho Phật giáo 
trở thành không khác gì với Ấn Độ giáo chính thống, đưa ra một nhóm các vị thần của họ. 
Thậm chí một thời gian ngắn trước khi quân đội Hồi xâm lăng Ấn Độ vào thế kỷ thứ 11, đã 
có một sự tiếp nhận giáo lý Phật giáo vào trong Ấn giáo, như việc xem Đức Phật như một 
hóa thân của thần Visnu. 

Ngay từ khi mới được thành lập, Phật giáo có vẻ như đã trở thành một tôn giáo của các 
hoàng gia. Bên cạnh đó, sự thậm thâm của giáo lý nhà Phật đã tách rời tôn giáo nầy ra khỏi 
quần chúng và khiến cho tôn giáo nầy trở thành một tôn giáo chỉ dành riêng cho những người 
trí thức mà thôi. Dưới triều Gupta và Pala, trường đại học Na Lan Đà đã được 100 ngôi làng 
bảo trợ để xây dựng, và cung cấp việc đào tạo miễn phí cho hơn mười ngàn sinh viên, Phật 
giáo cũng như không Phật giáo. Thật ra ngay cả sự bảo trợ của hoàng gia chưa hẳn là điều có 
lợi. Đại học Na Lan Đà từng được vua Harsa (606-647) bảo trợ rất mạnh, nhưng sau đã bị 
triều đại Pala làm ngơ, ngược lại, triều đại nầy quay sang bảo trợ các trường đại học do chính 
triều đại thiết lập là hai trường Vikramasila và Odantapura. Theo Andrew Skilton trong “Đại 
Cương Lịch Sử Phật Giáo Thế Giới”, trong khi Phật giáo ngày càng gắn liền với hoạt động tri 
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thức tập trung, tu trì, thì Ấn Độ giáo vẫn duy trì được tính bình dân của nó, dựa trên đời sống 
các làng mạc, và những nhà tu Ấn giáo đi tới từng nhà để phục vụ những nhu cầu tôn giáo 
của người đồng đạo. Ngược lại, người tu theo Phật giáo không phải lo lắng về những nhu cầu 
kinh tế trực tiếp của mình vì có những tài sản dỗổi dào đã tích lũy do của dâng cúng từ những 
tín đồ hảo tâm và những vị vua bảo trợ trước đây. Có lẽ họ đã mất đi phần nào sự tiếp xúc 
với văn hóa bình dân, ngưng thu nạp tín đồ mới, và khép kín trong các cuộc tranh luận triết 
học tỉnh vi và những nghi lễ theo Mật giáo. Ngay cả những thầy tu khổ hạnh của Ấn giáo 
cũng chỉ là những người khất sĩ đơn giản, giống như những khất sĩ Phật giáo buổi ban sơ, và 
vì thế họ không bị lệ thuộc vào các tổ chức tu viện và sự bảo trợ cần thiết của các vị vua 
giống như thân phận của những người Phật giáo. 

Tuy nhiên, sự “Mượn Đạo Tạo Đời” của một số nhỏ chư Tăng Ni là một trong những 
nguyên nhân chính góp phần vào sự suy tàn của Phật giáo tại Ấn Độ. Thứ nhất là sự lạm 
dụng của Tam Bảo của một số nhỏ chư Tăng Ni. Một vài nhà tu Phật giáo không chơn chánh 
(ác Tăng và ác N0), thay vì lo tu hành và giúp cho tín đồ cùng tu tập với mình, thì họ chỉ biết 
bòn vét của đàn na tín thí lo xây dựng chùa to Phật lớn. Thậm chí họ còn tiêu tiền của dâng 
cúng của đàn na tín thí để lo cho gia đình hay bà con giòng họ của mình. Chính những việc 
làm xấu ác vô lương tâm nây của họ đã làm cho Phật tử thuần thành nản lòng và mất tín tâm 
nơi Phật giáo. Thứ nhì, sự hiểu sai về Phật Pháp và Chân Chính Tu Hành trong Phật giáo của 
một số nhỏ Tăng Ni. Theo Đức Phật, Phật Pháp chính là thế gian pháp mà trong đó người 
biết tu hành quay ngược lại. Nó là pháp mà người thế gian không muốn làm. Người thế gian 
đang lặn hụp trong thế gian pháp, ai cũng lăng xăng bận rộn không ngoài lòng ích kỷ riêng 
tư, chỉ lo bảo vệ thân mạng và của cải của chính mình. Trong khi Phật pháp thì chỉ có công 
ích chứ không có tư lợi. Người chân tu lúc nào cũng nghĩ đến lợi ích của người khác. Người 
chân tu lúc nào cũng xem nhẹ cái “lôi”, lúc nào cũng quên mình vì người và không bao giờ 
làm cho người khác cảm thấy khó chịu hay phiển não. Tuy nhiên, phần lớn người ta không 
nhận thức được rõ ràng về Phật Pháp như chính Đức Phật đã một lần tuyên thuyết. Vì thế mà 
ngay chính trong nội bộ Phật giáo đã xãy ra đủ thứ tranh chấp, cãi vã, phiền não và thị phi. 
Những thứ nầy xem ra chẳng khác gì hơn chốn trần tục, nếu chúng ta không muốn nói là có 
khi chúng còn có phần tệ hại nữa là đằng khác. Những người nầy một đằng nói là tu Phật, 
đằng khác lại gây tội tạo nghiệp. Vừa mới lập được chút ít phước đức thì tổn đức ngay sau 
đó. Do đó, chẳng những họ không mang lợi ích đến cho đạo Phật mà ngược lại, còn làm tổn 
hại nữa là đằng khác. Đức Phật gọi đây là “Sư tử thân trung trùng” (hay chính dòi bọ trong 
thân sư tử sẽ gặm nhắm thịt sư tử). Đức Phật đã tiên đoán được tất cả những điều nây, vì thế 
mà Ngài đã đi đến kết luận rằng chân lý này sẽ trở nên vô nghĩa khi Ngài cố tìm cách giảng 
dạy cho người khác về sự giác ngộ của Ngài, nhưng vị đại Phạm Thiên Sahampati hiện ra 
thỉnh cầu Ngài chia xẻ sự khám phá của Ngài cho nhân loại. 

Ngoài ra, Ấn Độ giáo trải qua một cuộc hồi sinh trước khi bị Hồi giáo xâm lăng cũng 
đóng một vai trò không nhỏ trong sự suy tàn của Phật giáo tại Ấn Độ. Trước khi bị quân đội 
Hồi giáo xâm lăng vào thế kỷ thứ 12, hình như Ấn giáo đã trải qua một cuộc hồi sinh, và họ 
đã bành trướng giáo phái Visnu ở miền Nam, Siva, và Kashmir, và các triết gia Ấn giáo thù 
nghịch với Phật giáo như Sankara và Kumarila đã đi rao giảng khắp các vùng đồng quê và 
thu hút được rất nhiều tín đồ. Vào khoảng thế kỷ thứ tám, quân đội Hồi giáo đã tiến hành 
cuộc xâm lăng trên đất Ấn Độ. Họ tàn phá thành phố và trường đại học ở Valabhi. Tuy 
nhiên, quân Hồi đã bị chận đứng bởi các lãnh chúa địa phương. Bốn thế kỷ sau (thế kỷ thứ 
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12), quân Thổ Nhĩ Kỳ từ từ tiến quân, và các vương quốc lần lượt rơi vào tay họ. Người Hồi 
mở rộng sự hiện diện tàn phá của họ trên khắp miễn Bắc Ấn Độ. năm 1197, trường đại học 
Na Lan Đà bị chiếm. Rồi đến năm 1203, trường Vikramasila cũng chịu chung số phận. Tại 
những cánh đồng miễn Bắc Ấn, các sử gia Hồi giáo ghi lại rằng các trường đại học lúc bấy 
giờ đều bị lầm tưởng là những pháo đài, nên đã bị tàn phá không nhân nhượng, các thư viện 
bị đốt, và những người cư ngụ trong đó đều bị tàn sát mà không kịp giải thích mình là ai và 
làm gì tại đó. Chẳng bao lâu sau đó, cả vùng lưu vực sông Hằng Hà, đất Thánh truyền thống 
của Phật giáo, hoàn toàn nằm dưới quyển kiểm soát của quân đội Hồi giáo. Tuy nhiên, phần 
lớn các cơ sở và cộng đồng Phật giáo ở miền Nam Ấn Độ vẫn còn tổn tại thêm mấy thế kỷ 
nữa, cho tới khi dần dần bị tan rã trước cuộc hồi sinh của phái Siva từ thế kỷ thứ tám hay chín 
trở về sau nầy. Có bằng chứng cho thấy phái Nam Phương Thượng Tọa Bộ vẫn tổn tại tại 
Kamataka cho đến ít nhất là thế kỷ thứ 16 và ở Tamil Nadu đến thế kỷ thứ 17. 


S77. #4 Đoad đdaw do 22eftaed É¿ 2(0%+xo /tadccá (dt 2toc(( 

According to the Buddha”s prediction, the fate of Buddhism 1s Just the same as worms 
inside a dead lion. No animal eats a dead lion, but it is destroyed by worms produced within 
Ifself, so no outside force can destroy Buddhism, only evil monks within it can destroy 1t. 
Buddhism so far persisted for almost 26 centuries and during that period 1t has undergone so 
many ups and downs with profound and radical changes. The innovations of each new phase 
were backed up by the production of a fresh canonical literature which, although clearly 
composed many centuries after the Buddha”s Nirvana, claims to be the word of the Buddha 
Himself. In fact, Buddhist theories are connected by many transitions, which lead from one to 
the other and which only close study can detect. In Buddhism, there 1s really no Innovation, 
what seems so Is In fact a subtle adaptation of pre-existing Ideas. 

The first period 1s that of the old or original Buddhism. During the first 500 years of 
Buddhism 1t remained almost purely Indian. The first period focused on psychologtcal 1ssues, 
which concerned with Iindividuals gaining control over their own minds, and psychologtcal 
analysis 1s the method by which self-control 1s sought. The ideal of practitioners 1n this period 
1s an Arhat, or a person who has non-attachment, in whom alÏ craving 1s extinct and who will 
no more be reborn in the Samsara. The Early Sangha soon established a regular Uposatha 
meetings, which helped unify and regulate the life of the community of monks. During the 
first five hundred years of 1s life, several largee meetings or Buddhist Councils, in which 
matters of greafer Importance were discussed and clarified. The second period 1s the period 
of the development of Mahayana Buddhism. Around 700 years after the Buddha's Nirvana, 
Buddhism began to develop 1n Eastern Asian countries. The second period focused on 
onfological 1ssues. During this period people discussed  about the nature of true reality and 
the realization in oneself of that true nature of things 1s held to be decIsive for emancipation. 
The goal of practitioners 1n the second period 1s the Bodhisattva, a person who wIshes to save 
all sentient beings and who hopes ultimately to become a Buddha. That 1s to say they want to 
transform all beings by developing their Buddha-nature and causing them to obtain 
enlightenment. The third period is the period of the Tantra and Zen. Around l1 or 12 
centuries after the Buddha's Nirvana, many centers of Buddhist thought were established 
oufside India, especially in China. The third period focused on cosmic 1ssues. In this period 
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people see adJustment and harmony with the cosmos as the clue to enliphtenment and they 
use age-old magical and occult methods to achieve 1t. Practitioners In this period want to be 
so mụuch in harmony with the cosmos that they are under no constraint whafsoever and as free 
as agent who 1s able to manipulate the cosmic forces both inside and outside himself. The 
fourth period 1s considered the period of the recent one thousand years, Buddhism started to 
develop, slowly but very surely, to European countries. This 1s the period of a complete 
Buddhism, and there 1s no need to add up any new thoupht or doctrine. However, this 1s the 
marking period of degeneration of Buddhism from all over the world. Buddhist theories have 
been degenerated with time. After each period spiritual practices will be diminished. During 
the period of the most recent one thousand years, spiritual practices will be near extinction. 

Even though Hinduism lost its influence when Buddhism gained 1s popularity since the 
sixth century B.C. Hinduism always tried to intermingle theorles of Hinduism and Buddhism, 
which 1s extremely difficult for an ordinary person to distinguish the differences. For instance, 
according to Hindu teachings and 1s castes, every person has a specific place In lie and 
specific responsIbilities. However, It intermingles with the theory of “Karma” in Buddhism by 
saying this: “Each person 1s born where he 1s, and with particular abiliies that he has, 
because of past actlons and attitudes.” Hindus also believe In the law of karma. Complete 
faith and fidelity to the theory of karma and reincarnation, with rebirth in heaven seen as the 
final goal of earthly life. There Is a universla law, which operates throughout all liíe. 
Whatever 1s sown must be reaped sometime and somewhere. This 1s the law: every action, 
every Intention to act, every attitude bears 1ts own fruit. ÀA man becomes good by good deeds 
and bad by bad deeds. It is to say each person 1s fully responsible for his own condition, and 
cannot put the blame on anyone else. You are what you are because of what you have done 
in the past. To a Hindu the past, of course, would include all previous lives or existences. 
They tried not to emphasize on the caste system because 1t totally contradicts with what they 
want to show Buddhist followers: Hindu theories and Buddhist theorles are almost the same. 
Therefore, even the Palas, who regarded themselves as Buddhists, also prided themselves on 
their full observance of caste dharma, the Hindu relations governing all aspects of social 
Iinteraction. The development of the Trantric Buddhism, which gave rise to a host of Buddhas 
and Bodhisattvas, must have made Buddhism seem litle difference to the outsider or non- 
specialist from orthodox Hinduism, with its multiplicity of deities. Before the Invasion of 
Muslim military in the eleventh century, there was even some degree an absorption of 
Buddhism by Hinduism, 1.e. considering the Buddha as a Visnu. 

From the very beginning, Buddhism seemed to be a religion of royal familes. Besides, the 
profundity of Buddhist teachings separated 1tself with the public and caused It to become a 
relipgion for Iintellectual people only. Under the sponsorship of the Gupta and Pala patron 
kings, Nalanda was supported to build by one hundred villages, and offered free training to 
more than ten thousand students, both Buddhists and non-Buddhists. In fact, the support of 
royalty was 1fself ambiguous In I1ts benefits. Nalanda, so heavily sponsored by Harsa, was 
later neglected by the Pala dynasty, who Instead favored the monastic universities that they 
themselves had founded, Vikramasila and Odantapura. According to Andrew SKilton in “A 
ConcIse History of Buddhism”, while Buddhism had become Increasingly associated with 
centralized, monastic learning, Hinduism remained based In the village, the brahmin priest 
mimistering to the religIous needs of his fellow householders. The Buddhists by contrast, were 
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free from any immediate economic dependence on the communities around them through the 
cumulative effect of generous endowmenfs from past lay followers and royal patrons. 
Perhaps they lost touch to some degree with popular culture, ceasing to proselytfIze, and 
turnng Inward towards subde philosophical debate and Tantric ritual. Even the Hindu 
ascetics were mere wanderers, as had been the first Buddhists, and thus were free from this 
independence upon monastic organization and the necessary royal patronage which had 
become the lot of the Buddhists. 

However, the problems of “Using Religion as only a Stepping Stone for one”s own 
business” of a few of monks and nuns 1s one of the main causes of the degeneration of 
Buddhism In India. First, the misusing of the donation of a few of Monks and Nuns. Quite a 
few evil monks and nuns, Iinstead of devoting their time to cultivate and to help other 
Buddhists to cultivate, they utlize their time to plan on how to squeeze money out OŸ sincere 
donators so that they can build big temples and big Buddha sfatues. They even spend the 
donating money to care for their families and relatives. Their evil acts without any 
conscience cause sincere Buddhists to lose their good faith in Buddhism. Second, the 
Misunderstanding of the Buddha-dharma and Real Cultivation of a few of Monks and Nuns. 
According to the Buddha, the Buddha-dharma 1s simply worldly dharma in which we turn 
ourselves around. It 1s the dharma that most ordinary people are unwilling to use. Worldly 
people are sinking and floating in the worldly dharma; they are always busy running here and 
there, constantly hurried and agitated. The source of all these activities 1s Invarably 
selfishness, motivated by a concern to protect their own lives and properties. Buddha-dharma, 
on the other hand, 1s unselfish and public-spirited, and springs from a wish to benefit others. 
Sincere cultivators always think of others` welfare. Sincere cultivators always forget theIr 
own “Ego”. They always give up their own Interesfs in service to others, and never bring 
uncomfortable circumstances and afflictions to others. However, most people fail to clearly 
understand the basic Ideas that the Buddha once preached. As a result as we can see now, 
withinn Buddhist circles we find struggle and contention, troubles and hassles, quarrels and 
strife. These problems seem to be no different from that of ordinary people, 1Ÿ we do not want 
to say worst than what we can find in worldly life. Such people cultivate Buddhism on the 
one hand and create offenses on the other hand. They do some good deeds, and immediately 
destroy the merit and virtue they have Just earned. Instead of advancing the good cause of 
Buddhism, such people actually harm 1t. The Buddha referred such people as “Parasites in the 
lion, feeding off the lion's flesh.” The Buddha predicted all these problems, thus He 
concluded that it would be pointless to try to teach others about his enlightenment, but the 
great god Brahma Sahampati Intervened and implored the Buddha to share his discoverlies 
with humankind. 

Besides, Hinduism underwent a resurgence before the Muslim Invasion also played a big 
role in the degeneration of Buddhism In India.. Before the Muslim Invasion, 1t seems that 
Hinduism underwent a resurgence, and they spreaded of Vaisnavism In the South, Saivism In 
Kasmrr, and philosophers hostile to Buddhism, such as Sankara and Kuarila, teaching across 
the country and gathering a considerable number of followers. Around the eighth century, 
Muslim military started to invade India. They destroyed the town and the Buddhist unIversity 
at Valabhi. However, Muslim military was stopped by local Indian rulers. Four centuries later 
(the twelfth century), the Turkish military made a gradual advance Into the mainland, and 
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successive kingdoms fell to their troops. The Muslims extended their destruction presence 
across the whole of the north of the subcontinernt. In 1197, Nalanda was sacked. Vikramasila 
followed suit in 1203. Muslim historians record that the universities, standing out upon the 
northern Indian plains, were Initially mistaken for fortresses, and were cruelly ravaged, the 
library burnt, and the occupants murdered before they could even explain who and what they 
were. Soon after that the Ganges basin, the traditional heartland of Buddhism, was under the 
control of Muslim rulers. However, a majoriy of Buddhist Institutions and Buddhist 
commumities In southern India survived for several more centuries, until slow succumbing to 
resurgent SaIvism from the eighth or ninth centuries onwards. There 1s evidence to show that 
Theravada Buddhism survived in Kamataka until at least the sixteenth century and Tamil 
Nadu until as late as the seventeenth century. 


S7. 4w “đạc 7⁄4u/ 

Theo Kinh Pháp Hoa, Đức Phật dạy một vị Bồ Tát nên thực hành những hạnh an lạc sau 
đây. Thứ nhất là Thân An Lạc Hành: An lạc bằng những thiện nghiệp của thân. Đức Phật 
dạy hạnh an lạc về thân bằng cách chia hạnh này ra làm hai phần, phạm vi hành sử (hoạt 
động) và phạm vi thân cần (gần gũi) của một vị Bồ Tát. Phạm vi hành xử của một vị Bồ Tát 
là thái độ căn bản của vị ấy, đây là nền tảng của sự ứng xử riêng của vị ấy. Một vị Bồ Tát 
phải luôn kiên nhẫn, tử tế, nhu hòa, không nóng nảy; không hách dịch, không như người bình 
thường, vị ấy không kiêu mạn hay khoe khoang về những việc tốt của riêng mình, vị ấy phải 
nhìn thấy đúng như thật tính của tất cả các sự vật. VỊ ấy không bao giờ có cái nhìn phiến diện 
về các sự vật. Vị ấy hành sử với lòng từ bi với tất cả mọi người mà không bao giờ tỏ lộ, 
nghĩa là không phân biệt. Đức Phật dạy về phạm vi gần gũi của một vị Bồ Tát bằng cách 
chia phạm vi này ra làm 10 phần: 1) Một vị Bồ Tát không gần gũi với những người có chức vị 
cao hay có uy thế nhằm đạt lợi dưỡng, cũng không chịu giảng pháp cho họ bằng sự thân mật 
thái quá với họ. 2) Một vị Bồ Tát không gần gũi các ngoại đạo, các nhà làm thơ văn thế tục, 
không gần gũi với những người chỉ biết chạy theo thế tục hay những người chán bỏ thế tục. 
Do đó mà vị Bồ Tát luôn đi trên “Trung Đạo” chứ không bị ảnh hưởng bất tịnh của các hạng 
người vừa kể. 3) Một vị Bồ Tát không tham dự vào các môn thể thao hung bạo như quyền 
anh hay đô vật, hay những cuộc trình diễn múa men của các vũ công hay của những người 
khác. 4) Một vị Bồ Tát không lui tới thân cận với những người làm nghề sát sanh, như người 
bán thịt, đánh cá, thợ săn, và vị ấy không bày tỏ thái độ dửng dưng đối với việc làm ác. 5) 
Một vị Bồ Tát không thân cận gần gũi với chư Tăng Ni chỉ biết tìm cầu an lạc và hạnh phúc 
cho riêng mình, còn thì không lo gì cho ai, và những người bằng lòng với cuộc sống tách biệt 
với thế tục. 6) Hơn nữa, vị ấy không bị tiêm nhiễm bởi những ý tưởng ích kỷ, cũng không 
chịu nghe pháp mà họ giảng. Nếu họ có tới nghe pháp của mình thì mình phải nắm lấy cơ hội 
mà thuyết giảng, nhưng không mong cầu bất cứ điều gì nơi họ. 7) Khi giảng pháp cho phụ nữ, 
vị ấy không để lộ vẻ bên ngoài có thể gây ý tưởng đam mê, và vị ấy luôn giữ một tâm lý 
đứng đắn và một thái độ nghiêm túc. 8) Vị ấy không thân cận với một người lưỡng tính, 
nghĩa là vị ấy phải cẩn trọng khi thuyết giảng cho một người lưỡng tính như thế. 9) Vị ấy 
không vào nhà người khác một mình. Nếu vì bất cứ lý do gì mà phải làm như vậy, vị ấy chỉ 
chú tâm nghĩ nhớ tới Đức Phật. Đây là lời khuyên dạy của Đức Phật cho vị Bồ Tát khi vị này 
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đi mọi nơi cùng với Đức Phật. 10) Khi giảng pháp cho phụ nữ, không nên để lộ răng khi cười, 
cũng không nên để lộ ngực mình ra. Vị ấy không thích giữ các vị sa-di và trẻ em bên cạnh 
mình. Ngược lại, Đức Phật khuyên vị ấy nên ưa thích thiển định, độc cư, học tập và kiểm 
soát tâm mình. Thứ nhì là Hạnh an lạc nơi khẩu. Đức Phật dạy một vị Bồ Tát nên thực hành 
hạnh an lạc nơi khẩu như sau: “Thứ nhất, một vị Bồ Tát không ưa nói lỗi của người khác hay 
của các kinh; thứ hai, vị ấy không khinh thường những người thuyết giảng khác; thứ ba, vị ấy 
không nói chuyện phải quấy, tốt xấu, ưu điểm hay khuyết điểm của người khác, không nêu 
tên của bất cứ chư Thanh văn hay Duyên giác, và cũng không loan truyền lỗi lầm của họ; thứ 
tư, cũng vậy, vị ấy không ca ngợi đức hạnh của họ và cũng không sanh lòng ganh ty. Nếu vị 
ấy giữ được cái tâm hoan hỷ và rộng mở theo cách như thế thì những người nghe giáo lý sẽ 
không phản đối. Với những ai đặt ra những câu hỏi khó khăn, vị ấy không bao giờ dùng pháp 
Tiểu Thừa mà chỉ dùng giáo pháp Đại Thừa để trả lời, khiến cho họ có thể đạt được trí huệ 
toàn hảo.” Thứ ba là Hạnh an lạc nơi tâm. Đức Phật đưa ra 8 lời khuyên cho chư vị Bồ Tát 
như sau: “Thứ nhất, một vị Bồ Tát không nên chất chứa lòng đố ky hay lừa dối. Thứ hai vị ấy 
không khinh thường, nhục mạ những người tu tập theo Phật đạo khác dù họ là những người sơ 
cơ, cũng không vạch ra những ưu hay khuyết điểm của họ. Thứ ba, nếu có người tm cầu Bồ 
Tát đạo, vị ấy không làm cho họ chán nản khiến họ nghi ngờ và hối tiếc, cũng không nói 
những điều làm cho người ấy nhục chí. Thứ tư, vị ấy không ham mê bàn luận về các pháp 
hoặc tranh cãi mà nên nỗ lực tu tập thực hành để cứu độ chúng sanh. Thứ năm, vị ấy nên 
nghĩ đến việc cứu độ tất cả chúng sanh thoát khỏi khổ đau bằng lòng đại bi của mình. Thứ 
sau, vị ấy nên nghĩ đến chư Phật như nghĩ đến những đấng từ phụ. Thứ bẩy, vị ấy nên luôn 
nghĩ đến những vị Bồ Tát khác như những vị thầy vĩ đại của mình. Thứ tám, vĩ ấy nên giảng 
pháp đồng đều cho tất cả chúng sanh mọi loài.” Thứ tư là Hạnh an lạc nơi nguyện. Đức Phật 
dạy một vị Bồ Tát nên thực hành hạnh an lạc về nguyện như sau: “An lạc hạnh nơi nguyện 
có nghĩa là có một tinh thần từ thiện lớn lao. Vị Bồ Tát nên tỏ lòng thương xót lớn lao đối với 
những người tại gia và ngay cả chư Tăng, những người chưa là Bồ Tát, nhưng lại thỏa mãn 
với những ý tưởng ích kỷ là chỉ cứu lấy riêng mình. Vị ấy cũng nên quyết định rằng mặc dù 
bây giờ người ta chưa cầu, chưa tin, chưa hiểu những gì Đức Phật đã giảng dạy trong kinh 
này, khi đạt được toàn giác thì với năng lực siêu phàm và và năng lực trí tuệ, vị ấy sẽ dẫn họ 
vào an trụ trong pháp này.” 


S7ÿ. 7(cadawvt /huacf(ceo 

According to the Lotus Sutra, the Buddha gave Instructions to all Bodhisattvas on 
Pleasant practices as follows. Fữsứ, Pleasant pracfice 0ƒ the body: To attain a happy 
contentment by proper direction of the deeds of the body. The Buddha taught the pleasant 
practice of the body by dividing 1t into two parts, a Bodhisattva”s spheres of action and of 
intimacy. A Bodhisattvaˆs sphere of action means his fundamenrfal attitude as the basis of his 
personal behavior. A Bodhisattva 1s patient, gentle, and agreeable, and 1s neither hasty nor 
overbearing, his mind 1s always unperturbed. Unlike ordinary people, he 1s not conceited or 
boastful about his own good works. He must see all things in their reality. He never take a 
partial view of things. He acts toward all people with the same compassion and never making 
show of it. The Buddha teaches a Bodhisattva's sphere of Iintimacy by dividing 1t into ten 
areas: l) À Bodhisattva 1s not Intimate with men of high position and influence In order to 
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gain some benefit, nor does he compromise his preaching of the Law to them through 
excessive familiarity with them. 2) A Bodhisattva 1s not intimate with heretics, compOosers of 
worldly literature or poetry, nor with those who chase for worldly life, nor with those who 
don”t care about life. Thus, a Bodhisattva must always be on the “Middle Way,” not 
adversely affected by the Impurity of the above mentioned people. 3) A Bodhisattva does not 
resort to brutal sports, such as boxing and wrestling, nor the varlous Juggling performances of 
dancers and others. 4) A Bodhisattva does not consort personally with those who kill 
creatures to make a living, such as butchers, fishermen, and hunters, and does not develop a 
callous attitude toward engaging in cruel conduct. 5) A Bodhisattva does not consort with 
monks and nuns who seek peace and happiness for themselves and don”t care about other 
people, and who satisfy with ther own personal Isolation from earthly existence. 6) 
Moreover, he does not become ¡infected by their selfish Iideas, nor develop a tendency to 
compromise with them In listening to the laws preached by them. If they come to him to hear 
the Law, he takes the opportumty to preach 1t, expect nothing 1n return. 7) When he preaches 
the Law to women, he does not display an appearance capable of arousing passionate 
thoughts, and he maintains a correct mental attitude with great strictness. 8) He does not 
become friendly with any hermaphrodite. This means that he needs to take a very prudent 
attitude when he teaches such a deformed person. 9) He does not enter the homes of others 
alone. If for some reason he must do so, then he thinks single-mindedly of the Buddha. Thịs 1s 
the Buddha”s admonition to the Bodhisattva to go everywhere together with the Buddha. 10) 
If he preaches the Law to lay women, he does not display his teeth in smile nor let his breast 
be seen. He takes no pleasure In keeping young pupils and children by his side. On the 
confrary, the Buddha admonishes the Bodhisattva ever to prefer meditation and seclusion and 
also to cultivate and control his mind. Second, Pleasanf practice 0ƒ the rmmouth oƒ a 
Bodhisafxa: According to the Lotus Sutra, the Buddha gave 1nstructions to all Bodhisattvas 
on Pleasant practice of the mouth as follows: “First, a Bodhisattva takes no pleasure 1n telling 
of the errors of other people or of the sutras; second, he does not despite other preachers; 
third, he does not speak of the good and evil, the merits and demertts of other people, nor 
does he single out any Sravakas or Pratyeka-buddhas by name, nor does he broadcast their 
errors and sins; fourth, in the same way, he do not praise the1r virtues, nor does he beget a 
Jealous mind. If he maintains a cheerful and open mind in this way, those who hear the 
teaching will offer him no opposition. To those who ask difficult questions, he does not 
answer with the law of the small vehicle but only with the Great vehicle, and he explains the 
Law to them so that they may obtain perfect knowledge.” Third, Pleasant practice 0ƒ the 
mìnd 0ƒ a Bodhisafvya: According to the Lotus Sutra, the Buddha gave eight advices to all 
Bodhisattvas as follows: “FIirst, a Bodhisattva does not harbor an envious or deceitful mind. 
Second, he does not slipht or abuse other learners of the Buddha-way even I!f they are 
beginners, nor does he seek out their excesses and shortcomings. Thĩrd, 1f there are people 
who seek the Bodhisattva-way, he does not distress them, causing them to feel doubt and 
regret, nor does he say discouraging things to them. Fourth, he should not indulge in 
discussions about the laws or engage in dispute but should devote himself to cultivation of the 
practice to save all living beings. Fifth, he should think of saving all living beings from the 
sufferings through his great compassion. Sixth, he should think of the Buddhas as benevolent 
fathers. Seventh, he should always think of the Bodhisattvas as his great teachers. Eighth, he 
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should preach the Law equally to all living beings.” Fourth, Pleasanf practice 0ƒ the vow gƒ a 
Bodhisafvya: The Buddha gave Instructons to all Bodhisattvas on Pleasant practice of the 
vow as follows: “The pleasant practice of the vow means to have a spirit oŸ great compassIon. 
A Bodhisattva should beget a spirit of great charity toward both laymen and monks, and 
should have a spirit of great compassion for those who are not yet Bodhisattvas but are 
satisfied with their selfish idea of saving only themselves. He also should decide that, though 
those people have not inquired for, nor believed In, nor understood the Buddha”s teaching in 
this sutra, when he has attained Perfect Enlightenment through his transcendental powers and 
powers of wisdom he will lead them to abide in this Law.” 


S79. Sự Sự 24 ?iạạuc ⁄/4á/¿ đá 

“Sự” theo Hoa Nghiêm liên quan đến thuật ngữ “Vatsu” trong Phạn ngữ có nghĩa là “sự 
việc,” “cớ sự xãy ra,” hay “một vật hiện hữu.” Tuy nhiên nghĩa thông thường của “sự” là “sự 
việc.” Người Phật tử chúng ta không tin tưởng vào thực tại của những hiện hữu cá nhân vì 
kinh nghiệm cho biết không có gì tổn tại được dù trong chốc lát. Tất cả đều biến đổi, lần hồi, 
chầm chậm, nên lâu ngày chây tháng ta mời nhận ra. Cảm giác của chúng ta thường gắn liền 
với ý niệm về thời gian và đo bằng không gian, cho nên mọi sự việc tiếp nối diễn ra trong 
thời gian đều chuyển thành một chuỗi thực tại cá biệt trong không gian. Giáo lý “sự sự vô 
ngại pháp giới,” chỉ thấu triệt được khi ý thức của chúng ta hoàn toàn thâm nhập với dòng 
diễn biến vô tận của muôn sự muôn vật kể trên. Thế giới tương giao hòa điệu giữa chính các 
sự, các hiện thực. Trong thế giới hiện thực, sự pháp giới, chủ nghĩa cá nhân có cơ nổi bật; 
cạnh tranh, xung đột, tranh luận và tranh chấp cũng sẽ làm rối loạn sự hòa điệu. Coi xung đột 
như chuyện đương nhiên, là đường lối của các nền triết học xưa nay. Đạo Phật dựng lên một 
thế giới trong đó đời sống hiện thực đạt tới chỗ hòa điệu lý tưởng. 


57?. uệcct(t¿ 7(wứw/“cdcd ?ud(t@caucfxaf(as 

According to the Avatamsaka terminology, which 1s a Sanskrit term “Vatsu” meaning 
“matter,” or “event,” or “happening,” or “ an Individual thíng or substance.” However, Ifs 
general idea 1s “an event.” We, Buddhists, do not believe In the reality of an individual 
existence, for there 1s nothing 1n our world of experience that keeps 1ts identity even for a 
momert; it 1s subJect to constant change. The changes are, however, imperceptively gradual 
as far as our human senses are concerned , and are not noticed until they pass through certain 
sfages of modification. Human sensibility 1s bound up with the notion of time-divIsions; 1t 
translates time Into space; a succession of evenfs 1s converted Into a spatial system of 
individual realities. The Idea of “pefectly unimpeded interpenetration Dharmadhatu” 1s 
attained only when our consciousness 1s thoroughly pervaded with a feeling for a never- 
ending process oŸ occurrences mentioned above. he world in which actuality attains harmony 
In Itself. In the actual world individualism 1s apt to predominate, and competition, conflict, 
dispute and struggle too often will disturb the harmony. To regard conflict as natural 1s the 
way Of usual philosophies. Buddhism sets up a world in which actual life attains an ideal 
harmony. 
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5Ø2. 72c và “7á ?Z24c 

Theo Phật giáo, “Học” có nghĩa là người vẫn còn đang nghiên cứu chân lý để dứt được 
vọng hoặc. Hữu học chỉ giai đoạn mà hành giả vẫn còn phải học hỏi và thực tập để tiến đến 
Thánh quả A La Hán. Trong Tứ Thánh Tiểu Thừa, ba quả đầu là hữu học, nghĩa là những ai 
đắc ba quả Tu Đà Hườn (dự lưu), Tư Đà Hàm (nhất lưu), và A Na Hàm (bất lai) vẫn còn phải 
học đạo tu hành; còn quả thứ tư là A La Hán, vượt ra ngoài hữu học. Tuy nhiên, thuật ngữ 
“Hữu Học” trong Phật giáo không phải là thế học hay cái học ngoài đời. Vị Tỳ Kheo hay Tỳ 
Kheo Ni nào chỉ lo học môn thế tục mà lãng quên việc tu tập phần tâm linh, là phạm giới Ba 
Dật Đề, phải phát lồ sám hối. Một vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni có thể học một môn học của 
thế tục để làm giàu kiến thức của mình khi giảng Phật pháp. Tuy nhiên, vị ấy không được 
mời thầy hay cô đến chỗ mình ở để dạy thêm cho riêng mình. Nếu làm như vậy là vị ấy 
phạm giới Ba Dật Đề hay giới Đọa (phải phát lồ sám hối). Vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni nào 
đọc sách báo thế tục, kể cả băng phim, đĩa hình, hay chương trình truyền hình và vi tính, cũng 
như những cuộc điện đàm và hình ảnh hay âm thanh khác có tác dụng độc hại, tưới tẩm hạt 
giống tham dục, sợ hãi, bạo động và ủy mị đau sầu, là phạm giới Ba Dật Đề, phải phát lồ 
sám hối. Tuy nhiên, ngoài giáo lý Phật giáo, vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni có thể đọc thêm 
những sách về lịch sử các nền văn minh trên thế giới, về đại cương giáo lý về niềm tin của 
các tôn giáo, những áp dụng của tâm lý học, và những khám phá mới của khoa học, vì những 
kiến thức này có thể giúp cho Tăng Ni hiểu và nói giáo lý cho đời một cách tương hợp hơn 
với hoàn cảnh (khế cơ). Trong Phật giáo, có hai loại học: đọc tụng kinh và thiển quán. Điều 
quan trọng trước tiên là phải thấy những lợi lạc của việc học pháp, vì chỉ khi ấy chúng ta mới 
phát sanh ước muốn học pháp một cách mạnh mẽ, vì nhờ học pháp mà chúng ta mới hiểu 
được pháp, nhờ học pháp mà chúng ta chấm dứt gây tội tạo nghiệp, nhờ học pháp mà chúng 
chấm dứt hành xử những thứ vô nghĩa, nhờ học pháp mà cuối cùng chúng ta có thể đạt đến 
Niết Bàn. Nói cách khác, nhờ học pháp mà chúng ta biết tất cả những điểm then chốt để thay 
đổi cung cách hành xử của mình. Nhờ học pháp mà chúng ta hiểu rõ Luật Tạng, từ đó chúng 
ta biết trì giới và tránh gây thêm tội, tạo thêm nghiệp. Nhờ học pháp mà chúng ta thâm nhập 
kinh tạng, từ đó chúng ta mới có được trí huệ để từ bỏ những chuyện vô nghĩa. Cũng nhờ học 
pháp mà chúng ta thông hiểu Luận Tạng, từ đó từ bỏ si mê bằng những phương tiện tăng 
thượng tuệ học. Học là ngọn đèn xua tan bóng tối vô minh, là tài sản quý nhất mà không kẻ 
trộm nào có thể đoạt được. Học là khí giới giúp chúng ta đánh bại kẻ thù ngu dốt. Học là 
người bạn tốt dạy cho chúng ta các phương tiện. Học là một người thân không bỏ chúng ta 
khi nghèo khó. Học còn là phương thuốc giải sầu không làm gì tổn hại chúng ta. Học là đạo 
quân đánh bại tà hạnh. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng khi chúng ta biết thêm một chữ, 
chúng ta đã xua tan được sự tối tăm vây quanh cái chữ đó. Nếu chúng ta để thêm được một 
chút gì đó vào kho trí tuệ của mình thì lập tức cái kho ấy sẽ dẹp bỏ vô minh để nhường chỗ 
dung chứa ánh sáng trí tuệ mà chúng ta mới đưa vào. Càng học thì chúng ta càng có ánh sáng 
trí tuệ làm giảm thiểu đi vô minh. Ngoài ra, vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo ni không nên chỉ học 
giáo pháp mà không áp dụng những tu tập căn bản và cốt lõi trong Phật giáo để chuyển hóa 
phiền não và tập khí. Vị Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni học hỏi giáo điển thâm sâu, siêu việt và 
uyên áo phải tự tìm cách áp dụng giáo lý ấy vào đời sống hằng ngày để chuyển hóa khổ đau 
và đạt được sự giải thoát. 
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Trong Phật giáo, thuật ngữ “Vô Học” không cần phải học nữa vì đã đoạn tận vọng hoặc 
và đạt thành giác ngộ. Khi đạt tới giai đoạn nầy, hành giả không cần phải học hay cố gắng 
thành tựu theo tôn giáo. Đây là giai đoạn của bậc A La Hán, giai đoạn thứ tư trong Thanh 
Văn Thừa, ba giai đoạn trước là hữu học. “Vô Học” là người không còn học nữa vì đã đoạn 
tận vọng hoặc và đạt thành giác ngộ. A La Hán hay Bất sanh trong Tiểu Thừa là bậc vô học; 
trong khi Phật là bậc vô học trong Đại Thừa. Trong Phật giáo, “Vô Học Đạo” là con đường 
thứ năm và cũng là con đường cuối cùng trong việc tu tập của người Phật tử. Theo sau con 
đường thứ tư là con đường “Thiển đạo,” hành giả vượt qua những dấu hiệu vi tế nhất của 
phiền não và khái niệm về sự hiện hữu thật có của một cái ngã, cùng với những nhân của 
chúng. Trong giai đoạn này, tất cả mọi phiển não, tà kiến, chẳng hạn như sự tin tưởng vào 
một cái ngã thường còn, đều được khắc phục. Vào thời điểm này hành giả trở nên chứng ngộ 
như là một vị A La Hán hay một vị Phật. Hành giả theo Phật giáo Nguyên Thủy nào đắc 
được “vô học đạo” được xem như là một bậc A La Hán. Hành giả Đại Thừa hoàn tất được 
con đường này là trở thành một vị Phật, và theo Thuyết Nhất Thiết Hữu Bộ, vị nào đi đến 
cuối “vô học đạo” là trở thành một vị Độc Giác Phật, hay đắc Tam Miệu Tam Bồ Đề. Theo 
các truyền thống Phật giáo, có chín loại vô học của các bậc A-La-Hán đã đạt được mục đích 
tối hậu không cần phải học nữa. Chín con đường nầy bao gồm bất thoái tướng, bất thủ tướng, 
bất tử tướng, bất trụ tướng, khả tiến tướng, bất hoại tướng, bất khoái tướng, tuệ giải thoát 
tướng, và câu giải thoát tướng. 


S82. Stưdg ad 6ecgewd St 


In Buddhism, “studies” means one who 1s still learning. One who 1s still studying religion 
in order to get rid of illusion. Learning refers to the stage in which one must still undergo 
religIous exercises to reach the level of Arhat. In Hinayana those In the first three stages of 
training as stream-entry (srota-apanna), once-return (sakradagamin), and non-return 
(anagamin); while Arhats 1s the fourth and last stage being those beyond the need of further 
teaching or study. However, the term “Learning” in Buddhism does not Indicate any worldly 
learning. A Bhiksu or Bhiksuni who spends all her time studying worldly subJects and 
neglects to cultIvate his or her spiritual teachings and practices, commits an Expression of 
Regret Offense. A Bhiksu or Bhiksuni can study a worldly subJect to upgrade his or her 
worldly knowledge so he or she can enrich his or her knowledge for preaching in Buddhism. 
However, he or she cannot Invite female or male teacher to come to his or her place to 
receive private tutoring. If he or she does that, he or she commits an Expression of Regret 
Offense. A Bhiksu or Bhiksuni who reads worldly books and magazines, Including videos, 
video discs, television and Internet programs, as welÏ as conversations on telephone and other 
1mages or sounds that have toxic effect, watering the seeds of sexual desire, fear, violence, 
sentimenfal weakness, and depression, commits an Expression of Regret Offence. However, 
in addition to reading books on Buddhism, he or she can read books on the history of 
civilizatilons of the world, general history and teachings of other religious faiths, applied 
psychology, and most recent scIentific discoveries because these areas of knowledge can 
help him or her to understand and share the teachings to people in a way that 1s appropriate to 
therr situation. In Buddhism, there are two kinds of study or learning: reading and reciting 
sutras, and meditation and thought. The first Important thing 1s that we must see the benefits 
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of studying the Dharma, only then will we develop the strong desire to study 1t, for owing to 
our study, we understand Dharma; owing to our study, we stop committing wrong doIngøs; 
owing fo our study, we abandon the meaningless behaviors; owing fo our study, we 
eventually achieve nirvana. In other words, by virtue of our study, we will know all the key 
poInts for modifying our behavior. Owing to study, we wIll understand the meaning of the 
Vinaya Basket and, as a result, will stop committing sins by following the high training of 
ethics. Owing to study, we will understand the meaning of the Sutra Basket, and as a result, 
we will be able to abandon such meaningless things as distractions, by following the high 
training in single-pointed concentration. Also owing to study, we understand the meaning of 
the Abhidharma Basket, and so come to abandon delusions by means of the hiph training In 
wisdom. Study 1s the lamp to dispel the darkness of Ignorance. It 1s the best of possession that 
thieves cannot rob us of 1t. Study 1s a weapon to defeat our enemies of blindness to all things. 
lt 1s our best friend who Instrucfs us on the means. Study 1s a relative who will not desert us 
when we are pOOFT. Ít is a medicine against sorrow that does us no harm. It 1s the best force 
that dispatches against our misdeeds. Devout Buddhists should always remember that when 
we know one more letter, we get rid of ourselves a bit of Ignorance around that letter. So, 
when we know the other letters, we have dispelled our Ignorance about them too, and added 
even more to our wIsdom. The more we study the more light of wIsdom we gain that helps us 
decrease Ignorance. Besides, a Bhiksu or Bhiksuni should not study teaching without applying 
the basic and essential practices of Buddhism In order to transform his or her afflictions and 
habit energies. A Bhiksu or Bhiksuni who 1s studying teachings of a profound, metaphysical, 
and mystical nature, should always ask himself or herself how he or she may apply these 
teachinss 1n his or her daily life to transform his or her suffering and realize emancIpation. 

In Buddhism, the term “Asaiksa” or beyond learning stage refers to the staøe of Arhatship 
in which no more learning or striving for religious achievemert 1s needed (when one reaches 
this stage) because he has cut off all iusions and has attained enlightenment. The state of 
arhatship, the fourth of the sravaka stages; the preceding three sftages requiring study; there 
are nine grades of arhats who have completed their course of learning. “AsaIksa” 1s one who 
Is no longer studying because he has cut off all illusions—=One who has attained 
enlightenment. Arhat (Worthy of Offerings) 1s the Asalksa or No-birth in the Hinayana, while 
the Mahayana consider the Buddha, the Asaiksa. In Buddhism, “Asaiksa-marga” 1s the fifth 
and last of the Buddhist paths. Following the fourth, the “path of meditation” (bhavana 
marga), the meditator overcome the subtlest traces of afflictions and of the conception of a 
truly existing self (atman), together with their seeds. In this perlod, all defilements and 
perverse views about the knowable, such as belief in an inherent, permanent self or atman, 
are overcome. Ït 1s at this point one becomes enlightened as either an Arhat or a Buddha. A 
Theravada Buddhist who completes this path 1s then referred to as an Arhat. A Mahayanist 
who completes this path becomes a Buddha, and according to Sarvastivada at the end of this 
path one becomes either a sravaka buddha, pratyeka-buddha, or Samyak-sambuddha. 
According to Buddhist traditions, there are nine grades of arhats who are no longer learning, 
having atained their goal. These nine paths Iinclude the stage beyond study, where 1ntuition 
rules, ungrasping mark, Immortal mark, undwelling mark, mark of advancemert. 
1ndestructible mark, unpleasurable mark, mark of wIsdom of liberation, and mark of complete 
release. 
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Sỹ/. Z⁄a.¿ “liệu “2/(dệw tảo 

“Phương tiện” trong Phật giáo có nghĩa là mưu chước, phương pháp, thủ đoạn (điều hay 
vật dùng để đạt đến mục đích như con thuyển đưa người sang sông. Con thuyển là phương 
tiện). Phương tiện thiện xảo hay phương tiện thắng trí, thích hợp với điều kiện, cơ hội và sự 
hội nhập giáo pháp của người nghe pháp. Phương pháp mà chư Phật và chư Bồ Tát dùng để 
trình bày Phật pháp nhằm giúp cho tha nhân dễ thông hiểu và thực hành giác ngộ và giải 
thoát. Phương tiện là phương cách mà người ta dùng để đạt đến mục tiêu. Phương tiện thiện 
xảo là phương tiện tốt lành và tinh xảo mà chư Phật và chư Bồ Tát tùy căn tánh của các loại 
chúng sanh mà “quyền cơ nghỉ” hay quyền biến hóa độ họ từ phàm lên Thánh (từ si mê thành 
giác ngộ). Các bậc trí lực không chấp nê nơi hình thức, họ chỉ coi hình thức như những 
phương tiện thiện xảo để tiến tu và đạt cứu cánh là quả vị Phật. Nói tóm lại, người ta nói 
phương tiện thiện xảo là một trong những khả năng quan trọng nhất được phát triển bởi chư 
Bồ Tát. Nó là ba la mật thứ bẩy trong mười Ba La Mật. 

Phương tiện là phương pháp mà chư Phật và chư Bồ Tát dùng để trình bày Phật pháp 
nhằm giúp cho tha nhân dễ thông hiểu và thực hành giác ngộ và giải thoát. Phương tiện là 
phương cách mà người ta dùng để đạt đến mục tiêu. Theo Đại Sư Tarthang Tulku, một trong 
những vị Thầy nổi tiếng của trường phái Nyingmapa, trong quyển “Phương Tiện Thiện Xảo”, 
“Chúng ta có một trách nhiệm là làm việc, xữ dụng những tài năng và khả năng của mình và 
đóng góp năng lực tinh thần của mình vào đời sống. Bản chất của chúng ta là tánh sáng tạo, 
và qua biểu hiện tánh sáng tạo ấy chúng ta luôn phát tỏa ra lòng nhiệt tình và sáng tạo hơn, 
làm chất kích thích cho một tiến trình sinh động trong thế giới quanh mình. Chúng ta làm việc 
hăng hái với tất cả năng lực và lòng nhiệt thành của mình để cống hiến cho đời sống. Làm 
việc như vậy có nghĩa là làm việc với phương tiện thiện xảo.” Trong Phật giáo, phương tiện 
có nghĩa là mưu chước, phương pháp, hoặc thủ đoạn. Phương Tiện hay phương pháp tiện 
dụng tùy theo hay thích hợp với sự thụ nhận của chúng sanh. Có nhiều cách giải thích. 
Phương có nghĩa là phương pháp, tiện là tiện dụng; phương tiện là phương pháp tiện dụng 
thích hợp với căn cơ của những chúng sanh khác nhau. Phương có nghĩa là phương chánh, 
tiện là xảo diệu; phương tiện là dùng lý phương chánh thiện xảo hay lời lẽ khéo léo thích 
hợp với việc giáo hóa. Phương tiện còn có nghĩa là “Quyền Đạo Trí”. Trí quyển nghi (từng 
phần, tạm thời hay tương đối) để thâm nhập vào cái chân thực, đối lại với trí Bát Nhã là chân 
như tuyệt đối. 

Phương tiện cứu độ còn là một trong mười Ba La Mật mà chư Phật và chư Bồ Tát hay 
dùng phương tiện thiện xảo để cứu độ người qua đến bến bờ bên kia. Đây là ba la mật quan 
trọng nhất trong bốn ba la mật phụ. Từ này được dịch ra từ từ ngữ Bắc Phạn “Upaya” có 
nghĩa là phương tiện, kế hoạch hay dụng cụ. “Upaya” còn có nghĩa là dạy dỗ giáo hóa bằng 
bất cứ phương pháp thích hợp nào tùy theo khả năng của người nghe. Đức Phật đã dùng 
phương tiện hoặc phương pháp thuyết pháp từng phần cho đến khi gần đến những ngày cuối 
đời Ngài mới thuyết giảng đầy đủ chân tánh cao siêu khó hiểu. Trong Kinh Pháp Hoa, Phẩm 
thứ II, “Phẩm Phương Tiện” trong đó ý nghĩa của “Phương Tiện Thiện Xảo” được làm sáng 
tỏ qua học thuyết “Tam Thừa” Thanh Văn thừa, Duyên Giác thừa, và Bồ Tát thừa để tương 
hợp với trình độ của người nghe. Phương tiện là cách thức trong đó Bồ Tát thực hiện để độ 
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sanh cho có hiệu quả. Phương tiện ba la mật không phải là phương cách xảo quyệt nhằm đạt 
được mục đích mà nó gắn liền lòng từ bi và công đức. 

Phương tiện thiện xảo là phương tiện tốt lành và tinh xảo mà chư Phật và chư Bồ Tát tùy 
căn tánh của các loại chúng sanh mà “quyền cơ nghỉ hay quyển biến hóa độ họ từ phàm lên 
Thánh (từ si mê thành giác ngộ). Các bậc trí lực không chấp nê nơi hình thức, họ chỉ coi hình 
thức như những phương tiện thiện xảo để tiến tu và đạt cứu cánh là quả vị Phật. Thiện xảo 
phương tiện là khí giới của Bồ Tát, vì thị hiện tất cả xứ. Chư Bồ Tát dùng phương tiện thiện 
xảo làm chỗ sở hành, vì tương ưng với Bát Nhã Ba La Mật. Chư Bồ Tát an trụ nơi pháp nầy 
thời có thể diệt trừ những phiền não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả chúng sanh. Vì 
nhiều hoàn cảnh khác nhau khởi lên nên người ta phải dùng phương cách nào thích hợp cho 
từng lúc từng nơi. Qua những phương tiện thiện xảo này mà chư Phật và chư Bồ Tát có thể 
cứu vớt và dẫn dắt chúng sanh giác ngộ. Theo Lạt Ma Tarthang Tulku, phương tiện thiện xảo 
là một tiến trình gồm ba nhịp bước và có thể áp dụng vào bất cứ tình thế hay hoàn cảnh nào 
trong đời sống của mình. Bước thứ nhất là có được cái trực thức về thực tại của những khó 
khăn của chúng ta, không phải chỉ bằng sự thừa nhận có tính cách trí thức và trí thuật, mà 
bằng cách quan sát một cách thành thật về chính bản thân mình. Chỉ có cách đó chúng ta mới 
tìm thấy được cái nguyên động lực mà tiếp tục dấn bước thứ hai là quyết tâm hay nhất định 
biến đổi sự việc. Khi chúng ta bắt đầu thấy rành mạch thực tánh của những vấn để và bắt 
đầu thay đổi chúng thì chúng ta mới có thể san sẻ những gì mình đã học hỏi được với tha 
nhân. Sự chia sẻ hay san sẻ nây có thể là kinh nghiệm thỏa nguyện nhất trong tất cả mọi 
kinh nghiệm, vì mình có được niềm khoan khoái, vui sướng sâu đậm và bền bỉ lúc thấy người 
khác tìm được phương tiện làm cho đời họ trở nên hạnh phúc và hiển đạt, cũng như được 
nhiều năng xuất hữu hiệu hơn. Khi chúng ta xử dụng những phương tiện thiện xảo để thể 
nhận và củng cố những phẩm chất, đức tánh tích cực của mình trong khi làm việc là lúc 
chúng ta khai phá và lãnh nhận những tài nguyên quý báu đang còn nằm chờ sự phát khởi từ 
trong tâm thức của chính mình. Mỗi người chúng ta đều có tiềm năng sáng tạo sự an bình và 
nét đẹp trong vũ trụ. Khi chúng ta phát triển những khả năng và nỗ lực san sẻ chúng với tha 
nhân, là lúc chúng ta có thể thưởng thức một cách sâu sắc giá trị của chúng. Sự thưởng thức 
sâu sắc nầy làm cho cuộc đời đáng sống khi mình đem được tình thương và niềm sảng khoái 
vào trong tất cả hành động và kinh nghiệm của mình. Qua phương cách học hỏi và xử dụng 
phương tiện thiện xảo trong tất cả những gì mình làm, chúng ta có thể chuyển hóa đời sống 
hằng ngày của chúng ta trở thành suối nguồn của sự thích thú và thành tựu, vượt xa hẳn 
những giấc mơ đẹp nhất trong đời. 


Sổ. S4d(( (( 2/cauo 


“Skil in means” in Buddhism means expediency, method, contrivance, or method.” 
Expediency and skill, adaptable, suited to conditions, opportunist, the adaptation of teaching 
to the capacity of the hearer. Means or methods which Buddhas and Bodhisattvas utilize to 
expound dharma to make It easy for others to understand and practice to reach 
enliphtenment. A means or expedient is a way which one uses to reach one*s aim. 
Extraordinary SkilfuUl Means is a good and virtuous practice which Buddhas and Maha- 
Bodhisattvas use to follow and adapt to the individual capacity, personality, and Inclination of 
sentlent beings to aid and transform them from unenlightened to enlightened beings. 
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Practitioners who possess wisdom are no longer attached to forms and appearances; because 
forms and appearances are only expedients for them to advance In cultivation to obtain the 
Buddhahood. In short, skill in means 1s the abilifty to adapt Buddhist teachings and practices to 
level of understanding of one”s audience. Thịs 1s particularly important in Mahayana, where 
“skill in means” 1s said to be one of the most Iimportant abilities developed by Bodhisattvas. It 
1s the seventh of the ten paramitas. 

SKIll in means or method. Means or methods which Buddhas and bodhisattvas utIlize to 
expound dharma to make 1t easy for others to understand and practice to reach 
enlightenment. ÀA means or expedlient 1s a way which one uses to reach one”s aim. According 
to Great Master Tarthang Tulku, one of the most famous masters of the Nyingmapa Sect, 
“We have a responsibility to work, to exercise our talents and abilities, to contribute our 
energy to life. Our nature 1s creative, and by expressing It we constantly øenerate more 
enthusiasm and creatfivify, stImulating an on-going process of enJoyment in the world around 
us. Working willingly, with our full energy and enthusiasm, 1s our way of contributing to lIfe. 
Working In this way 1s working with skillful means.” In Buddhism, skill in means means 
expediency, method, or contrivance. Skill-inmeans or adaptable methods are used for 
convenience to the place or situation, that are suited to the condition. There are several 
Interpretations. Phương 1s Iinterpreted as method, mode or plan; and Tiện 1s Interpreted as 
convenient for use; so Phương Tiện means a convenient or expedient method which 1s 
suitable to different sentient beings. Phương means correct, Tiện means sfrategically; Phương 
tiện means strategically correct. SKIll in means also means partial, temporary, or relative 
teaching of knowledge of reality, in contrast with praJna, and absolute truth, or reality instead 
of the seeming. 

Skill in means 1s one of the ten paramitas which the Buddhas and Bodhisattvas use as the 
method of expedient teaching to save sentient beings. This 1s the most important of the four 
supplemenfary paramitas. The term 1s a translation of the Sanskrit term “Upaya,” which 
means a mode of approach, an expedient, stratagem, device. “Upaya” also means to teach 
according to the capacity of the hearer, by any suitable method. The Buddha used expedient 
or partial method In his teaching until near the end of his days, when he enlarged it to the 
revelation of reality. In Saddharma Pundarika Sutra, Chapter II, “Expedient Means,” in which 
the  meaning of “Upaya-kausalya” 1s elucidated through the doctrine of Three Vehicles 
(Triyanas) of Sravaka-yana, Pratyeka-buddha-yana, and Bodhisattva-yana 1n order to respond 
to different temperaments of listeners. Expedient means 1s the way in which the Bodhisattvas 
act for saving the beings effectively. Expedient means 1s not the crafty method of achieving 
oneˆ”s obJective. lt is Iimbued with the morality of compassionate action with the purpose of 
bringing forth merit. 

Extraordinary Skilful Means 1s a good and virtuous practice which Buddhas and Maha- 
Bodhisattvas use to follow and adapt to the individual capacity, personality, and inclination of 
sentlent beings to aid and transform them from unenlightened to enlightened beings. 
Practitioners who possess wIsdom are no longer attached to forms and appearances; because 
forms and appearances are only expedients for them to advance In cultivation to obtain the 
Buddhahood. SKIll in means 1s a weapon of enliphtening beings, manifesting in all places. 
Great Enlightening Beings unite expedient means with transcendent wisdom. Enlightening 
Beings who abide by these can annihilate the afflictions, bondage, and compulsion 
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accumulated by all sentilent beings In the long night of ignorance. Because of the different 
situatlons that arise, one has to use methods suited to the particular time and place. Expedient 
dharma Implies that the methods are not constant and changing, but rather Iimpromptu 
methods set up for a special purpose. Through those expedient methods or strateglies, 
Buddhas or Bodhisattvas can help rescue and lead other beings to Enlightenment. According 
to Lama Tarthang Tulku In the “SKillful Means”, skillful means 1s a three-step process that 
can be applied to any situations or circumstances In our lives. The first step 1s to become 
aware of the reality of our difficulties, not simply by 1ntellectual acknowledgement, but by 
honest observation of ourselves. Only in this way wIll we find the motivation to take the next 
step: making a firm resolve to change. When we have clearly seen the nature of our problems 
and have begun to change them, we can share what we have learned with others. This sharing 
can be the most satisfying experience of all, for there is a deep and lasting Joy In seeing 
others find the means to make their lives fulfilling and productive. When we use skillful 
means to realize and strengthen our positive qualities at work, we tap the precIOus resOUrces 
that lie awaiting discovery within us. Each of us has the potential to create peace and beauty 
In the universe. Às we develop our abilitiles and make an effort to share them with others, we 
can deeply appreciate their value. This deep appreciation makes life truly worth living, for 
we bring love and Joy Into all of our actions and experlence. By learning to use skIllful means 
in all that we do, we can transform daily existence Into a source of enJjoyment and 
accomplishment that surpasses even our most beautiful dreams. 


802. 2⁄4 2/4, 

Thuyết pháp là giảng nói chân lý cho người khác nhận biết sự hiểm nguy của sanh tử, 
nhắc nhở cho người khác biết những lời Phật dạy với hy vọng cuối cùng họ sẽ hiểu và vượt 
thoát khỏi luân hồi sanh tử. Theo Kinh A Hàm, trong 45 năm thuyết Pháp của Đức Phật, Đức 
Phật đã thuyết giảng hàng trăm bài kinh, nhưng Ngài tuyên bố rõ ràng là Ngài chỉ dạy hai 
vấn để: Khổ và Diệt Khổ, ngoài ra Ngài không dạy gì nữa. Ngài khuyến khích các đệ tử của 
Ngài du hành để thuyết pháp và giải thích đời sống phạm hạnh, vì hạnh phúc và an lạc của 
chúng sanh, vì lòng thương tưởng cho đời, vì lợi ích và hạnh phúc của chư Thiên và loài 
người. Đức Phật nêu rất rõ mục đích thuyết pháp của Ngài là không tranh luận với các nhà 
lãnh đạo tôn giáo khác và không cạnh tranh với lý thuyết đối nghịch. Không có sự tranh chấp 
trong sự thuyết pháp của Ngài. Ngài chỉ trình bày con đường dẫn đến giác ngộ và giải thoát 
khổ đau phiển não. Đức Phật luôn luôn có đây lòng từ bi với tất cả chúng sanh hữu tình. Cho 
đến khi nằm nghỉ, Ngài cũng “tâm từ thương chúng sanh.” Ngài có thuyết Pháp cũng chỉ vì 
tình thương của Ngài đối với chúng sanh mọi loài. Tuy nhiên, đến lúc cuối đời Đức Phật lại 
nói về “Bất Thuyết Nhất Tự”. Lời nầy được Đức Phật nói khi Ngài nhấn mạnh về sự nguy 
hiểm của lạm dụng ngôn từ. Ngài nói: “Trong bốn mươi lăm năm, ta không nói một lời.” Về 
sau câu nầy trở thành thông dụng khi các Thiển Sư dùng câu nây để dạy đệ tử tu thiển. 
Ngoài ra, Đức Phật còn nhấn mạnh đến “Bất khả thuyết.” Sau nầy trở thành khái niệm của 
nhà Thiền cho rằng kinh nghiệm giác ngộ không thể nắm bắt được bằng văn tự ngôn ngữ. 
Việc này quan hệ tới sự định hướng chung của nhà Thiền, nghi ngờ về khả năng làm sai lạc 
chân nghĩa của ngôn ngữ và khái niệm. 
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Khi Mục Kiển Liên vào trong thành Tỳ Xá Lê, ở trong xóm làng nói Pháp cho các hàng 
cư sĩ nghe, lúc ấy ông Duy Ma Cật đến bảo rằng: “Nây ngài Đại Mục Kiển Liên, nói Pháp 
cho bạch y cư sĩ, không phải như ngài nói đó. Vả chăng nói Pháp phải đúng như pháp (xứng 
tánh) mà nói. Pháp không chúng sanh, la chúng sanh cấu; Pháp không có ngã, la ngã cấu; 
Pháp không có thọ mạng, la sanh tử; Pháp không có nhơn, làn trước làn sau đều dứt; Pháp 
thường vắng lặng, bặt hết các tướng; Pháp lìa các tướng, không phải cảnh bị duyên; Pháp 
không danh tự, dứt đường ngôn ngữ; Pháp không nói năng, ha giác quán; Pháp không hình 
tướng, như hư không; Pháp không hý luận, rốt ráo là không; Pháp không ngã sở, la ngã sở; 
Pháp không phân biệt, ha các thức; Pháp không chi so sánh, không có đối đãi; Pháp không 
thuộc nhân, không nhờ duyên; Pháp đồng pháp tánh, khắp vào các Pháp; Pháp tùy nơi như 
không có chỗ tùy; Pháp trụ thực tế, các bên hữu, vô thường, đoạn, không động được; Pháp 
không lay động, không nương sáu trần; Pháp không tới lui, thường không dừng trụ; Pháp 
thuận “không,” tùy “vô tướng,' ứng “vô tác;` Pháp lìa tốt xấu; Pháp không thêm bớt; Pháp 
không sanh diệt; Pháp không chỗ về; Pháp ngoài mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý; Pháp không cao 
thấp; Pháp thường trụ không động; Pháp la tất cả quán hạnh. Thưa ngài Đại Mục Kiển Liên! 
Pháp tướng như thế đâu có thể nói ư? Vả chăng người nói Pháp, không nói, không dạy; còn 
người nghe, cũng không nghe, không được. Ví như nhà huyễn thuật nói Pháp cho người 
huyễn hóa nghe, phải dụng tâm như thế mà nói Pháp. Phải biết căn cơ của chúng sanh có lợi 
có độn, khéo nơi tri kiến không bị ngăn ngại, lấy tâm đại bi khen ngợi Pháp Đại Thừa, nghĩ 
nhớ đền trả ơn Phật, chớ để ngôi Tam Bảo dứt mất, như vậy mới nên nói Pháp.” 

Ông Duy Ma Cật đã nhắc nhở Phú Lâu Na về nói pháp phải tùy căn cơ chúng sanh như 
sau: “Thưa Phú Lâu Na! Ngài nên nhập định trước để quan sát tâm địa của những người nầy, 
rồi sau mới nói đến nói Pháp. Ngài chớ đem món ăn dơ để trong bát báu, phải biết rõ tâm 
niệm của các vị Tỳ Kheo nầy, chớ cho ngọc lưu ly đồng với thủy tỉnh. Ngài không biết được 
căn nguyên của chúng sanh, chớ nên dùng Pháp Tiểu Thừa mà phát khởi cho họ, những 
người kia tự không có tì vết, chớ làm cho họ có tì vết, họ muốn đi đường lớn, chớ chỉ lối nhỏ. 
Ngài chớ nên đem biển lớn để vào dấu chơn trâu, chớ cho ánh sáng mặt trời đồng với lửa 
đom đóm. Ngài Phú Lâu Na! Những vị Tỳ Kheo nầy đã phát tâm Đại Thừa từ lâu, giữa 
chừng quên lãng, nay sao lại lấy Pháp Tiểu Thừa dẫn dạy họ? Tôi xem hàng Tiểu Thừa trí 
huệ cạn cợt cũng như người mù, không phân biệt được căn tánh lợi độn của chúng sanh.” 

Khi ông Ca Chiên Diên diễn nói lại lời Phật thuyết pháp về vô thường, khổ, không và vô 
ngã, Duy Ma Cật đã nhắc ông Ma Ha Ca Chiên Diên rằng chớ nên đem tâm sanh diệt ra mà 
nói Pháp thực tướng như sau: “Thưa ngài Ca Chiên Diên! Ngài chớ nên đem tâm hạnh sanh 
diệt mà nói Pháp thực tướng. Ngài Ca Chiên Diên! Các Pháp rốt ráo không sanh, không diệt, 
là nghĩa vô thường, năm ấm rỗng không, không chỗ khởi là nghĩa khổ; các Pháp rốt ráo 
không có, là nghĩa không; ngã và vô ngã không hai, là nghĩa vô ngã; Pháp trước không sanh, 
nay cũng không diệt, là nghĩa tịch diệt.” 


588. Teac“(uộ túc 24a 


Teach the Dharma or Teach the Dharma means to preach the truth so that people can 
realize the mortal danger, or to preach others about Buddha”s teachings with the hope that 
they will eventually understand and be able to escape the cycle of births and deaths. 
According to The Agama Sutra, in 45 years of preaching the Dharma, the Buddha must have 
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preached many hundreds of discourses, but He declared explicitely that He did preach only 
on Suffering and the End of Suffering, and nothing else. He exhorted His disciples to go forth 
to preach the Dharma and to explain the holy life for the welfare of the many, for the 
happiness of the many, out of compassion for the world, for the advantage, for the happiness 
of the deitiles and human beings. The Buddha made it very clear that His purpose 1n preaching 
the Dharma was not to quarrel with other religious leaders or to compete with anftagonIstic 
doctrines. There 1s no quarrel in His preaching. He Just shows the way to enlightenment and 
liberation from all sufferings and afflictions. The Buddha 1s always filled with love and 
compassion for all living beings. Even when He takes a rest, He still wants to spread His love 
and compassion to other beings. His preaching 1s only performed out of compassion and love 
for the world. However, at the end of His life, the Buddah emphasized on “Not a word has 
been said nor declared”. This statement was said by the Buddha when he emphasized the 
danger of abusing words. He said: “In forty-five years, I haven't said a word.” Later, this 
statement has become popular when Zen Masters using the statement to teach their disciples. 
Besides, the Buddha also emphasized on the “Unutterable.” Later, in the seventh century, 1t 
became the Zen notion that Zen utilize to explain that the experience of awakening cannot be 
captured in words. This 1s connected with the general orlentation of Zen, which 1s suspIcIous 
of the distorting power of words and concepts. 

One day when Maudgalyayana came to Vaisali to expound the Dharma to lay Buddhists 
In the street there, Vimalakiri came to him and said: “Maudgalyayanal When expounding 
the Dharma to these upasakas, you should not preach like that for what you teach should 
agree with the absolute Dharma which 1s free from the (1llusion of) living beings; 1s free from 
the self for It is beyond an ego; from life for it is beyond birth and death and from the concept 
of a man which lacks continurty (thought seemingly continuous, like a torch whirled around); 
1s always stlll for 1t 1s beyond (stirring) phenomena; 1s above form for It Is causeless; 1S 
inexpressIble for 1t is beyond word and speech; 1s inexplainable for it 1s beyond intellection; 
1S formless like empty space; 1s beyond sophistry for 1t 1s Immaterlal; 1s egoless ÍOr If 1S 
beyond (the duality of) subject and obJect; 1s free from discrimination for 1t 1s beyond 
Consciousness; 1s without compare for it 1s beyond all relativities; 1s beyond cause ÍOr If 1S 
causeless; 1s Identical with Dharmata (or Dharma-nature), the underlying nature (of all 
things); 1s In line with the absolute for it is independent; dwells in the region of absolute 
reality, being above and beyond all dualities; 1s unmovable for 1t does not rely on the six 
obJects of sense; neither comes nor goes for 1t does not stay anywhere; 1s In line with 
voidness, formlessness and Inactfivity; 1s beyond beauty and ugliness; neither Increases nor 
decreases; 1s beyond creation and destruction; does not return to anywhere; 1s above the six 
Sense organs of eye, ear, nose, tongue, body and mind; 1s neither up nor down; 1s eternal and 
Iimmutable; and ¡1s beyond contemplation and practice. “Maudgalyayana, such being the 
characteristics of the Dharma, how can 1t be expounded? For expounding it 1s beyond speech 
and indication, and listening to 1t 1s above hearing and grasping. This 1s like a conjurer 
expounding the Dharma to 1llusory men, and you should always bear all this in mind when 
expounding the Dharma. You should be clear about the sharp or dull roots of your audience 
and have a good knowledge of this to avoid all sorts of hindrance. Before expounding the 
Dharma you should use your great compassion (for all living beings) to extol Mahayana to 
them, and think of repaying your own debt of gratitude to the Buddha by striving to preserve 


1247 


the three treasures (of Buddha, Dharma and Sangha) for ever.” 

Vimalakirti reminded Purna that expounding Dharma should always be In accordance 
with sentient beings' facultes: “PurnamaitraynaIputra, you should first enter the state of 
samadhi to examine the minds of your listeners before expounding the Dharma to them. Do 
not put rotten food in preclous bowls. You should know theIr minds and do not take theIr 
(precious crystal for (ordinary) glass. If you do not know their propensities, do not teach them 
Hinayana. They have no wounds, so do not hurt them. To those who want to tread the wide 
path do not show narrow tracks. Do not enclose the great sea In the print of an ox”s foot; do 
not liken sunlight to the dim glow of a firefly. Purnamaitryaniputra, these bhiksus have long 
ago developed the Mahayana mind but they now forget all about it; how can you teach them 
Hinayana? Wisdom as taught by Hinayana 1s shallow; 1t 1s like a blind man who cannot 
discern the sharp from the dull roots of living beIngs.” 

Vimalakirti reminded Mahakatyayana not to use mortal mind to preach immortal reality 
as follows: “Mahakatyayana said: “Vimalakirti came and said: “Mahakatyayana, do not use 
your mortal mind to preach immortal reality. Mahakatyayana, all things are fundamentally 
above creation and destruction; this 1s what impermanence means. The five agsøregaftes are 
perceived as void and not arising; this 1s what suffering means. All things are basically non- 
existent; this is what voidness means. Ego and Ifs absence are not a duality; this 1s what 
egolessness means. All things basically are not what they seem to be, they cannot be subJect 
to extinction now; this is what nirvana means.” 


S§8. lệ 72⁄4/ “7Â “7/âwc 

Sau khi Đức Phật thành đạo, ngài nhận thấy rằng: “Giáo pháp này thật là thâm diệu và 
thật khó hiểu đối với chúng sanh vì nó vi tế và vượt hẳn ngoài lý luận biện giải. Chỉ có bậc 
trí mới hiểu nổi. Bên cạnh đó, chúng sanh lại tham luyến và ưa thích dục lạc. Lý duyên khởi 
lại là một vấn để khó lãnh hội. Sự tịnh chỉ các hành, sự thoát ly mọi luyến ái, sự đoạn tận 
dục vọng, ly tham, đoạn diệt, Niết Bàn, vân vân cũng là những vấn để khó lãnh hội. Giả sử 
Ta giảng pháp này, mọi người sẽ không hiểu, lại càng phiền phức hơn.” Chính vì thế mà 
thoạt tiên Đức Phật không có ý hướng thuyết giảng giáo pháp của Ngài. Tuy nhiên, sau ba 
lần thỉnh cầu của Phạm thiên Sahampati, Đức Thế Tôn đã quyết định đem giáo pháp của 
Ngài quảng bá khắp chúng để độ sanh. Theo Kinh Trung Bộ, quyển 26, Phạm thiên 
Sahampati biết được ý hướng không thuyết pháp của Đức Phật, sợ rằng thế gian sẽ bị tiêu 
hủy nếu không nghe được giáo pháp của Ngài, liền đến gần cung thỉnh Ngài thuyết pháp: 
“Bạch Thế Tôn, cầu xin Đức Thế Tôn giảng dạy giáo pháp, cầu xin bậc Thiện Thệ truyền bá 
giáo pháp. Có hạng chúng sanh ít vướng bụi trong mắt, nếu không nghe được giáo pháp, họ 
sẽ sa đọa. Nhưng nếu họ được học giáo pháp, họ sẽ hiểu pháp. Thuở xưa tại xứ Ma Kiệt Đà 
này xuất hiện một giáo pháp không thanh tịnh do những người có tâm ý ô nhiễm suy ra. Cầu 
xin Đức Thế Tôn mở cánh cửa Bất Tử này để chúng sanh được nghe pháp từ đấng Thanh 
Tịnh chứng ngộ. Giống như một người đang đứng trên đỉnh núi có thể nhìn thấy mọi người 
xung quanh. Cũng vậy, ôi, đấng Thiện Thệ, đang đứng trên lâu đài pháp bảo, cầu mong đấng 
Thoát Khổ nhìn xuống chúng sanh đang đắm chìm trong phiền não và bị sanh già áp bức. Hởi 
bậc Chiến Thắng, vị trưởng đoàn lữ hành đã thoát ly nợ nần, cầu xin Ngài hãy đứng lên và đi 
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khắp thế gian, cầu xin Đức Thế Tôn thuyết pháp, sẽ có những người hiểu được pháp.” Sau ba 
lần thỉnh cầu của Phạm thiên Sahampati, vì thương tưởng chúng sanh, Ngaì đã dùng Phật 
nhãn quán sát thế gian. Ngài thấy có hạng chúng sanh vướng ít bụi trong mắt, có chúng sanh 
vướng nhiều bụi trong mắt, có hạng lợi căn, có hạng độn căn, có người thiện tánh, có người 
ác tánh, có chúng sanh dễ dạy, có chúng sanh khó dạy và một số ít khác, sợ hãi khi thấy ác 
nghiệp và đời sau trong các cảnh tái sanh. Vì thế Ngài quyết định đáp lời Phạm Thiên và 
nói: “Các cánh cửa Bất Tử đều được mở ra. Hỡi những ai nghe pháp, hãy phát khởi tín tâm.” 
Phạm Thiên Sahampati nghĩ rằng chính mình đã tạo cơ hội để Đức Thế Tôn thuyết pháp, liền 
đảnh lễ và đi nhiễu quanh Đức Thế Tôn một vòng về phía hữu rồi biến mất. 


S§S. 72ra(avudty 2awde(( 2⁄44 


After the Buddha's enlightenment, he realized: “This đdharma 1s so profound and difficult 
to comprehend for human beings because 1t 1s subtle and beyond any secular logic. lt can be 
understood only by the wise. Besides, beings are always attached to sensual pleasures, and 
delighted by sensual pleasures. The dependent arising 1s a subJect which 1s hard to see, so are 
the calming of all the activities, the renunciation of all attachment, the destruction of craving, 
dispassion, stopping, and Nirvana, etfc. If I were to teach this Dharma, human beings would 
not understand me. That would be more troublesome for me.” Thus, at first the Buddha dịd 
not want to teach His Dharma. However, after the third request of Brahma Sahampati, the 
Buddha decided to spread his Dharma to save beings. According to the Majjhima Nikaya, 
volume 26, Brahma Sahampati read the thought of the Buddha ¡in inclining to teach the 
Dharma, he feared that the world might be destroyed without hearing the Dharma. So he 
approached the Buddha and requested Him to preach the Dharma: “Oh, Lord, may the Lord 
teach the Dharma! May the Well-Farer expound the Dharmal There are beings with little 
dust in their eyes, who, not hearing the Dharma, wIll fall away. But 1f they are learners of the 
Dharma, they will understand the Dharma. In ancient times of Magadha there has appeared 
an impure Dharma thought out by stained minds. Open this door of deathlessness, let them 
hear the Dharma awakened to by the Stainless One! Just as a man standing on the peak of a 
mountain might watch the people around. May the Sorrowless One look down upon the 
people who are sunken In grief and overcome by birth and agel Rise, O Conqueror In the 
Battle, Leader of the Caravan. Freed from debt, walk over the world! Let the Exalted One 
teach the Dharma. There are those who will understand the Dharma.” After the Brahma 
Sahampati appealed to the Buddha for the third time, the Buddha, out of compassion for 
beings, surveyed the world with His Buddha-Vision. He saw beings with litle dust in their 
eyes, with much dust in their eyes, with keen ¡intellect and with dull intellect, with good 
character and with bad character, beings who are easy to teach and hard to teach, and few 
others, who, with fear, see evil and the world beyond. Thus the Buddha decided to spread His 
Dharma. The Brahma Sahampati thought that he himself made the opportumty for the 
Buddha to preach the Dharma, saluted Him and passing around him to the ripht, then 
disappeared. 
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S84. “⁄4w “ật “7⁄⁄4gết 7⁄44 

Khách quan mà nói, giáo lý nhà Phật là tuyệt luân đến nổi cho đến bây giờ chưa có một 
nhà triết học nào có thể tranh luận hay phản bác được. Đối với nhiều người, Phật giáo vẫn 
luôn là một tôn giáo tốt đẹp nhất. Tuy nhiên, với những người không theo Phật giáo thì 
những thứ mà chúng ta gọi là giáo lý tuyệt luân ấy cũng thành vô nghĩa nếu họ chưa có cơ 
hội được nghe đến chúng. Thật đáng tiếc! Chắc chắn đa phần các truyền thống tôn giáo đều 
muốn giúp chuyển hóa người xấu thành người tốt, nhưng cũng có không ít những hệ phái vẫn 
cứng nhắc đưa con người đến chỗ tin tưởng mù quáng khiến họ ngày càng trở nên mê muội 
hơn. Chính vì vậy mà chúng ta cần càng nhiều người thuyết pháp càng tốt nhằm quảng bá 
Phật Pháp Vi Diệu. 

Mọi sự mọi vật trên đời đều nói pháp, đều hiển bày chân lý. Có thứ nói pháp lành, có 
thứ nói pháp ác. Có thứ nói pháp tà đạo với quan điểm sai lầm. Có thứ nói pháp Trung Đạo 
liễu nghĩa với quan điểm đúng đắn. Nói cách khác, nói pháp lành tức là dạy cho người ta 
nhìn thông suốt mọi hiện tượng, buông bỏ mọi chấp trước, đạt được tự tại; còn nói pháp ác 
tức là dạy người ta đừng nhìn thấu suốt, đừng buông bỏ chấp trước, không cần tự tại, vân vân 
và vân vân. Theo Kinh Hoa Nghiêm, “Phật thị hiện bách thiên ức chủng âm thanh, vi chúng 
sanh diễn thuyết diệu pháp.” Nghĩa là Phật thị hiện trăm ngàn loại âm thanh, để diễn nói 
Diệu Pháp cho chúng sanh. Phàm nhân chúng ta nên luôn nhớ rằng tất cả các âm thanh trên 
thế giới đều là tiếng thuyết pháp. Thí dụ như tiếng suối reo róc rách như tiếng nói êm dịu từ 
kim khẩu Đức Phật. Màu xanh của núi rừng cũng chính là màu thanh tịnh của pháp thân Như 
Lai khiến những ai trông thấy đều sanh lòng hoan hỷ. Nếu ai trong chúng cũng đều hiểu 
được triết lý nầy thì trên đời nầy, tất cả mọi thứ đều đang thuyết pháp cho mình nghe. Người 
thiện nói pháp thiện, người ác nói pháp ác, súc sanh nói pháp súc sanh. Tất cả đều nói cho 
chúng ta biết nguyên nhân của tốt, xấu, súc sanh, vân vân. Ngay cả chuyện mèo vờn chuột, 
sư tử rượt cọp, cọp rượt beo, beo rượt nai, kẻ mạnh hiếp đáp kẻ yếu, vân vân, tất cả đều nói 
pháp cho mình nghe. Mọi sự đều có nhân quả của nó. Một khi chúng ta quán sát và hiểu 
được tất cả mọi sự việc như vậy thì chúng ta sẽ có khả năng buông xả mọi thứ. Ví bằng 
ngược lại thì chúng ta sẽ mãi mãi lặn hụp trong biển đời chấp trước. 


S84. z1(( *?⁄dx¿e ztue Ptcacldtọ tác 2l ta 


Objectively speaking, the Buddha-dharma 1s so wonderful that so far no philosophers can 
ever argue or deny. To many people, Buddhism 1s always the best. However, for non- 
Buddhists, the so-called wonderful teachings seem nonsensical 1f they do not have the 
opportunity to hear them. How sorryl It 1s certainly that the majority of religions want to 
transform a bad person Into a good one, but there are still a lot of religious cults that rigidly 
gIive people with blind faith and make them more and more ignorant. Therefore, we need 
more Buddhist lecturers to propagate the Wonderful Buddha-dharma. 

AlI things in the world are constantly expounding the Dharma. Some things expound 
wholesome Dharma, while others expound unwholesome Dharma. Some things speak of the 
deviant knowledge and views of heretics; others speak of the proper knowledge and views of 
the Ultimate Meaning of the Middle Way. In other words, those that speak wholesome 
Dharma teach people to see through things, to let things go and to become free. Those that 
speak unwholesome Dharma teach people to preserve therr 1llusions and continue to cling 
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tighdly to things, and so on, and so on. According to the Avatamsaka Sutra, “he Buddhas 
manifest hundreds of thousands of millions of sounds to proclaim the Wonderful Dharma for 
sentient beings. We, ordinary people, should always remember that all the sounds In the 
world are speaking the Dharma for us. For example, the sounds of the stream and creeks are 
Just like the soft sounds from the golden mouth of the Buddha. The green color of the 
mountains and forests 1s the pure color of the Dharma-body delighting those who see 1t. lÝ 
everyone of us understands this principle, then absolutely everything In the world 1s speaking 
the Dharma for us. Good people speak good Dharma, bad people speak bad Dharma, and 
animals speak the Dharma of being animals for us. They enable us to understand how they 
got to be good, bad, animals, and so on. If you observe cats chase mice, lions chase fIgers, 
tigers chase bears, bears chase deers, the strong oppress the weak, and so on. They are all 
speaking the Dharma for us. Each has its own cause and effect. When we contemplate and 
understand things this way, we can get rid of all attachments. lf not, we will forever be 
sinking in the sea of life of attachments. 


S69. 2⁄vùt Báu Cuôùu “dâng “đế dt (iiu¿ Cược 

Người Phật tử thuần thành chỉ nói khi cần thiết. Kỳ thật, Đức Phật không trả lời những 
câu hỏi về tự tồn, không tự tổn, thế giới vĩnh cửu, vân vân. Theo Đức Phật, người giữ im lặng 
là người khôn ngoan vì tránh được hao hơi tổn tướng cũng như những lời nói tiêu cực vô bổ. 
Nếu người ấy hỏi để vấn nan Phật thì Ngài chỉ im lặng. Một hôm có người nói với Phật y sẽ 
nhập bọn các đệ tử của Ngài nếu Ngài đưa ra được những giải đáp sáng tỏ về các vấn để như 
Phật sống mãi hay không, nếu thế thì cái gì sẽ xấy ra sau khi Ngài chết? Nguyên nhân đầu 
tiên của vũ trụ là gì và vũ trụ rồi sẽ giống như cái gì trong tương lai? Tại sao loài người sống 
và cái gì xấy ra sau khi chúng ta chết? Vân vân và vân vân. Nếu người ấy hỏi để vấn nan 
Phật thì Ngài chỉ im lặng. Ví bằng Ngài thấy rằng người ấy hỏi để học thì Ngài sẽ trả lời như 
thế nầy: “Giả sử bạn bị trúng một mũi tên tẩm thuốc độc, có một y sĩ đến để nhổ mũi tên ấy 
ra khỏi thân thể của bạn và trị vết thương cho lành, trước tiên bạn có hỏi ông ta những vấn 
để như mũi tên được làm bằng thứ gì, thuốc độc được chế bằng thứ gì, ai bắn mũi tên đó, và 
nếu y sĩ không trị vết thương, cái gì sẽ phải xãy ra, vân vân và vân vân; và từ chối chữa trị 
trừ phi y sĩ trả lời tất cả những vấn đề đó để thỏa mãn bạn? Bạn sẽ chết trước khi nhận được 
những giải đáp.” Trong thí dụ nây, Phật khuyến cáo các người hỏi nếu là đệ tử của Ngài thì 
đừng nên phí mất thời gian về những vấn để quá sâu xa ngoài tầm lãnh hội của một người 
thường, có thể sau thời gian dài tu tập theo nhà Phật thì tự nhiên sẽ thấu hiểu. 

Theo Triết Học Trung Quán, sự im lặng bí ẩn của Đức Phật đối với những câu hỏi có tính 
cách siêu hình căn bản nhất đã thúc đẩy Bồ Tát Long Thọ nghiên cứu tìm hiểu lý do tại sao 
Đức Phật lại giữ im lặng. Có phải Đức Phật chủ trương “Bất khả tri” như một số người Tây 
phương nghiên cứu Phật Giáo đã nghĩ? Nếu không thì vì lý do gì mà Ngài giữ thái độ im 
lặng? Qua một cuộc nghiên cứu đối với sự im lặng nầy, Long Thọ đã đặt ra biện chứng pháp. 
Có một số câu hỏi trứ danh mà Đức Phật cho là “Vô ký,” tức là những giải đáp mà Ngài cho 
rằng không thể diễn đạt. Trong những chú giải của Nguyệt Xứng về Trung Luận, Ngài đã 
từng nói về chuyện Đức Thế Tôn đã tuyên bố về mười bốn sự việc không thể thuyết minh 
như được kể trong những câu theo sau đây. Thế giới phải chăng là vĩnh hằng, không vĩnh 
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hằng, hoặc vừa vĩnh hằng vừa không vĩnh hằng, hoặc chẳng phải vĩnh hằng mà cũng chẳng 
phải không vĩnh hằng, vân vân. Phải chăng thế giới là hữu biên, vô biên, hoặc vừa hữu biên 
vừa vô biên, hoặc chẳng phải hữu biên mà cũng chẳng phải vô biên, vân vân. Phải chăng sau 
khi Như Lai nhập diệt, Ngài vẫn tổn tại, Ngài không còn tổn tại, Ngài không còn tổn tại, 
hoặc Ngài vừa tổn tại vừa không tổn tại, hoặc Ngài chẳng tổn tại mà cũng chẳng không tổn 
tại, vân vân. Phải chăng linh hồn và thể xác đồng nhất, không đồng nhất, vân vân. 


585. 2s:tecw ?xexcoodÚ(e “/(u2ó 

Devout Buddhists only talk when they need to talk. In fact, Buddha Sakyamuni refrained 
from giving a definitive answer to many metaphysical questions of his time (questlons of self- 
©exists, not self-exists, If the world 1s eternal, or unending or no, etc). According to the 
Buddha, a silent person 1s very offen a wise person because he or she avoids wasting energy 
or negative verbiage. If the person asks because he wants to cause troubles for the Buddha, 
the Buddha wIll remain silent. One day a certain man said to the Buddha that he would Join 
the band of his disciples 1f the Buddha would give clear answer to the questions: “Would the 
Buddha ever die, and, 1f so, what would become of him after death? What was the first cause 
of the universe, and what was the universe going to be like In the future? Why do men live 
and what becomes of them after death?” If the person asks because he wants to cause 
troubles for the Buddha, the Buddha wIll remann silent. If the person asks because he wants to 
study, the Buddha”s answer was to the following effect: “Suppose you were shot by a poIson 
arrow and a physician came to draw the arrow from your body and to dress the wound, would 
you first ask him questions as to what the arrow was made of, what the composition of the 
poIson was., and who shot the arrow, and, 1ƒ the physiclan did not dress the wound, what was 
going to happen, and such blissful questions, and refuse the treatment until the physician 
answered all the questions to your satisfaction? You would be dead before you obtained the 
answers.” In this parable the Buddha advised the questioner to become his disciple without 
wasting his time on problems which were too profound to be understood by an ordinary man, 
probably a long cultivation as a disciple of the Buddha he might come to understand. 

According to the Madhyamaka Philosophy, the mysterious silence of the Buddha on most 
fundamenrtal questions of Metaphysics led him to probe 1nto the reason of that silence. Was 
the Buddha agnostic as some of the European writers on Buddhism believe him to be? If not, 
what was the reason of his silence? Through a searching Iinquiry Into this silence was the 
dialectic born. There are well-known questions which the Buddha declared to be avyakrta or 
the answers to which were Inexpressible, Cadrakirti enumerates them 1n his commentary on 
the Madhyamaka Sastra that the Buddha announced fourteen things to be inexpressible as 
mentioned In the following sentences. Whether the world 1s eternal, not eternal, both eternal 
and not eternal, neither eternal nor not eternal, and so on. Whether the world 1s finite, 
iniimte, both finite and Iinfimte, neither fimte nor Infimte, and so on. Whether the Tathagata 
exists after death, does not exIst after death, either exIsts or does not exist after death, neither 
exIsts nor does not exist after death. Whether the soul is Identical with the body, different 
with the body, and so on. 
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Theo Tự Điển Random House Webster dành cho bậc Đại Học thì chữ “Relative” có 
nghĩa là cái nầy chỉ hiện hữu hay có được đặc tánh bằng sự liên hệ với cái khác mà thôi. 
Tương đối còn có nghĩa là không tuyệt đối hay bị lệ thuộc. Chữ “Tương Đối” theo nghĩa đen 
là hỗ tương đối đãi, nghĩa là 'quan điểm hỗ tương lẫn nhau, “hỗ tương đồng nhất,` cũng y như 
nói “trao đổi các quan điểm,` chứ không tách riêng từng cái để thực hiện một cuộc giải hòa 
về những quan điểm tương phản hay để gây hiệu quả nên một chủ trương hỗn hợp giữa các 
hệ thống suy lý đối lập. Thực tế, ngành tư tưởng nầy đã có công lớn tái lập ý niệm bao dung 
nguyên thủy đã được khai thị trong giáo pháp của Đức Phật nhưng hầu như mất hẳn trong 
nhiều bộ phái Tiểu Thừa, chúng là kết quả của những dị biệt về tư tưởng. Theo Giáo Sư 
Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, Phật giáo Tiểu Thừa thông thường 
thỏa mãn với phân tích và ít khi thiên về dung hợp. Trái lại, Đại Thừa thường thiên về hỗ 
tương đối đãi giữa hai ý niệm tương phản. Nếu phe nầy nhận quan điểm của riêng mình và 
phe kia giữ chặt của riêng họ, kết quả đương nhiên sẽ chia rẻ nhau. Đây là điều xấy ra trong 
trường phái Tiểu Thừa. Đại Thừa Phật giáo dạy rằng phải hòa đồng lập trường của riêng 
mình với lập trường của kẻ khác, phải hỗ tương dung hợp những lập trường đối lập, để thấy 
những lập trường nầy hợp nhất toàn vẹn. 

Chữ “tương đối” ở đây theo nghĩa đen là hỗ tương đối đãi, nghĩa là “quan điểm hỗ tương 
lẫn nhau,” “hỗ tương đồng nhất” cũng y như nói “trao đối các quan điểm.” Không tách riêng 
từng cái để thực hiện cuộc hòa giải về những quan điểm tương phản hay để gây hiệu quả 
nên một chủ trương hỗn hợp giữa những hệ thống suy lý đối lập. Thực tế, ngành tư tưởng nầy 
đã có công lớn tái lập ý niệm bao dung nguyên thủy đã được khai thị trong giáo pháp của 
Đức Phật nhưng hầu như mất hẳn trong nhiều bộ phái Tiểu Thừa, chúng là kết quả của những 
dị biệt về tư tưởng. Theo Triết Học Trung Quán, tương đối là những hiện tượng không có 
thực tại độc lập hay thực thể của chính chúng. Tương đối tánh hoặc sự tùy thuộc là những 
đặc tánh chủ yếu của hiện tượng, và, một vật là tương đối thì không phải là “thật,' hiểu theo 
ý nghĩa cao nhất của chữ nầy. Tuyệt đối là thực tại của những hiện tượng. Tuyệt đối và thế 
giới không phải là hai nhóm thực tại khác nhau đặt ở vị trí đối kháng nhau. Khi hiện tượng 
được coi là tương đối, chịu sự chi phối của những nhân duyên và những điều kiện cấu thành 
thế giới nây thì chúng là hiện tượng; và khi hiện tượng được coi là phi hạn định bởi tất cả 
nhân duyên thì hiện tượng là tuyệt đối. 

Theo Phật giáo, chơn như tương đối trong thế giới hiện tượng, có thể thay đổi, y theo lời 
nói giả danh mà hiện ra, bất biến mà tùy duyên. Những nhà tư tưởng của trường phái Tịnh 
Độ chấp nhận dùng tương đãi chân như để diễn tả tuyệt đãi chân như, hay dùng tương đãi 
chân như như là cỗ xe phương tiện đưa chúng ta đến tuyệt đãi chân như. Phương thức giúp 
hành giả Tịnh Độ dựa trên sắc tướng để đạt đến Phật tánh là cái vô tướng. Theo Triết Học 
Trung Quán, tương đối là những hiện tượng không có thực tại độc lập hay thực thể của chính 
chúng. Tương đối tánh hoặc sự tùy thuộc là những đặc tánh chủ yếu của hiện tượng, và, một 
vật là tương đối thì không phải là “thật, hiểu theo ý nghĩa cao nhất của chữ nầy. Tuyệt đối là 
thực tại của những hiện tượng. Tuyệt đối và thế giới không phải là hai nhóm thực tại khác 
nhau đặt ở vị trí đối kháng nhau. Khi hiện tượng được coi là tương đối, chịu sự chi phối của 
những nhân duyên và những điều kiện cấu thành thế giới nầy thì chúng là hiện tượng; và khi 
hiện tượng được coi là phi hạn định bởi tất cả nhân duyên thì hiện tượng là tuyệt đối. 
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Theo chân lý tương đối thì tất cả các sự vật đều hiện hữu, nhưng trong chân lý tuyệt đối 
thì không có gì hiện hữu cả; trong chân lý tuyệt đối, người ta thấy rằng tất cả các sự vật đều 
không có tự tính, nhưng trong chân lý tương đối có một sự nhận thức chỗ nào không có tự 
tính. Giáo thuyết nói về tự và tha đối đãi với nhau, nhờ đó mà tôn tại, như hình nhờ có ba 
cạnh mà thành hình tam giác, sắc cảnh đối đãi với nhãn căn mà thành sắc cảnh, nhãn căn đối 
với sắc cảnh mà thành nhãn căn, ngắn đối với dài mà thành ngắn, dài đối với ngắn mà thành 
dài. Lấy thí dụ như cái bàn chẳng hạn, nếu bạn muốn tìm kiếm cái vật thể mà bạn đang để 
tay trên đó để khám phá xem nó thật sự là cái gì trong các phần, hoặc phần nầy là cái bàn, 
hay phần kia là cái bàn, thì sẽ không có bất cứ điều gì có thể tìm thấy được là cái bàn cả vì 
cái bàn là một cái gì đó mà nếu tìm kiếm bằng phân tích sẽ không thể thấy được. Nếu chúng 
ta dựa vào thực tại tuyệt đối hoặc tánh không của một “cái bàn” chẳng hạn là nên tẳng và 
tìm kiếm xem nó có thể tìm được không, thì nó sẽ trở thành chân lý quy ước theo nghĩa chính 
nó là nên tảng đó. Trong mối tương quan với “cái bàn”, tánh không của nó là một chân lý 
tuyệt đối, nhưng trong tương quan với thực tại của chính nó, có nghĩa là thực tại của thực tại, 
thì đó là chân lý quy ước. 

Trong cuộc sống hằng ngày, hầu như trong mọi trường hợp, nguyên lý Tương Đối được 
đã và đang được ứng dụng. Hỗ tương đối đãi bằng cách tự hủy diệt, khi được thể hiện, có giá 
trị thực tiển lớn san bằng những quan điểm tương phản hay tạo nên thiện cảm giữa những phe 
phái đối nghịch. Bằng vào một, hay nhiều hơn, trong số các phương pháp nầy, dị biệt tính có 
thể đưa đến liên hiệp, và cuộc đời mộng ảo được dung hợp với đời sống giác ngộ. Những ý 
tưởng như nói: nhìn bản thể trong hiện tượng, coi động như tĩnh và tĩnh như động, đồng nhất 
và vô hành, tịnh và bất tịnh, toàn và bất toàn, một và nhiều, riêng và chung, thường và vô 
thường, tất cả đều có thể đạt được bằng lý thuyết nây. Sự ứng dụng quan trọng nhất của học 
thuyết nầy là nhắm tới chỗ đồng nhất của đời sống, sinh tử và Niết Bàn. Bản thân đời sống 
là Niết Bàn cũng như nước với sóng là một. Đời sống là cái nầy thì Niết Bàn là cái không 
đời sống kia. Nếu đạt tới Niết Bàn ngay trong sự sống, đời sống trở thành là một với Niết 
Bàn, nhưng chỉ đạt trong tâm vì thân vẫn hiện hữu. Nhưng Niết Bàn toàn vẹn hay trọn vẹn 
được đạt đến khi chết. Sự diệt tận của thân xác là điều kiện tất yếu của Niết Bàn toàn vẹn, 
cũng như sự dừng lặng của sóng chung cuộc nơi tĩnh lặng toàn vẹn của nước. Thời gian và 
không gian đều tương đối, Chúng tương đối so với từng tâm thức cụ thể. Khoảng thời gian đối 
với chúng ta là một năm thì đối với một người có tâm thức vi tế hơn có thể chỉ là một khoảng 
thời gian ngắn ngủi hơn. Tương tự, một người đã đạt được trình độ tu tập cao, có thể xem một 
sát na là một kiếp hoặc một kiếp là một sát na. 


5Øó. Z<c(2££ự 


According to the Random House Webster College Dictionary the term “Relative” means 
something 1s existing or having Its specific nature only by relation to something else. 
“Relative” also means not absolute or independent. The word for “Reciprocal Identification” 
1s more literally “mutual” and “regarding,” that 1s “mutually viewing from each other”s 
poInt,” “mutual identification,” which 1s as much as to say and “exchange of views.” Ít 1s 
indispensable to bring about a reconciliation of conflicting opinions or effect a syncretism 
among opposing speculative systems. This trend of thought, in fact, served greatly to restore 
the original idea of tolerance which was revealed in the Buddhaˆs teaching but was almost 
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enfirely lost in the varlous Schools of Hinayana which resulted from differences of opinion. 
According to Prof. Junjiro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, Hinayana 
Buddhism 1s generally satisfiled with analysis and rarely inclined to synthesis. The Mahayana, 
on the other hand, 1s generally much Inclined to the reciprocal 1dentification of two conflicting 
Ideas. If one party adheres to his own idea while the other party Insists on his own, a 
separation will be the natural result. This 1s what happens In the Hinayana. The Mahayana 
teaches that one should put one”s own Idea aside for a moment and identify one”s own 
position with that of the other party, thus mutually synthesizing the opposed positions. The 
both parties will find themselves perfectly united. 

“Reciprocal identification” 1s more literally “mutual” and “regarding,” that 1s, “mutually 
viewing from each other”s point,” “mutual identification,” which 1s as much as to say an 
“exchange of views.” lt 1s Indispensable to bring about a reconciliation of conflicting opinions 
or to effect a syncretism among opposing speculative systems. This trend of thought, in fact, 
served greatly to restore the original idea of tolerance which was revealed in the Buddha's 
teaching but was almost entirely lost in the various Schools of Hinayana which resulted from 
differences of opinion. According to the Madhyamaka philosophy, phenomena have no 
independent, substantial realiy of their own. Relativity or dependence 1s the main 
characteristic of phenomena, and that which 1s relative 1s not really the highest sense of the 
word. The Absolute 1s the reality of the appearances. The Absolute and the world are not two 
different sets of reality posited against each other. Phenomena viewed as relafive, as 
governed by causes and conditions constitute the world, and viewed as free of all conditions 
are the Absolute. 

According to Buddhism, the relative truth, or the truth of the unreal, which 1s subJect to 
change, manifests “stillness but 1s always 1lluminating,` which means that it 1s Immanert In 
everything. Pure Land thinkers accepted the legitimacy of conventional truth as an expression 
of ulimate truth and as a vehicle to reach Ultimate Truth. This method of basing on form 
helps cultivators reach the Buddhahood, which 1s formless. According to the Madhyamaka 
philosophy, phenomena have no Iindependent, substantial reality of their own. Relativity or 
dependence 1s the main characteristic of phenomena, and that which 1s relative 1s not really 
the highest sense of the word. The Absolute 1s the reality of the appearances. The Absolute 
and the world are not two different sets of reality posited against each other. Phenomena 
viewed as relative, as governed by causes and conditions constitute the world, and viewed as 
free of all conditions are the Absolute. 

According to relative truth all things exist, but in absolute truth nothing 1s; in absolute 
truth one sees that all things are devoid of self-nature; however, In relative truth, a perception 
where there 1s no self-nature. The doctrine of mutual dependence or relativity of all things for 
their existence, 1.e., the triangle depends on 1ts three lines, the eye on things having color and 
form, long or short. A table, for example, If you take the table as the object which you put 
your hand on but search to discover what 1s actuallyis among the parts, whether this 1s 1t Or 
that 1s 1t, then there 1s not anything that can be found to be 1t because the table 1s something 
that cannot be analytically sought and it cannot be found. If we take the ultimate reality or 
emptiness of the table as the substratum and search to see 1 it can be found; then 1t becomes 
a convenfional truth in terms of itself as the substratum. In relation to the table, 1ts emptiness 
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1s an ulimate truth, but In relatlon to 1s own reality, 1.e., the reality of the reality, 1s a 
conventional truth. 

In our dally life, in almost all circumstances, the “Reciprocal Theory” has been applied. 
Reciprocal identification by mutual self-negation, when realized, has a great practical value 
in smoothing out conflicting opinions or In creating sympathy among opposing partIes. 
Through one or more of these methods diversity can be brought to union, and 1llusory 
exIstence ¡is synthesized with the enliphtened life. Such ideas as seeing noumenon In 
phenomenon, regarding motion as calm or calm as motion, identifying action and Inaction, 
purity and Impurity, perfecton and Imperfection, one and many, the particular and the 
general, permanence and impermanence, are all attainable by this theory. It is one of the 
most Iimportfant Ideas of Mahayana and 1s Indispensable for a clear understanding of the 
Buddhist doctrine as taught in the Mahayana. The most important application of this doctrine 
concerns the identification of life and Nirvana. Life 1tself is NÑirvana, Just as water and wave 
are identical. Life 1s one thing and Nirvana 1s another lifeless thing. If one attains Nirvana 
while yet living, life becomes 1dentified with Nirvana but only in the sense of a state of mind 
because the body still exists. But perfect or complete Nirvana 1s atfained at death. The 
extinction of the body 1s the perfect Nirvana, Just as the cessation of the wave results in the 
perfect quiescence of the water. Time and space are relative. They are relative to a particular 
consciousness. What for us would be a year, for someone who has manifested a subtler 
consciousness would be a shorter period of time. Similarly, 1t 1s possible for person who has 
obtained higher meditative stabilization to consider an aeon a momentf, or a moment an aeon. 


377. S„ Đi»; 2W/At của lạ» 2u 

Hầu hết tất cả vạn hữu đều có mối quan hệ đồng nhất. Thứ nhất là đồng nhất trong hình 
thức hai yếu tố khác biệt kết hợp nhau để thành một nhất thể. Đồng nhất tánh phải có vì hai 
thành tố riêng biệt được hợp thành một, như đồng đỏ và kẽm được pha trộn với nhau để tạo 
thành một hợp kim là đồng. Lý đồng nhất trong hình thức nầy là lối giải thích chung cho tất 
cả các trường phái của Phật Giáo. Thứ nhì là đồng nhất trong bản thể có nhiều góc cạnh đối 
lập. Đồng nhất tánh phải có vì sấp và ngữa có thể coi như khác nhau, nhưng trong thực tế 
chúng chỉ là một. Có những quan điểm đối lập như là mặt trước và mặt sau của cùng một 
ngôi nhà. Cũng vậy, nếu đời sống được nhìn từ quan điểm mê hoặc, thì nó là đời sống; nhưng 
nếu nó được nhìn từ quan điểm giác ngộ thì nó là niết bàn. Cả hai thực ra chỉ là một. Một vài 
trường phái Đại Thừa chủ trương lối giải thích về đồng nhất trong bản thể nầy. Thứ ba là 
đồng nhất trong hình thức và bản thể như nước và sóng hay “Hiện Tượng Luận”. Đồng nhất 
tánh phải có, vì rằng toàn diện thực thể là cái một toàn vẹn, như nước và sóng, toàn thể của 
nước được biểu hiện như là sóng. 


S87. “?⁄‹ 24cwf(tca£taw dý 74( “7/2u2ó 

Almost all things have the Interrelationship of identification. First, the Identity 1n form as 
two different elements combining to form umity. Identity 1s assumed because two distinct 
factors are united into one as copper and zinc are mixed together from one alloy, bronze. This 
1dentity In form 1s the explanation common to all Buddhist schools. Second, the identity In 
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substance although there may be opposing angles. Identity 1s assumed because one”s fronf 
and one”s back may appear differently but in reality they are one. There are oppoSing views 
as are the front and back of the same house. In the same way, If life is looked at from an 
1llusioned view, 1t 1s life, but, 1f 1t 1s looked at from an enlightened view, 1t 1s nrvana.The two 
Views are simply refer to one thing. Some Mahayana schools hold this explanation of identity 
1n substance. Third, the identity in form and substance as water and wave or phenomenolosgy. 
lIdentity 1s assumed because the whole entity 1s entirely one, as water and wave, the whole of 
water being manifested as wave. 


3fØỹ. “2„e: Đá 

Theo Phật giáo, tuyệt đối là vượt ra ngoài sự so sánh. Tuyệt đối là thực tại của những 
hiện tượng. Tuyệt đối luôn luôn có bản chất đồng nhất. Niết bàn hoặc thực tại tuyệt đối 
không phải là thứ gì được tạo sanh hoặc thành tựu. Theo triết học Trung Quán, Nguyệt Xứng 
cho rằng với các bậc Thánh giả thì Tuyệt Đối chỉ là sự im lặng, vì nó là cái gì bất khả thuyết 
hay bất khả diễn đạt bằng lời. Tuyệt đối là chân lý cao nhất hay chân như, chân lý tuyệt đối. 
Huyền ảo và thường nghiệm tương ứng với chân lý tương đối, còn tuyệt đối thì tương ứng với 
chân lý cao nhất của Trung Luận tông. Trong Phật giáo, tuyệt đối đồng nghĩa với chân như. 
Nó bất biến, không đổi, không bị ảnh hưởng bởi bất cứ thứ gì, là tướng chung cho hết thảy 
các pháp. Tuyệt đối còn có nghĩa là “Tánh Không”, là sự vắng bặt mọi sự tưởng. Tuyệt đối 
cũng có nghĩa là “Biên tế thực tại” hay “cái gì đã đến tột đỉnh chân lý”, đến giới hạn tột 
cùng của những gì có thể tri nhận, hoàn toàn không còn sai lầm hay điên đảo. Tuyệt đối cũng 
có nghĩa là “Vô Tướng” là không có tướng trạng. Tuyệt đối lại còn có nghĩa là “Chân Lý tối 
thắng” hay thắng nghĩa, vì nó đạt thành do tối thắng của bậc Thánh. Ngoài ra, tuyệt đối còn 
đồng nghĩa với vô nhị, vô phân biệt xứ, vô sanh, chân tánh của chư pháp, bất khả thuyết, vô 
vi, phi hý luận, chân lý, chân tánh, niết bàn, tịch diệt, Phật quả, trí tuệ, giác ngộ, tri thức mà 
mình phải tự nhận trong chính mình, Pháp thân, Phật, vân vân và vân vân. Theo Phật Giáo, 
“Tuyệt Đối” còn rất nhiều nghĩa khác như sau: chân như (như thị), không tánh, niết bàn, bất 
nhị, bất sanh, cõi vô phân biệt, bản thể của pháp (bản chất của vật tổn hữu), bất khả diễn 
đạt, đích thực như nó đang là, không thể diễn tả bằng ngôn từ hay hý luận, như thực (cái thực 
sự đang là), chân đế, chân lý, Như Lai tạng, thực tại mà ta phải tự thể nghiệm trong nội tâm, 
vân vân. Theo trường phái Du Già, duy thức tuyệt đối là giáo pháp tiêu biểu nhất và là cái 
được gọi là “chủ nghĩa duy thức”. Theo đó đối tượng thường nghiệm (vô thường) thì “thuộc 
chủ quan" và chủ thể nhận thức là “tuyệt đối. Với đối tượng thường nghiệm, Duy Già phủ 
nhận tính hiện thực độc lập của đối tượng ngoại giới, và điều nầy chỉ là tiếp nối các ý niệm 
truyển thống về tính vượt trội của 'tâm' trên mọi đối tượng, dù có lẽ nó có thể mang cho 
chúng một nội dung phần nào sắc xảo hơn và hàm chứa nhận thức luận rõ ràng hơn trước. 
Trong một hành vi tri thức, tâm và tâm sở có tầm quan trọng quyết định, còn “đối tượng" là 
một ảnh tợ phần lớn đã được định hình, và trong mức độ nào đó, nó do tâm tạo ra. 


8ÿ. ztoa(ức 


According to Buddhism, “Absolute” means “Beyond Comparison”. The Absolute 1s the 
Reality of the appearances. The Absolute 1s always of uniform nature. Nirvana or the 
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Absolute Reality 1s not something produced or achieved. According to the Madhyamaka 
philosophy, Candrakirti, to the saints, the Absolute 1s Just silence, for 1t 1s inexpressible by 
speech. The absolute knowledge 1s the highest truth or tathata, the absolute. The 1llusory 
knowledge and empirical knowledge correspond to relative truth (samvrti-satya), and the 
absolute knowledge to the highest truth (paramartha-satya) of the Madhyamika system. In 
Buddhism, “Absolute” 1s a synonym for “Suchness”. It 1s unalterable, without modification, 
unaffected by anything, and a mark common to all đharmas. It also means “Emptiness” for 1t 
1s the absence of all imagination. Some people define 1t as “Reality-limif” for 1t 1s that which 
reaches up to the summit of truth, to the utmost limit of what can be cognized, and 1s quite 
Íree from error or perversion. Some other people define 1t as “Signless” for 1t is the absence 
of all marks. The Absolute 1s further “Ultimate true”, or the “Supreme obJect” because 
reached by the supreme cognition of the saints. Furthermore, it also means non-duality, the 
realm of non-discrimination, non-production, the true nature of dharma, the Inexpressible, the 
unconditioned, the unimpeded (nishprapanca), the actual fact (tattva), that which really 1s 
(yathabhuta), the truth (satya), the true reality (bhutata), nirvana, cessation, Buddhahood, 
wIsdom, enlightenment, the cognition which one must realize within oneself, the Dharma- 
body (dharmakaya), the Buddha, and so on, and so on. According to Buddhism, “Absolute” 
has many other meanings as follows: suchness (tathata), emptiness (void, sunyata), nirvana 
(mbbana), non-dual, unproduced, the realm of non-discrimination, the true nature of dharma 
or the essence of being (dharmadhatu or dhamrata), the Inexpressible, thatness (tattva), free 
of verbalization and plurality, that which really 1s, the true reality, truth, the womb of 
Tathagatas (Tathagata-garbha), realityý which one must realize within oneself, and so on. 
According to the Yogacarins, the absolute Idealism 1s the most characteristic doctrine and 1s 
their so-called “idealism”, which 1s “subJective” with regard to the empirical and “absolute” 
with regard to the transcendental subJect. As to the first, it denies the independent reality of 
an external obJect, and merely continues the traditional ideas about the primacy of “thought” 
over all obJects, though 1t may perhaps give them a somewhat sharper edge and a more 
pronounced epistemologtcal content than they may have had before. In every mental act 
thought and 1s concomitants are of decisive Importance, and the “object 1s a shadowy 
appearance largely shaped and to some extent conJured up by thought. 


S2. “Xdếu “7⁄2 “74@@t ác 

Mục tiêu của người tu Phật là đạt được cái kiến thức tuyệt đối hầu có thể loại trừ được 
hết thảy khổ đau phiền não để đạt được cứu cánh sau cùng là niết bàn. Kiến thức tuyệt đối 
bao gồm quán sát trí và viên thành thực trí. Thứ nhất là “Quán Sát Trí”. Đây là một trong hai 
loại trí được nói đến trong Kinh Lăng Già. Quán sát trí là trí tuyệt đối, tương đương với 
Viên Thành Thực Trí. Chữ Phạn Pravicaya nghĩa là tìm tòi xuyên suốt hay khảo sát tường 
tận, và cái trí được định tính như thế thâm nhập vào bản chất căn bản của tất cả các sự vật, là 
cái vượt khỏi phân tích lý luận, và không thể được diễn tả bằng mệnh để nào trong tứ cú. Trí 
tuyệt đối thứ nhì là “Viên Thành Thực Trí” (lý tính hay nguyên lý hay tánh chất căn bản). 
Viên thành thực trí tức là cái biết toàn hảo và tương đương với Chánh Trí (samyagjnana) và 
Như Như (Tathata) của năm pháp. Đấy là cái trí có được khi ta đạt tới trạng thái tự chứng 
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bằng cách vượt qua Danh, Tướng, và tất cả các hình thức phân biệt hay phán đoán (vikalpa). 
Đây là chân lý cao nhất, chân lý tối thượng của khoa nhận thức luận Du Già, vì nó là cách 
thức sự vật thật sự hiện hữu được hiểu bởi tâm giác ngộ. Chân lý này nói rằng mọi sự mọi 
vật đều hoàn toàn không có tính nhị nguyên, mặc dù ngươi có tâm không giác ngộ, nhìn sự 
vật theo cách nhị nguyên. Đấy cũng là Như Như, Như Lai Tạng Tâm, đấy là một cái gì không 
thể bị hủy hoại. Sợi dây thừng giờ đây được nhận biết theo thể diện chân thực của nó. Nó 
không phải là một sự vật được cấu thành do các nguyên nhân và điều kiện hay nhân duyên 
và giờ đây đang nằm trước mặt chúng ta như là một cái gì ở bên ngoài. Từ quan điểm của 
nhà Duy Thức Tuyệt Đối theo như Lăng Già chủ trương, sợi dây thừng là phản ánh của chính 
cái tâm của chúng ta, tách ra khỏi cái tâm thì nó không có khách quan tính, về mặt nầy thì 
nó là phi hiện hữu. Nhưng cái tâm vốn do từ đó mà thế giới phát sinh, là một đối tượng của 
Viên Thành Thực hay trí toàn đắc. 


S0. ;Ztoa(te 7“Xwecád¿c 


The purpose of Buddhist cultivators 1s to attain the absolute knowledge so that they can 
eliminate all sufferings and afflictions and attain the final goal, which 1s the “Nirvana”. The 
first absolute knowledge 1s the “Pravicayabuddhi”. This 1s one of the two kinds of knowledge 
mentioned in the Lankavatara Sutra. Absolute knowledge corresponds to the Parinishpanna. 
Pravicaya means “to search through,” “to examine thoroughly,” and the Buddhi so qualified 
penetrates Into the fundamenfal nature of all things, which 1s above logical analysis and 
cannot be described with any of the four propositions. The second absolute knowledge 1s the 
absolute nature or the fundamental principle or character. This 1s one of the three forms of 
“Svabhavalakshana-sunyata” or knowledge 1s the Parinishpanna, perfected knowledge, and 
corresponds to the Right Knowledge (Samyagjnana) and Suchness (Tathata) of the five 
Dharmas. It is the knowledge that 1s available when we reach the state of self-realization by 
going beyond Names and Appearances and all forms of Discrimination or judgmert. It 1s the 
highest truth the Yogacara School”s epistemologtcal ultimate, because 1t 1s the way things 
really are as understood by the unenlightened mind. It 1s the truth that ultimately all things 
are completely lacking In duality, even though they appear to the unenlightened mind under 
the guise of dualism. It 1s suchness 1fself, it 1s the Tathagata-garbha-hridaya, 1t 1s something 
indestructible. The rope 1s now perceived in is true perspective. Ït is not an obJect 
consfructed out of causes and conditions and now lying before us as something external. From 
the absolutist°s point of view which 1s assumed by the Lankavatara, the rope 1s a reflection of 
our own mind, It has no obJectivity apart from the lafter, 1t 1s In this respect non-existent. But 
the mind out of which the whole world evolves 1s the obJect of the Parinishpanna, perfectly- 
attained knowledge. 


S22. á¿ “72 6à 

Cõi Ta Bà còn được gọi là Nam Thiệm Bộ Châu. Châu nầy được đặt tên Diêm Phù Đề 
có thể là vì trên châu nầy mọc nhiều cây Diêm Phù, hoặc giả từ trên cây Diêm Phù khổng lô 
trên núi Tu Di có thể nhìn thấy toàn châu. Ta Bà có nghĩa là khổ não, lại cũng có nghĩa là 
phiền lụy hay trói buộc, chẳng được ung dung tự tại. Thế giới mà chúng ta đang sống hay cõi 
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Diêm Phù để chỉ là một phần nhỏ của thế giới Ta Bà, nằm về phía nam của núi Tu Di, theo 
vũ trụ học cổ Ấn Độ, đây là nơi sinh sống của con người, là thế giới Ta Bà của Đức Phật 
Thích Ca. Thế giới Ta Bà, nơi đầy dẫy những mâu thuẫn, hận thù và bạo động. Nơi mà 
chúng ta đang sống là một thế giới bất tịnh, và Phật Thích Ca đã bắt đầu thanh tịnh nó. Con 
người sống trong thế giới nầy chịu phải vô vàng khổ hãi vì tam độc tham, sân, si cũng như 
những dục vọng trần tục. Cõi Ta Bà nây đầy dẫy những đất, đá, gai chông, hầm hố, gò nổng, 
thường có những mối khổ về đói khát, lạnh, nóng. Chúng sanh trong cõi Ta Bà phần nhiều 
tham đắm nơi phi pháp, tà pháp, chớ chẳng chịu tin chánh pháp, thọ số của họ ngắn ngủi, 
nhiều kẻ gian trá. Nói về vua quan, dầu có nước để cai trị, họ chẳng hễ biết đủ, mà ngược lại 
sanh lòng tham lam, kéo binh đánh chiếm nước khác, khiến cho nhiều người vô tội chết oan; 
lại thêm nhiều thiên tai như hạn hán, bão lụt, mất mùa, đói khát, vân vân nên chúng sanh 
trong cõi nầy phải chịu vô lượng khổ sở. Nơi cõi Ta Bà nầy, sự thuận duyên cùng an vui tu 
tập thì ít, mà nghịch duyên phiền não thì nhiều. Hầu hết người tu hành đều dễ bị thối thất 
tâm Bồ Đề đã phát lúc ban đầu. Theo Đức Phật, quả đất mà chúng ta đang ở đây có tên là 
Nam Thiệm Bộ Châu, nằm về hướng nam của núi Tu Di, vốn là một phần nhỏ nhất trong hệ 
thống Đại Thiên Thế Giới do Đức Phật Thích Ca Mâu Ni làm giáo chủ. 

Ta Bà có nghĩa là khổ não, lại cũng có nghĩa là phiển lụy hay trói buộc, chẳng được ung 
dung tự tại. Thế giới Ta Bà, nơi đầy dẫy những mâu thuẫn, hận thù và bạo động. Nơi mà 
chúng ta đang sống là một thế giới bất tịnh, và Phật Thích Ca đã bắt đầu thanh tịnh nó. Con 
người sống trong thế giới nầy chịu phải vô vàn khổ hãi vì tam độc tham, sân, si cũng như 
những dục vọng trần tục. Cõi Ta Bà nây đầy dẫy những đất, đá, gai chông, hầm hố, gò nổng, 
thường có những mối khổ về đói khát, lạnh, nóng. Chúng sanh trong cõi Ta Bà phần nhiều 
tham đắm nơi phi pháp, tà pháp, chớ chẳng chịu tin chánh pháp, thọ số của họ ngắn ngủi, 
nhiều kẻ gian trá. Nói về vua quan, dầu có nước để cai trị, họ chẳng hể biết đủ, mà ngược lại 
sanh lòng tham lam, kéo binh đánh chiếm nước khác, khiến cho nhiều người vô tội chết oan; 
lại thêm nhiều thiên tai như hạn hán, bão lụt, mất mùa, đói khát, vân vân nên chúng sanh 
trong cõi nầy phải chịu vô lượng khổ sở. Nơi cõi Ta Bà nầy, sự thuận duyên cùng an vui tu 
tập thì ít, mà nghịch duyên phiển não thì nhiều. Hầu hết người tu hành đều dễ bị thối thất 
tâm Bồ Đề đã phát lúc ban đầu. Theo Đức Phật, quả đất mà chúng ta đang ở đây có tên là 
Nam Thiệm Bộ Châu, nằm về hướng nam của núi Tu Di, vốn là một phần nhỏ nhất trong hệ 
thống Đại Thiên Thế Giới do Đức Phật Thích Ca Mâu Ni làm giáo chủ. Chính vì vậy mà 
“Saha” còn được gọi là Sa Ha Lâu Đà, hay Sách Ha, nghĩa là chịu đựng hay nhẫn độ; nơi có 
đầy đủ thiện ác, cũng là nơi mà chúng sanh luôn chịu cảnh luân hồi sanh tử, được chia làm 
tam giới. Thế giới Ta Bà, thế giới chịu đựng để chỉ thế giới của chúng ta, nơi có đầy những 
khổ đau phiển não; tuy thế chúng sanh trong đó vẫn hân hoan hưởng thụ và chịu đựng. Theo 
Phật giáo, Ta Bà là cõi của thế giới mà chúng ta đang ở. Diêm Phù Đề là một phần nhỏ của 
thế giới Ta Bà, thế giới của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. Cõi này nằm về miền cực Nam 
trong bốn châu theo truyền thống Vũ Trụ Học Phật giáo. người ta nói cõi này được đặt tên 
theo cây “Jambu” là loại cây mọc nhiều trên cõi này. Cõi này đo được 2.000 na do tha ở ba 
chiều, còn chiều thứ tư chỉ đài có 3 na do tha rưởi mà thôi. Nam Thiệm Bộ Châu, một trong 
tứ đại châu, tọa lạc phía nam núi Tu Di, bao gồm thế giới được biết đến bởi người Ấn Độ 
thời cổ sơ. Theo Eitel trong Trung Anh Phật Hoc Từ Điển, Nam Thiệm Bộ Châu bao gồm 
những vùng quanh hồ Anavatapta và núi Tuyết (tức là cõi chúng ta đang ở, trung tâm châu 
nầy có cây diêm phù. Chính ở cõi nầy, Đức Phật đã thị hiện, và ở cõi nầy có nhiều nhà tu 
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hành hơn hết). Phía Bắc gồm Hung Mông Thổ; phía Đông gồm Trung Quốc-Đại Hàn-Nhật; 
phía Nam gôm các vùng Bắc Ấn (hai mươi bảy vương quốc), Đông Ân (mười vương quốc), 
Nam Ấn (mười lăm vương quốc), Trung Ấn (ba mươi vương quốc), và Tây Ấn (ba mươi bốn 
vương quốc). 


320. 2⁄‹ 20awAt, 20sxd 


The worldly world is also called the Jambudvipa. It 1s so named either from the Jambu 
trees abounding In 1t, or from an enormous Jambud tree on Mount Meru visible like a 
standard to the whole continent. Saha means sufferings and afflictions; 1t also means worrIes, 
binding, unable to be free and liberated. The worldly world 1s full of storm, conflict, hatred 
and violence. ambudvipa 1s a small part of Saha World, the continent south of Mount Sumeru 
on which, according to anclent Indian cosmology, human beings live. In Buddhism, It 1s the 
realm of Sakyamuni Buddha. The world in which we live 1s an Iimpure field, and Sakyamuni 
1s the Buddha who has Initiated 1s purification. People in this world endure many sufferings 
stemming from three poisons of greed, anger and delusion as well as earthly desires. The 
Saha World ¡s filled with dirt, rocks, thorns, holes, canyons, hills, cliffs. There are varlous 
sufferings regarding thirst, famine, hot, and cold. The people in the Saha World like wicked 
doctrines and false dharma; and do not have faith In the proper dharma. Thetr lives are short 
and many are fraudulent. Kings and mandarins, although already have had lands to govern 
and rule, are not satisfied; as they become greedy, they bring forces to conquer other 
Counfriles causing Innocent people to die in vain. In addition, there are other Infinite 
calamities such as droughts, floods, loss of harvest, thirst, famine, epidemics, efc. As for this 
Saha World, the favorable circumstances to cultivate in peace and contenment are few, but 
the unfavorable conditions of afflictions destroying path that are rather losing Bodhi Mind 
they developed In the beginning. Moreover, If 1s very difficult to encounter a highly virtuous 
and knowledgeable advisor. According to the Buddha, the planet in which we are currentÌy 
living 1s called Virtuous Southern Continent. lt is situated to the south of Mount Sumeru and 
1S Jjust a timest part of the Great World System of the Saha World in which Sakyamuni 
Buddha 1s the ruler. 

Saha means sufferings and afflictions; 1t also means worries, binding, unable to be free 
and liberated. The worldly world 1s full of storm, conflict, hatred and violence. The world in 
which we live Is an Iimpure field, and Sakyamumi 1s the Buddha who has Initiated 1ts 
purification. People in this world endure many sufferings stemming from three poisons of 
greed, anger and delusion as well as earthly desires. The Saha World is filled with dirt, rocks, 
thorns, holes, canyons, hills, cliffs. There are various sufferings regarding thirst, famine, hot, 
and cold. The people in the Saha World like wicked doctrines and false dharma; and do not 
have faith in the proper dharma. Thetr lives are short and many are fraudulent. Kings and 
mandarins, although already have had lands to govern and rule, are not satisfied; as they 
become greedy, they bring forces to conquer other counfries causing innocent people to die In 
vann. In addition, there are other Iinfinite calamitiles such as droughts, floods, loss of harvest, 
thirst, famine, epidemics, etc. As for this Saha World, the favorable circumstances to cultivate 
1n peace and contenment are few, but the unfavorable conditions of afflictions destroyIng 
path that are rather losing Bodhi Mind they developed in the beginning. Moreover, 1† 1s very 
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difficult to encounter a highly virtuous and knowledgeable advisor. According to the Buddha, 
the planet in which we are currently living 1s called Virtuous Southern Continent. Ít 1s situated 
to the south of Mount Sumeru and 1s Just a tiniest part of the Great World System of the Saha 
World in which Sakyamuni Buddha 1s the ruler. Thus, “Saha” also called the place that which 
bears, the earth, interpreted as bearing, enduring; the place of good and evil; a unIverse, or 
great chiliocosm, where all are subJect to transmigration and which a Buddha transforms; If Is 
divided into three reglons and Mahabrahma Sahampati Is 1s lord. World of endurance refers 
to our world which 1s filled with sufferings and affections, yet gladly enJoyed and endured by 
1s Inhabitants. According to Buddhism, Jambudvipa 1s the human world, the world in which 
we are living. lambudvipa 1s a small part of Saha World, the realm of Sakyamuni Buddha. 
The southernmost of the four great land masses (catur-dvipa) of traditional Buddhist 
cosmolosy. It is said to be named after the Jambu tree that grows there. lt measures 2,000 
yojanas on three sides, and its fourth side 1s only three-and-a-half yoJanas long. The Southern 
Continent, one of the four continents, that situated south of Mount Meru, comprising the 
world known to the early Indian. According to Eitel in The Dictionary of Chinese-English 
Buddhist Terms, Jambudvipa includes the following countries around the Anavatapta lake 
and the Himalayas. The North region includes Huns-Mongolians-Turks; the East region 
inlcudes China-Korea-Japan; the South region ¡includes Northern India (twenty-seven 
kingdom§), Eastern India (ten kingdoms), Southern India (fifteen kingdoms), Central India 
(thirty kingdoms, and Western Indian (thirty-four kingdom§). 


Z9/. X2 

Kiếp có rất nhiều nghĩa, nhưng trong Phật giáo, “Kiếp” là một khoảng thời gian rất dài. 
Kiếp còn có nghĩa là khoảng thời gian một ngày một đêm trên cõi Trời Phạm Thiên (tương 
đương với 4 tỷ 320 triệu năm). Khoảng thời gian từ lúc vũ trụ được thành lập, đến hoại diệt 
rồi lại được thành lập. Lấy áo trời vỗ vào một tẳng đá dài 40 dậm, cứ mỗi trăm năm lại vỗ 
một lần, cứ thế cho đến khi áo trời rách nát, tiểu kiếp vẫn chưa hết. Có một số người cho 
rằng một kiếp tương đương với 139.600 năm. Kiếp được chia làm ba loại. Thứ nhất là “Tiểu 
kiếp”. Một tiểu kiếp tương đương với 1.000 kiếp, một khoảng thời gian từ tạo lập vũ trụ đến 
tái tạo lập hay một giai đoạn tăng giảm thành hoại của vũ trụ. Theo Câu Xá Luận thì kiếp 
sống con người cứ mỗi thế kỷ là tăng một tuổi, cứ tăng như thế cho đến khi tăng tới § vạn tư 
tuổi thì lại bắt đầu giảm dần cũng mỗi trăm năm một tuổi, cho đến khi tuổi thọ chỉ còn 10 
tuổi. Mỗi chu kỳ tăng hoặc giảm như vậy là một tiểu kiếp. Theo Trí Độ Luận thì hai chu kỳ 
tăng giảm tuổi thọ được Câu Xá Luận nói ở trên là một “Tiểu Kiếp”. Thứ nhì là “Trung 
kiếp”. Khoảng thời gian của một trung kiếp tương đương với 20 tiểu kiếp. Một thời kỳ 336 
triệu năm, bốn trung kiếp làm thành một đại kiếp. Theo Phật Giáo Đại Thừa Tây Tạng, một 
trung kiếp được giải thích như sau: “Nếu bạn đào sâu xuống lòng đất 1.000 mét, rỗi đào rộng 
ra chung quanh cũng 1.000 thước vuông vức, sau đó lấp đầy hố trống nầy bằng tóc, mỗi sợi 
dài nửa mét. Rồi sau đó cứ 100 năm thì lấy ra một sợi tóc, trung kiếp là khoảng thời gian dài 
cho đến khi nào chúng ta lấy được hết số tóc trong cái hố ấy. Thứ ba là “Đại kiếp”. Khoảng 
thời gian của một đại kiếp tương đương với 4 trung kiếp. Theo Câu Xá Luận, có bốn trạng 
thái hay bốn kiếp, mỗi kiếp gồm 20 tiểu kiếp qua các thời kỳ thành, trụ, hoại, không. Theo 
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Phật Giáo Đại Thừa, một đại kiếp là 1.334.000.000 năm, một trung kiếp là 336.000.000 năm, 
một tiểu kiếp là 16.800.000 năm. Tuy nhiên, theo A Tỳ Đạt Ma Câu Xá Luận, một đại kiếp 
gồm 80 trung kiếp, chia làm 4 nhóm 20 trung kiếp. Nhóm 20 trung kiếp thứ nhất là kiếp 
không. Kiếp không là sự trống rỗng hoàn toàn khi thế giới hệ trước đó không còn tổn tại. Sau 
đó là 20 trung kiếp của kiếp thành, tức là thời kỳ hình thành của thế giới. Kế đến là 20 trung 
kiếp của kiếp trụ. Tiếp theo là 20 trung kiếp của kiếp hoại. Hiện nay chúng ta đang ở trong 
trụ kiếp. Trong khoảng 20 trung kiếp của kiếp trụ, chúng ta đang ở thời kỳ đầu của kiếp 
giảm. Vì vậy, khi kiếp nầy giảm, sẽ có 18 lần tăng và 18 lần giảm. Rồi lại tiếp tục 20 trung 
kiếp kế tiếp. 

Theo Câu Xá Luận, có bốn trạng thái hay bốn kiếp, mỗi kiếp gồm 20 tiểu kiếp qua các 
thời kỳ thành, trụ, hoại, không. Thành kiếp gồm 20 tiểu kiếp trong lúc các thế giới và chúng 
sanh được thành lập. Trụ kiếp trong đó mặt trời mặt trăng mọc lên, giới tính phân biệt, anh 
hùng khởi dậy, bốn giai cấp được thành lập, và cuộc sống xã hội tiến hóa. Hoại kiếp gồm 64 
tiểu kiếp trong đó lửa, nước và gió tàn phá tất cả mọi thứ, ngoại trừ Tứ Thiển Thiên. Sự hủy 
diệt kế tiếp bởi không kiếp, trong giai đoạn nây không thứ gì có thể tổn tại được. Đây là giai 
đoạn hoàn toàn hoại diệt. Một vòng thành, trụ, hoại, không của vũ trụ, mỗi thời kiếp được 
chia ra làm 20 tiểu kiếp, mỗi tiểu kiếp lại được chia ra làm hai thời “tăng” và “giảm,” mỗi 
thời “tăng” được cai trị bởi “tứ thiên vương” (thiết, đồng, bạc, vàng), trong thời đó tuổi thọ 
của con người tăng một tuổi mỗi trăm năm cho đến §4.000 năm, và thân người cũng tăng tới 
84.000 bộ. Kế đó là “giảm” thời lại được chia làm ba giai đoạn chướng ngại là nạn dịch, 
chiến tranh và đói khát, lúc mà tuổi thọ của con người giảm từ từ đến lúc chỉ còn 10 tuổi thọ 
và chiều cao chỉ còn một bộ. Tăng kiếp là kiếp mà trong đó đời người tăng dân từ 10 tuổi lên 
đến 84.000 tuổi, và chiều cao của thân người tăng từ một bộ Anh lên đến 8,400 bộ Anh. 
Trong giai đoạn giảm kiếp, sanh mạng giảm dần, ngược lại với tăng kiếp sinh mạng tăng dần. 
Cả hai làm thành 20 kiếp, 10 giảm, 10 tăng. 

Theo truyền thống Phật giáo, 47 con số “không” theo sau số “một” làm thành một A 
Tăng Kỳ. Như vậy ba a tăng kỳ kiếp phải được xem là vô lượng hay vô số kể kiếp. Một vị 
Bồ Tát phải tu tập ba a tăng kỳ kiếp mới mong thành Phật. Tùy thuộc vào thời gian Bồ Tát tu 
tập Lục Độ Ba La Mật và đức hạnh mà Bồ Tát từ từ chứng được các địa trong thập địa. Vì 
vậy mà có nhiều bậc Bồ Tát khác nhau. Tuy nhiên, nói chung kinh điển Đại Thừa thường nói 
Bồ Tát phải tu tập trong một thời gian rất dài, rất khó tính đếm, rất khó tưởng tượng được với 
số kiếp không thể nghĩ bàn, vô tận và vô hạn lượng. Theo kinh Pháp Hoa: “Chư Bồ Tát đã ở 
nơi vô lượng ngàn muôn ức kiếp, vì Phật quả nên siêng tu tinh tấn.” 


22(. ca ( a2) 

Kalpa (aeon) has many meaninss, but in Buddhism, 1t means an infinitely long time. 
Kalpa also means the length of a day and night of Brahma (4.320.000.000 years). A period of 
time between the creation and recreation of a world or universe. To pass a heaven cloth over 
a solid rock 40 l¡ in size once in a hundred years, when finally the rock has been thus worn 
away a kalpa will not yet have passed. Some say that one kalpa 1s equivalent to 139.600 
years. Kalpa 1s divided Into three categorles. The first kind of kalpa 1s the “Small Kalpa”. The 
length of a Day and Night of Brahma which 1s equivalent to 1,000 kalpas. A period of time 
between the creaftion and recreation of a world or universe or a period of growth and decay of 
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the universe. According to the Kosa Sastra, the period in which human life increases by one 
year a cenfury until it reaches 84,000; then it is reduced at the same rate tilI the life-period 
reaches ten years of age. These two are each a small kalpa. According to the Sastra on the 
PraJna-Paramita Sutra, the two above mentioned cycles together as one smaill kalpa. The 
second kind of kalpa 1s the “Middle-size kalpa”. The length of a middle-size kalpa 1s 
equivalent to that of 20 small kalpas. Middling kalpa (intermediate aeon), 1s a period of 
336.000.000 years (four middling kalpas make on great kalpa—Thành+Trụ+Hoại+Không=A 
great kalpa). According to the Tibetan Mahayana Buddhism, middling kalpa 1s explained like 
this: “If you dig down a thousand yards Into the earth and then dig around one thousand 
square yards and then fill this empty hollow with hairs a half inch long each; then 1f you take 
away one haIr every hundred years; the length of time of a middling kalpa 1s the length of 
time you take out all hairs In that hollow. The third kind of kalpa 1s the “Great kalpa”. The 
length of a great kalpa 1s equivalent to that of 4 middle-size kalpas. According to the Kosa 
Sastra, there are four kalpas or epochs, or perlods of time, each consisting of twenty small 
kalpas, during which worlds go through formation, existing, destruction, and annihilation. 
According to the Mahayana Buddhism, a mahakalpa 1s represented as 1,334,000,000 years, a 
middling kalpa 1s 336,000,000 years, and a small kalpa is 16,500,000 years. However, 
according to the Abhidharma-Kosha, one great aeon 1s composed of eiphty Intermediate 
aeons 1n four groups of twenty. The Íirst twenty are aeons oc vacurty. The vacuIty 1s the 
absence of the last world system. They are followed by twenty aeons of formation of new 
world system; then twenty aeons of abiding; then twenty aeons of destruction of that system. 
Right now, we are In the aeons of abiding. Within these twenty Intermediate aeons of 
abiding, we are in the first long period of decline. So, as this one 1s coming down, there are 
eiphteen ups and downs afterwards. Then the twentieth goes on up. 

According to the Kosa Sastra, there are four kalpas or epochs, or perlods of time, each 
consisting of twenty smaill kalpas, during which worlds go through formation, existing, 
destruction, and annihilation. Formation or completion which consists of twenty small kalpas 
during whiích worlds and the beings on them are formed. Kalpa of existing or abiding or 
exIstence, sun and moon rise, sexes are đifferentiated, heroes arise, four castes are formed, 
social life evolves. Kalpa of destruction or decay which consists of sixty-four small kalpas 
when fire, water and wind destroy everything except the Fourth Dhyana. Kalpa of 
annihilation or the succeeding void, during which nothing exists, or the final annihilation. The 
great kalpa, from a beginning of a universe till 1t 1s destroyed and another begins In Its place. 
It has four kalpas or periods (the complete period of kalpas of formation, existence, 
desftruction, and non-exIstence). Each great kalpa 1s subdivided into four assankhyeya-kalpas, 
each assankhyeya-kalpa 1s divided into twenty antara-kalpas or smaill kalpas, so that a 
mahakalpa consists of eiphty small kalpas. Each small kalpa 1s divided Into a perlod of 
“increase” and “decrease.” The Increase period ¡s ruled over by the four cakravarfIs In 
Succession, 1.e. the four ages of Iron, copper, silver, gold, during which the length of human 
life Increases by one year every century to 84,000 years, and the length of the human body to 
84,000 feet. Then comes the kalpa of “decrease” divided Into periods of the three woes, 
pestilence, war, and famine, during which the length of human life 1s gradually decreased 
(reduced) to ten years and the human body to one foot in heigth. The Increasing kalpas, or the 
kalpa of increment during which human life increases by one year every century from an 
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1nifial life of ten years, till 1t reaches 84,000 years, and the body from one foot to 8,400 feet in 
heipth. The decreasing kalpas in which the period of life 1s gradually reduced, in contrast with 
the increasing kalpas (tăng kiếp). Together they form twenty kalpas, ten decreasing and ten 
1ncreasing. 

According to the Buddhist tradition, there are 47 number “zero” after number “1” to make 
one asankhya. Thus, three asankhya aeons must be considered as Iinnumerable and countless 
aeons. In order to become the Buddha, a Bodhisattva must traverse three asankhya aeons. lt 
depends on the time of Bodhisattva practices six paramitas and other virtues so that he 
proceeds step by step to each of the stages of spiritual realizations. Therefore, there have 
been different kinds of Bodhisattvas. However, generally speaking, Mahayana sutras declare 
that Bodhisattvas spent a very very long time which was very difficult to count and we cannot 
Imagine out with the words “Immeasurable”, “boundless”, “inconceivable number of kalpas”. 
According to the Lotus Sutra, “he great multtude of Bodhisattvas have already for 
Immeasurable thousands, ten thousands, millions of kalpas applied themselves diligently and 
earnestly for the sake of the Buddhahood.” 


S98. 2/⁄42w¿ 7X/da tia “hêt ước tồn, "74 vá 

Khảo là những ảnh hưởng diễn biến của nghiệp thiện ác, nhưng chúng có sức thầm lôi 
cuốn hành giả làm cho bê trễ sự tu trì. Khi mới tu ai cũng có lòng hảo tâm, nhưng lần lượt bị 
những duyên nghiệp bên ngoài, nên một trăm người đã rớt hết chín mươi chín. Cổ Đức nói: 
“Tu hành nhứt niên Phật tại tiền, nhị niên Phật tại Tây Thiên, tam niên vấn Phật yếu tiền.” 
Nghĩa là “sự tu hành năm đầu Phật như ở trước mặt, năm thứ hai Phật đã về tây, sang năm 
thứ ba ai muốn hỏi đến Phật hay bảo niệm Phật, phải trả tiền mới chịu nói tới, hoặc niệm qua 
ít câu." Những Khảo Đảo chính gồm có nội khảo, ngoại khảo, thuận khảo, nghịch khảo, minh 
khảo, và ám khảo. 

Thứ nhất là “Nội Khảo”. Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập 
Yếu, đây là một trong sáu loại khảo. Có người trong lúc tu tập, bỗng khởi lên những tâm 
niệm tham lam, giận hờn, dục nhiễm, ganh ghét, khinh mạn, nghi ngờ, hoặc sĩ mê dễ hôn 
trầm buồn ngủ. Những tâm niệm ấy đôi khi phát hiện rất mãnh liệt, gặp duyên sự nhỏ cũng 
dễ cau có bực mình. Nhiều lúc trong giấc mơ, lại thấy các tướng thiện ác biến chuyển. Trong 
đây những tình tiết chi ly không thể tả hết được. Gặp cảnh nầy hành giả phải ý thức đó là 
công năng tu hành nên nghiệp tướng phát hiện. Ngay lúc ấy nên giác ngộ các nghiệp tướng 
đều như huyễn, nêu cao chánh niệm, thì tự nhiên các tướng ấy sẽ lần lượt tiêu tan. Nếu 
không nhận thức rõ ràng, tất sẽ bị nó xoay chuyển làm cho thối đọa. Tiên đức bảo: “Chẳng 
sợ nghiệp khởi sớm, chỉ e giác ngộ chậm” chính là điểm nây. Có người đang lúc dụng công, 
bỗng phát sanh tán loạn mỏi nhọc khó cưỡng nổi. Ngay khi ấy nên đứng lên lễ Phật rồi đi 
kinh hành, hoặc tạm xả lui ra ngoài đọc một vài trang sách, sửa năm ba cành hoa, chờ cho 
thanh tịnh sẽ trở vào niệm Phật lại. Nếu không ý thức, cứ cưỡng ép cầu cho mau nhứt tâm, 
thì càng cố gắng lại càng loạn. Đây là sự uyển chuyển trong lúc dụng công, ví như thế giặc 
quá mạnh tợ nước tràn, người chủ soáy phải tùy cơ, nên cố thủ chớ không nên ra đánh. Có vị 
tu hành khi niệm Phật, bỗng thấy cô tịch như bản đàn độc điệu dễ sanh buồn chán, thì không 
ngại gì phụ thêm trì chú, quán tưởng, hoặc tụng kinh. 


1265 


Thứ nhì là “Ngoại Khảo”. Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập 
Yếu, đây là một trong sáu loại khảo. Đây là những chướng cảnh bên ngoài làm duyên khó 
khăn thối đọa cho hành giả. Những chướng cảnh nầy là sự nóng bức, ổn ào, uế tạp, hoặc chỗ 
quá rét lạnh, hay nhiều trùng kiến muỗi mòng. Gặp cảnh nầy cũng nên uyển chuyển, đừng 
chấp theo hình thức, chỉ cầu được an tâm. Chẳng hạn như ở cảnh quá nóng bức, chẳng ngại gì 
mặc áo tràng mỏng lễ Phật, rồi ra ngoài chỗ mát mà trì niệm, đến khi xong lại trở vào bàn 
Phật phát nguyện hồi hướng. Hoặc gặp chỗ nhiều muỗi, có thể ngồi trong màn thưa mà niệm 
Phật. Như ở miền bắc Trung Hoa vì thời tiết quá lạnh, các sư khi lên chánh điện tụng kinh, 
cũng phải mang giày vớ và đội mủ cẩn thận. Có hàng Phật tử vì nhà nghèo, làm lụng vất vả, 
đi sớm về khuya, hoặc nợ nần thiếu hụt, rách rưới đói lạnh, vợ yếu con đau, không có chỗ 
thờ cúng trang nghiêm. Trong những hoàn cảnh nầy sự tu tập thật ra rất khó, phải có thêm sự 
nhẫn nại cố gắng, mới có thể thành công được. Hoặc có người vì nhiều chướng nghiệp, lúc 
không tu thì thôi, khi sắp vào bàn Phật lại nhức đầu chóng mặt và sanh đủ chứng bệnh, hay 
có khách viếng thăm và nhiều việc bất thường xãy đến. Gặp những cảnh như thế, phải cố 
gắng và khéo uyển chuyển tìm phương tu hành. Sự cố gắng uyển chuyển tùy trường hợp sai 
biệt mà ứng dụng chớ không thể nói hết ra được. Nên nhớ gặp hoàn cảnh bất đắc dĩ, phải chú 
trọng phần tâm, đừng câu nệ phần tướng, mới có thể dung thông được. Cõi Ta Bà ác trược 
vẫn nhiều khổ lụy, nếu không có sức cố gắng kham nhẫn, thì sự tu hành khó mong thành tựu. 

Thứ ba là “Thuận khảo”. Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập 
Yếu, đây là một trong sáu loại khảo. Có người không gặp cảnh nghịch mà lại gặp cảnh 
thuận, như cầu gì được nấy, nhưng sự thành công đều thuộc duyên ràng buộc chớ không phải 
giải thoát. Có vị khi phát tâm muốn yên tu, bỗng cảnh danh lợi sắc thanh chợt đến, hoặc 
nhiều người thương mến muốn theo phụng sự gần bên. Thí dụ người xuất gia khi phát tâm tu, 
bỗng có kẻ đến thỉnh làm tọa chủ một ngôi chùa lớn; hoặc như người tại gia, thì có thơ mời 
làm tổng, bộ trưởng, hay một cuộc làm ăn mau phát tài. Đây là những cảnh thuận theo duyên 
đời quyến rủ người tu, rồi dẫn lần đến các sự phiển toái khác làm mất đạo niệm. Người ta 
chết vì lửa thì ít, mà chết vì nước lại nhiều, nên trên đường tu cảnh thuận thật ra đáng sợ hơn 
cảnh nghịch. Cảnh nghịch đôi khi làm cho hành giả tỉnh ngộ, dễ thoát ly niệm tham nhiễm, 
hoặc phẫn chí lo tu hành. Còn cảnh thuận làm cho người âm thầm thối đạo lúc nào không 
hay, khi bừng tỉnh mới thấy mình đã lăn xa xuống dốc. Người xưa nói: “Việc thuận tốt được 
ba. Mê lụy người đến già.” Lời nầy đáng gọi là một tiếng chuông cảnh tỉnh. Thế nên duyên 
thử thách của sự thuận khảo rất vi tế, người tu cần phải lưu ý. 

Thứ tư là “Nghịch khảo”. Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập 
Yếu, đây là một trong sáu loại khảo. Trên đường đạo, nhiều khi hành giả bị nghịch cảnh làm 
cho trở ngại. Có người bị cha mẹ, anh em hay vợ chồng con cái ngăn trở hoặc phá hoại không 
cho tu. Có vị thân mang cố tật đau yếu mãi không lành. Có kẻ bị oan gia luôn theo đuổi tìm 
cách mưu hại. Có người bị vu oan giá họa, khiến cho ngồi tù chịu tra khảo hoặc lưu đày. Có 
vị bị sự tranh đua ganh ghét, hoặc bêu rêu nhiều tiếng xấu xa, làm cho khó an nhẫn. Điều 
sau nầy lại thường xãy ra nhiều nhứt. Những cảnh ngộ như thế đều do sức nghiệp. Lời xưa 
từng nói: “Hữu bất ngu chi dự, hữu cầu toàn chi hủy,” nghĩa là “có những tiếng khen, những 
vinh dự bất ngờ, không đáng khen mà được khen; và có những sự kiện thật ra không đáng 
khinh chê, lại diễn thành cảnh khinh hủy chê bai trọn vẹn.” 

Thứ năm là “Minh khảo”. Theo Hòa Thượng Thích Thiền Tâm trong Niệm Phật Thập 
Yếu, đây là một trong sáu loại khảo. Đây là sự thử thách rõ ràng trước mắt mà không tự tỉnh 
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ngộ. Chẳng hạn như một vị tài đức không bao nhiêu, nhưng được người bưng bợ khen là 
nhiều đức hạnh, tài năng, có phước lớn, rồi sanh ra tự kiêu tự đắc, khinh thường mọi người, 
làm những điều càn dở, kết cuộc bị thẩm bại. Hoặc có một vị đủ khả năng tiến cao trên 
đường đạo, nhưng bị kẻ khác gàn trở, như bảo ăn chay sẽ bị bệnh, niệm Phật trì chú nhiều sẽ 
bị đổ nghiệp, hay gặp nhiều việc không lành, rồi sanh ra e dè lo sợ, thối thất đạo tâm. Hoặc 
có những cảnh tự mình biết nếu tiến hành thì dễ rước lấy sự lỗi lầm thất bại, nhưng vì tham 
vọng hay tự ái, vẫn đeo đuổi theo. Hoặc đối với các duyên bên ngoài, tuy biết đó là giả 
huyễn nhưng không buông bỏ được, rồi tự chuốc lấy sự buồn khổ vào tâm. Kẻ dễ dãi nhẹ dạ 
thường hay bị phỉnh gạt. Khi chưa diệt được tham vọng thì dễ bị người khác dùng tiễn tài, sắc 
đẹp hoặc danh vị lôi cuốn. Cho đến nếu còn tánh nóng nảy tất dễ bị người khích động, gánh 
lấy những việc phiền phức vào thân. Đây là những cạm bẫy của cả đời lẫn đạo, xin nêu ra để 
cùng nhau khuyên nhắc, nếu không dè dặt những điểm đó, sẽ vướng vào vòng chướng 
nghiệp. Đối với những duyên thử thách như thế, hành giả phải nhận định cho sáng suốt, và 
sanh lòng quả quyết tiến theo đường lối hợp đạo mới có thể thắng nó được. 

Thứ sáu là “Ám Khảo”. Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, 
đây là một trong sáu loại khảo. Điểu nầy chỉ cho sự thử thách trong âm thầm không lộ liểu, 
hành giả nếu chẳng khéo lưu tâm, tất khó hay biết. Có người ban sơ tinh tấn niệm Phật, rồi 
bởi gia kế lần sa sút, làm điều chi thất bại việc ấy, sanh lòng lo lắng chán nãn trễ bỏ sự tu. 
Có vị công việc lại âm thầm tiến triển thuận tiện rồi ham mê đeo đuổi theo lợi lộc mà quên 
lãng sự tu hành. Có kẻ trước tiên siêng năng tụng niệm, nhưng vì thiếu sự kiểm điểm, phiền 
não ở nội tâm mỗi ngày tăng thêm một ít, lần lượt sanh ra biếng trễ, có khi đôi ba tháng hay 
một vài năm không niệm Phật được một câu. Có người tuy sự sống vẫn điều hòa đầy đủ, 
nhưng vì thời cuộc bên ngoài biến chuyển, thân thể nhà cửa nay đổi mai dời, tâm mãi hoang 
mang hướng ngoại, bất giác quên bỏ sự trì niệm hồi nào không hay. 

Ngoài ra, còn có những khảo đảo khác trong tu tập như thụy miên, hôn trầm, phóng dật, 
và trạo cử. Thụy miên có nghĩa là ngầy ngật. Theo tông nghĩa của Hữu Bộ Tiểu Thừa, “Tùy 
Miên” là một tên khác của phiền não. Trong khi tông nghĩa của phái Duy Thức Đại Thừa, 
đây là tên gọi chung cho chủng tử của “Phiển Não Chướng” và “Sở Tri Chướng” (tham, sân, 
si, mạn, nghi, tà kiến). Hôn trầm có nghĩa là thẩn thờ (ngầy ngật). Tánh của hôn trầm là làm 
cho tâm trí mờ mịt không sáng suốt. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường 
Cổ Xưa,” trạng thái hôn trầm hay rã rượi hay trạng thái bệnh hoạn của tâm và các tâm sở. 
Nó không phải như một số người có khuynh hướng nghĩ là trạng thái uể oải mệt mỏi của 
thân; vì ngay cả các bậc A La Hán và các bậc Toàn Giác, những vị đã đoạn trừ hoàn toàn sự 
rã rượi hôn trầm nầy vẫn phải chịu sự mệt mỏi nơi thân. Trạng thái hôn trầm cũng giống như 
bơ đặc không thể trét được. Hôn trầm làm cho tâm chúng ta cứng nhắc và trơ h, vì thế nhiệt 
tâm và tỉnh thần của hành giả đối với việc hành thiền bị lơ là, hành giả trở nên lười biếng và 
bệnh hoạn về tinh thần. Trạng thái uể oải nầy thường dẫn đến sự lười biếng càng lúc càng tệ 
hơn, cho đến cuối cùng biến thành một trạng thái lãnh đạm trơ h. Trạo cử có nghĩa là thao 
thức bổn chỗn. Trạo cử (thân thể luôn nhúc nhích không yên, những phiển não khiến cho tâm 
xao xuyến không an nh). Đặc tánh của phóng dật là không tỉnh lặng hay không thúc liễm 
thân tâm, như mặt nước bị gió lay động. Nhiệm vụ của phóng dật là làm cho tâm buông lung, 
như gió thổi phướn động. Nguyên nhân gần đưa tới bất phóng dật là vì tâm thiếu sự chăm 
chú khôn ngoan. Trạo cử hôn trầm là một trong những trở ngại cho thiển sinh là ngủ gục 
trong khi hành thiển. Có hai loại bệnh mà đa số thiền sinh thường mắc phải: trạo cử và hôn 
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trầm. Nếu như tâm không bị vọng tưởng thì lại bị hôn trầm. Những hành giả dụng công tu tập 
mong đem hết nghị lực vào việc tham thiển sẽ không để cho ngủ gục khống chế. 

Phóng Dật có nghĩa là buông lung phóng túng. Đức Phật biết rõ tâm tư của chúng sanh 
mọi loài. Ngài biết rằng kẻ ngu si chuyên sống đời phóng dật buông lung, còn người trí thời 
không phóng túng. Do đó Ngài khuyên người có trí nỗ lực khéo chế ngự, tự xây dựng một 
hòn đảo mà nước lụt không thể ngập tràn. Ai trước kia sống phóng đãng nay không phóng 
dật sẽ chói sáng đời này như trăng thoát mây che. Đối với chư Phật, một người chiến thắng 
ngàn quân địch ở chiến trường không thể so sánh với người đã tự chiến thắng mình, vì tự 
chiến thắng mình là chiến thắng tối thượng. Một người tự điều phục mình thường sống chế 
ngự. Và một tự ngã khéo chế ngự và khéo điều phục trở thành một điểm tựa có giá trỊ và 
đáng tin cậy, thật khó tìm được. Người nào ngồi nằm một mình, độc hành không buôn chán, 
biết tự điều phục, người như vậy có thể sống thoải mái trong rừng sâu. Người như vậy sẽ là 
bậc Đạo Sư đáng tin cậy, vì rằng tự khéo điều phục mình rồi mới dạy cho người khác khéo 
điều phục. Do vậy Đức Phật khuyên mỗi người hãy tự cố điều phục mình. Chỉ những người 
khéo điều phục, những người không phóng dật mới biết con đường chấm dứt tranh luận, cãi 
vã, gây hấn và biết sống hòa hợp, thân ái và sống hạnh phúc trong hòa bình. Trong kinh Pháp 
Cú, Đức Phật dạy: “Không buông lung đưa tới cõi bất tử, buông lung đưa tới đường tử sanh; 
người không buông lung thì không chết, kẻ buông lung thì sống như thây ma (21). Kẻ trí biết 
chắc điều ấy, nên gắng làm chứ không buông lung. Không buông lung thì đặng an vui trong 
các cõi Thánh (22). Nhờ kiên nhẫn, dõng mãnh tu thiền định và giải thoát, kẻ trí được an ổn, 
chứng nhập Vô thượng Niết bàn (23). Không buông lung, mà ngược lại cố gắng, hăng hái, 
chánh niệm, khắc kỷ theo tịnh hạnh, sinh hoạt đúng như pháp, thì tiếng lành càng ngày càng 
tăng trưởng (24). Bằng sự cố gắng, hăng hái không buông lung, tự khắc chế lấy mình, kẻ trí 
tự tạo cho mình một hòn đảo chẳng có ngọn thủy triều nào nhận chìm được (25). Người ám 
độn ngu sĩ đắm chìm trong vòng buông lung, nhưng kẻ trí lại chăm giữ tâm mình không cho 
buông lung như anh nhà giàu chăm lo giữ của (26). Chớ nên đắm chìm trong buông lung, chớ 
nên mê say với dục lạc; hãy nên cảnh giác và tu thiển, mới mong đặng đại an lạc (27). Nhờ 
trừ hết buông lung, kẻ trí không còn lo sợ gì. Bậc Thánh Hiền khi bước lên lầu cao của trí 
tuệ, nhìn lại thấy rõ kẻ ngu sỉ ôm nhiều lo sợ, chẳng khác nào khi lên được núi cao, cúi nhìn 
lại muôn vật trên mặt đất (28). Tinh tấn giữa đám người buông lung, tỉnh táo giữa đám người 
mê ngủ, kẻ trí như con tuấn mã thẳng tiến bỏ lại sau con ngựa gầy hèn (29). Nhờ không 
buông lung, Ma Già lên làm chủ cõi chư Thiên, không buông lung luôn luôn được khen ngợi, 
buông lung luôn luôn bị khinh chê (30). Tỳ kheo nào thường ưa không buông lung hoặc sợ 
thấy sự buông lung, ta ví họ như ngọn lửa hồng, đốt tiêu tất cả kiết sử từ lớn chí nhỏ (31). Tỳ 
kheo nào thường ưa không buông lung hoặc sợ thấy sự buông lung, ta biết họ là người gần tới 
Niết bàn, nhất định không bị sa đọa dễ dàng như trước (32).” 

Trong kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Thắng ngàn quân địch chưa thể gọi là thắng, tự 
thắng được mình mới là chiến công oanh liệt nhứt. Tự thắng mình còn vẻ vang hơn thắng kẻ 
khác. Muốn thắng mình phải luôn luôn chế ngự lòng tham dục. Chính tự mình làm chỗ nương 
cho mình, chứ người khác làm sao nương được? Tự mình khéo tu tập mới đạt đến chỗ nương 
dựa nhiệm mầu. Người nào trước buông lung sau lại tinh tấn, người đó là ánh sáng chiếu cõi 
thế gian như vẫng trăng ra khỏi mây mù. Nếu muốn khuyên người khác nên làm như mình, 
trước hãy tự sửa mình rồi sau sửa người, vì tự sửa mình vốn là điều khó nhứt. Ngồi một mình, 
nằm một mình, đi đứng một mình không buồn chán, một mình tự điều luyện, vui trong chốn 
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rừng sâu. Chính các ngươi là kẻ bảo hộ cho các ngươi, chính các ngươi là nơi nương náu cho 
các ngươi. Các ngươi hãy gắng điều phục lấy mình như thương khách lo điều phục con ngựa 
mình.” 

Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Làm người luôn có hai mươi điều khó: 
Nghèo nàn bố thí là khó; Giàu sang học đạo là khó; Bỏ thân mạng quyết chết là khó; Thấy 
được kinh Phật là khó; Sinh vào thời có Phật là khó; Nhẫn sắc nhẫn dục là khó; Thấy tốt 
không cầu là khó; Bị nhục không tức là khó; Có thế lực không dựa là khó; Gặp việc vô tâm 
là khó; Học rộng nghiên cứu sâu là khó; Diệt trừ ngã mạn tự mãn là khó; Không khinh người 
chưa học là khó; Thực hành tâm bình đẳng là khó; Không nói chuyện phải trái là khó; Gặp 
được thiện tri thức là khó; Thấy tánh học Đạo là khó; Tùy duyên hóa độ người là khó; Thấy 
cảnh tâm bất động là khó; Khéo biết phương tiện là khó.” (Chương 12). Kẻ thoát được ác 
đạo sinh làm người là khó. Được làm người mà thoát được thân nữ làm thân nam là khó. Làm 
được thân nam mà sáu giác quan đầy đủ là khó. Sáu giác quan đầy đủ mà sanh vào xứ trung 
tâm là khó. Sanh vào xứ trung tâm mà gặp được thời có Phật là khó. Đã gặp Phật mà gặp cả 
Đạo là khó. Khởi được niềm tin mà phát tâm Bồ Đề là khó. Phát tâm Bồ để mà đạt đến chỗ 
vô tu vô chứng là khó.” 
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Testing conditions are the fluctuating effects of good and bad karma, which have the 
power to Iinfluence the practitioner and retard his cultivation. When first taking up cultivation, 
every practitioner has a seed of good intentions. However, as they encounter karmic 
conditions, one after another, both Internal and external, ninety-nine cultivafors out of a 
hundred will fail. The anclents had a saying: “In the first year of cultivation, Amitabha 
Buddha 1s right before eyes; the second year, He has already returned to the West; by the 
time the third year rolls around, If someone ¡inquires about Him or requests recifation, 
paymernt 1s required before a few words are spoken or a few versess recited.” Main types of 
testing Conditions Include Internal testing conditions, external testing conditions, Testing 
conditions caused by a favorable circumstances, testing conditions caused by an adverse 
circumsftances, testing conditions of a clear nature, and hidden testing conditions. 

The first testing condition 1s the “Internal Testing Conditions”. According to Most 
Venerable Thích Thiển Tâm ¡in The Pure Land Buddhism in Theory and Practice, this is one 
of the six types of testing conditions. During cultivation, some people suddenly develop 
thoughts of greed, anger, lust, jealousy, scorn or doubt. They may also suffer delusion, 
leading to drowsiness and sleep. These thoughts sometimes arise with øgreat intensity, making 
the practitioner feel annoyed and upset over, at times, trivial matters. Sometimes auspIcIous 
and evil events alternate in his dreams. The specific details of these evenfs are too numerous 
to be described. Faced with these occurences, the practiioner should realize that these 
karmic marks have appeared as a consequence of his cultivation. He should Iimmediately 
understand that all karmic occurences and marks are illusory and dream-like; he should foster 
ripht thought and they will disappear one after another. Otherwise, he will certainly be 
swayed, lose his concenfration and retrogress. The ancients used to say in this respect: “Do 
not fear an early manifestation of evil karma, fear only a late Awakening.” Sometimes the 
practitioner, in the midst of intense cultvation, suddently becomes confused and weary, which 
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1S a state difficult to fight off. At that very moment, he should arise and bow to the Buddhas or 
circumambulate the altar. Or else, he may take a temporary break, read a few pages Of a 
book or rearrange some flowers, waiting for his mind to calm down before returning to the 
altar to resume recitation. Otherwise, the more he tries to focus his mind, the more scattered 
It becomes. This 1s a case of flexIbility In cultivation. It 1s similar to the situatlon of a 
commander-in-chief facing an Invading army as powerful as a river overflowing 1fs banks. In 
such a situation, the general should stay on the defensive, consolidating his position, rather 
than charging Into battle. Some practitioners suddenly feel solitary and Isolated when reciting 
the Buddha”s name like a single-note musical piece, and grow melancholy and bored. In such 
cases, they should not hesitate to add mantra or sutra recitation or visualization to theIr 
practice. 

The second testing condition 1s the “External Testing Conditions”. According to Most 
Venerable Thích Thiền Tâm in The Pure Land Buddhism in Theory and Practice, this is one 
of the six types of testing conditions. These are external obstacles creating difficult conditions 
which can make the practitioner retrogress. These obstacles include heat, noise, dirt and 
pollution, freezing weather, or an outbreak of mosquitoes and other Insects. When faced with 
these conditions, the cultivator should be flexible and not become attached to forms and 
appearances. He should Just seek tranguility and peace of mind. For Instance, in sweltering 
heat, he should not mind donning a light robe to bow to the Buddhas, and then retiring to a 
shady spot outdoors to recite the Buddha”s name. At the end of the session, he can return to 
the altar to make his vows and transfer the merit. If the practiioner happens to be living In a 
mosquito-infested area, he can sit Inside a net while reciting the Buddha's name. As In 
northern China where the weather can be freezing, monks and nuns must dress carefully In 
socks, shoes and hats when going to the Buddha hall to recite sutras. As another example, 
some destitude laymen, living from hand to mouth, going to work early and coming home 
late, pursued by creditors, tattered, hungry and cold, with sickly wives and malnourished 
children, can hardly afford a decent place to practice. In such situations, culfivation 1s truly 
difficult. In order to succeed, the practiioner should redouble his efforts and have more 
patence and endurance. Other people, with heavy karmic obstructions, do not experlence 
outward occurences as long as they do not cultivate, but as soon as they are ready to bow 
before the altar, they develop headaches, grow dizzy, and are afflicted with all kinds of 
allments. Or else, they may receive sudden visiftors or encounter unusual events. Faced with 
these occurences, the practiioner should redouble his efforts and find ways to cultivate 
flexibly. These ways depend on circumstances; they cannot all be described. One point, 
however, should always be kept in mind: when faced with difficult circumstances, pay 
aftention to the mind, and do not cling to appearances and forms. The evil, turbid Saha World 
has always been full of suffering and tears. Without perseverance and forbearance, It is Very 
difficult to succeed in cultivation. 

The thưrd testing condiion 1s the “lesting condilons caused by a favorable 
circumstances”. According to Most Venerable Thích Thiển Tâm in The Pure Land Buddhism 
in Theory and Practice, this 1s one of the six fypes of testing conditions. Some practitioner do 
not encounter adverse circumstances, but on the contrary, meet with favorable circumstances, 
such as having their wishes and prayers fulfiled. However, such successes belong to the 
category of “binding” conditions, rather than conditions conducive to liberation. Thus, Just as 
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some practitioners set ther minds to peaceful cultivation, they suddenly encounter 
opportunities leading to fame and fortune, “beautiful forms and enchanting sounds.` Or else, 
family members, relatives and supporters seek to follow and serve them on their retreats. For 
example, a monk who has made up his mind to culfivate in earnest may suddenly be 
requested to become the abbot of a large temple complex. Or else, a layman may 
unexpectedly receive a letter inviting him to become a minister heading such and such a 
government department, or offering hiìm a chance to participate in a business venture which 
promises a quick profit. These Instances, all of which are advantageous under mundane 
cilrcumstances, are seductive to the cultivator, and may gradually lead to other complications. 
Ulumately, he may forget his high aspirations and retrogress. As the sayIng øoes, more Ïives 
are lost In a flood than In a fire. Thus, on the path of cultivation, favorable circumstances 
should be feared more than unfavorable ones. Unfavorable events sometimes awaken the 
practitiloner, making 1t easler for him to escape thoughts of attachment and redouble his 
efforts In cultivation. Favorable events, on the other hand, may make him quietly retrogress, 
without being aware of it. When he suddenly awakens, he may discover that he has slipped 
far down the slope. The ancients have said: “Even two or three favorable ciIrcumstances may 
cause one to be deluded until old age.” This saying 1s trully a ringing bell to wake cultIvators 
up. Therefore, challenge of favorable events 1s very subtle, practitioners need to pay close 
attention to them. 

The fourth testing condition 1s the “Iesting conditions caused by adverse circumstances”. 
According to Most Venerable Thích Thiển Tâm in The Pure Land Buddhism in Theory and 
Practice, this 1s one of the six fypes of testing conditlons. Practiioners on the path of 
cultivation are at times impeded by adverse circumstances. Some are prevented from 
cultivating or frustrated In their practice by parents, brothers and sisters, wIves, husbands or 
children. Others suddenly develop a chronic disease, from which they never completely 
recover. Still others are continually pursued by oponents and enemies looking for ways to 
harm them. Others are slandered or meet misfortunes which land them In prison, subJect to 
torture, or they are sent Into exile. Others, again, victims of Jealous competition or calumny, 
lose all peace of mind. Thịs last occurrence 1s the most frequent. Such cases occur because of 
the power of evil karma. The ancienfs had a saying: “There are Iinstances of sudden praise 
and unexpected honors which are underserved, and other Instances, not deserving of blame, 
which create majJor opportunities for censure and contempt.” 

The fifth testing condition 1s the “Testing conditions of a clear nature”. According to Most 
Venerable Thích Thiển Tâm ¡in The Pure Land Buddhism in Theory and Practice, this is one 
of the six types of testing conditions. These are clear “testing conditions” which occur right 
before the practitioner”s eyes, without his realizing their implications. For Instance, a monk of 
relatively mediocre talents and virtues becomes the obJect of adulation, praised for great 
merit, virtue and talent. He then develops a big ego and looks down on everyone; ø1ving rise 
to thoughtless action resulting in his downfall. Or else we have the case of a layman with the 
potential to progress far along the Way. However, he is blocked and opposed by others, who 
advise him, for example, that vegetarianism wIll make him siek, or that overly diligent mantra 
and Buddha Recttaton wIll “unleash his evil karma,` causing him to encounter many 
untoward events. He then develops a cautlous, anxious attitude, retrogressing In his 
determination to achieve the Way. There are also circumstances in which the practitioner 
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realizes that to advance further 1s to 1nvite failure and defeat, yet, out of ambition or pride, he 
confinues all the same. Or else, even thouph the cultivator knows that external circumstances 
are 1llusory and dream-like, he cannot let go of them, and thus brings great suffering upon 
himself. The easy-going and credulous are often duped. When they have not eliminated 
greed, 1t 1s easy for others to deceive them with money, sex and fame. It also applies to those 
who have a temper and too mụuch pride. Easily aroused, they bring a great deal of trouble and 
anguish upon themselves. These are trappings and the pitfalls of the outside world, which are 
also encounterd within the Order. I bring them up here as a warning to fellow cultivators. lÝ 
they are not careful, they will become entangled In the cycle of obstructing karma. The 
practitioner should develop a clear understanding of these adverse condition and resolve to 
progress along a path consonant with the Way. Only then will he be able to overcome these 
obsftacles. 

The sixth testing condition 1s the “Silent, Hidden Testing Conditions”. According to Most 
Venerable Thích Thiển Tâm ¡in The Pure Land Buddhism in Theory and Practice, this is one 
of the six types of testing conditions. This refers to silent challenges, Inconspicuous 1n nature. 
If the practitioner 1s not skillful in taking notIice, they are very difficult to recognize and 
defeat. Some people, who may have recited the Buddhaˆs name diligently in the beginning, 
ørow worried and discouraged by deteriorating family finances or repeated failures In 
whatever they undertake, and abandon cultivation. Others see their affairs quletly 
progressing In a favorable way; they then become attached to profit and gain, forgetting all 
about the way. Others diligently engage in Budha and Sutra Recttation at the beginning, but 
because they fail to examine themselves, the afflictions within their minds increase with each 
passing day. They then grow lethargic and lazy, to the point where they do not recite a single 
time for months, or even years. Still others, although their lives are progressing normally, see 
therr living conditions continuously fluctuating with changing external circumstances. With 
their minds always In confusion and directed toward the outside, they unwittingly neglect 
recitation or abandon 1t together. 

Besides, there are also other testing conditions in cultivation such as sleppiness, sloth, 
heedlessness, and restlessness. Sleepiness means yielding to sleep, sleepiness, drowsiness, 
comatose, one of the klesa, or temptations. Sleepiness ¡s used by the Sarvastivadins as an 
equivalent for klesa, the passions and delusions. While the school of consciousness used 
sleepiness as the seed of klesa (greed, hatred, ignorance, pride, doubt, wrong views). TOrpor 
means Idleness (dullness or sunk In stupor or to lose consciousness). SÏoth 1s sluggishness or 
dullness of mind. Its characteristic 1s lack of driving power. Its function 1s to dispel energy. lt 
1s manifested as the sinking of the mind. lts proximafe cause 1s unwise aftention to boredom, 
drowsiness, etc. Sloth 1s identified as sickness of consciousness or cittagelanna. According to 
Most Venerable Piyadassi in “The Buddha's Ancient Path,” thna or Middha 1s sloth or 
morbid state of the mind and mental properties. Ït 1s not, as some are Inclined to think, 
sluggishness of the body; for even the Arahats, the Perfect Ones, who are free from this 1Ìl 
also experlence bodily fatigue. This sloth and torpor, like butter too stiff to spread, make the 
mind rigid and ¡inert and thus lessen the practiioner's enthusiasm and earnestness from 
meditation so that he becomes mentally sick and lazy. Laxity leads to greater slackness until 
finally there arises a state of callous Indifference. Restlessness means Inability to settle 
down. It has the characteristic of disquietude, like water whipped up by the wind. Its function 
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1s fo make the mind unsteady, as wind makes the banner ripple. It is manifested as turmoIl. lts 
proXImafte cause 1s unwise affention to mental disquiet. Restlessness or torpor 1s one of the 
biggest problems for Zen practitioners 1s sleeping during meditation. Most meditators have 
two problems: restlessness and torpor. That 1s, 1Ý they are not indulging in idle thinking, they 
wIll be dozing off. Those who know how to work hard, however, will be concentrating theIr 
energy on therr inqurry; they will absolutely not be sleeping. 

Heedlessness means sloth. The Buddha knows very well the mind of human beings. He 
knows that the foolish indulge in heedlessness, while the wise protect heedfulness. So he 
advises the wise with ripht effort, heedfulness and discipline to build up an island which no 
flood can overflow. Who 1s heedless before but afterwards heedless no more, will outshine 
this world, like a moon free from clouds. To the Buddhas, a person who has conquered 
thousands of thousands of people In the battlefield cannot be compared with a person who 1s 
Victorious over himself because he 1s truly a supreme winner. À person who controls himself 
wIill always behave In a self-tamed way. And a self well-tamed and restrained becomes a 
worthy and reliable refuge, very difficult to obtain. A person who knows how to sit alone, to 
sleep alone, to walk alone, to subdue oneself alone wIll take delight in living in deep forests. 
Such a person 1s a frustworthy teacher because being well tamed himself, he then Instructfs 
others accordingly. So the Buddha advises the well-tamed people to control themselves. Only 
the well tamed people, the heedful people, know the way to stop contentions, quarrels and 
đisputes and how to live In harmony, In friendliness and in peace. In the Dhammapada Sutta, 
the Buddha taught: “Heedfulness (Watchfulness) 1s the path of immortality. Heedlessness 1s 
the path of death. Those who are heedful do not die; those who are heedless are as 1f already 
dead (Dahrampada 21). Those who have distinctly understood this, advance and reJolce on 
heedfulness, delight in the Nirvana (Dahrampada 22). Owing to perseverance and constant 
meditation, the wise men always realize the bond-free and strong powers to attain the highest 
happiness, the supreme Nirvana (Dahrampada 23). If a man 1s earnest, energetic, mindful; his 
deeds are pure; his acts are considerate and restraint; lives according to the Law, then his 
glory will increase (Dahrampada 24). By sustained effort, earnestness, temperance and self- 
control, the wise man may make for himself an ¡island which no flood can overwhelm 
(Dahrampada 25). The ignorant and foolish fall into sloth. The wise man guards earnestness 
as his greatest treasure (Dahrampada 26). Do not indulge in heedlessness, nor sink into the 
enjoyment of love and lust. He who 1s earnest and meditative obtains great Joy (Dahrampada 
27). When the learned man drives away heedlessness by heedfulness, he 1s as the wise who, 
climbing the terraced heights of wisdom, looks down upon the fools, free from sorrow he 
looks upon sorrowing crowd, as a wise on a mountain peak surveys the Ignorant far down on 
the ground (Dahrampada 28). Heedful among the heedless, awake among the sleepers, the 
wise man advances as does a swIft racehorse oufrun a weak Jade (Dahrampada 29). It was 
through earnestness that Maghavan rised to the lordship of the gods. Earnestness 1s ever 
praIsed; negligence 1s always despised (blamed) (Dahrampada 30). À mendicant who delights 
1n earnestness, who looks with fear on thoughtlessness, cannot fall away, advances like a fire, 
burning all his fetters both great and small (Dahrampada 31). A mendicant who delights In 
earnestness, who looks with fear on thoughtlessness, cannot fall away, he 1s in the presence 
of Nirvana (Dahrampada 32).” 
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In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “One who conquers himself 1s greater than 
one who Is able to conquer a thousand men in the battlefield. Self-conquest 1s, indeed, better 
than the conquest of all other people. To conquer onself, one must be always self-controlled 
and disciplined oneˆ”s action. Oneself is indeed one”s own saviour, who else could be the 
saviour? With self-control and cultivation, one can obtain a wonderful saviour. Whoever was 
formerly heedless and afterwards overcomes his sloth; such a person i1lluminates this world 
Just like the moon when freed from clouds. Before teaching others, one should act himself as 
what he teaches. lt is easy to subdue others, but to subdue oneself seems very difficult. He 
who sits alone, sleeps alone, walks and stands alone, unwearied; he controls himself, w1ll find 
Joy In the forest. You are your own protector. You are your own refuge. Try to control 
yourself as a merchant controls a noble steed.” 

In the Forty-Two Sections Sutra, the Buddha taught: “People always encounter twenty 
difficulties. It 1s difficult to give when one 1s pOOF. lt 1s difficult to study the way when one 
has power and wealth. It is difficult to abandon life and face the certainty of death. It 1s 
difficult to encounter the Buddhist Sutras. It is difficult to be born at the time of the Buddha. It 
1s diffucult to forbear lust and desire. It is difficult to see good things and not seek them. It 1s 
difficult to be insulted and not become angry. It 1s difficult to have power and not abuse 1t. lt 
1S difficult to come 1n contact with things and have no thought of them. It is difficult to be 
greatly learned and widely informed. It is difficult to get rid of self-pride or self-satisfaction. 
It is difficult not to slight those who have not yet studied. It is difficult to practice equanimity 
of mind. It is difficult not to øgossip. lt 1s difficult to find (meet) a good knowing advisor. Ít 1s 
difficult to see one”s own nature and study the Way. It 1s difficult to transform oneself in ways 
that are appropriate taking living beings across to enlightenmetnt. It is difficult to see a state 
an not be moved by 1t. It Is difficult to have a good understanding of skill-in-means.” ( 
Chapter 12). It 1s difficult for one to leave the evil paths and become a human being. Ït 1s 
difficult to become a male human being. It 1s difficult to have the six organs complete and 
perfect. It is difficult for one to be born in the central country. It 1s difficult to be born at the 
time of a Buddha. It 1s still difficult to encounter the Way. It 1s difficult to bríng forth faith. lt 
1s difficult to resolve one”s mind on Bodhi. It 1s difficult to be without cultivation and without 
attainment.” 


328. 2/,„à¿ à»¿ Đưướ 

Vào một thuở nọ Đức Thế Tôn đang ngự tại vườn Kỳ Thọ Cấp Cô Độc, trong rừng Kỳ 
Viên, gần thành Xá Vệ. Sáng hôm ấy Đức Thế Tôn đắp y chuẩn bị đi vào thành Xá Vệ trì 
bình khất thực. Lúc bấy giờ trong nhà của Aggika Bharadvaja, một người theo đạo Bà-La- 
Môn, cũng chuẩn bị để dâng cúng vật thực. Đức Thế Tôn ôm bát đi từ nhà nầy sang nhà khác 
trong thành Xá Vệ, và đến gần nhà của vị Bà-La-Môn. Thấy Đức Phật từ xa đến, vị Bà La 
Môn nói: “Hãy đứng lại nầy ông thầy tu! Hãy dừng lại nầy ông đạo bần tiện đê hèn! Hãy 
đứng lại nầy người cùng đinh khốn khổ!” Khi nghe như vậy thì Đức Thế Tôn ôn tổn nói: 
“Nầy ông Bà-La-Môn, ông có biết người cùng đinh là thế nào, hay cái gì làm cho người ta 
cùng đinh không?” Không, quả thật tôi không biết. Nầy ông Gotama, tôi không hiểu cùng 
đinh là thế nào và những gì làm cho người ta là cùng đinh. Xin ông hoan hỷ giải thích. Hãy 
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nghe đây, nầy ông Bà-La-Môn! Như Lai nói đây, và hãy nhớ lấy nằm lòng. Ông Bà-La-Môn 
trả lời: “Tốt lắm, nầy Đức Gotama, tôi nghe đây.” 

Đức Thế Tôn mở lời tuyên thuyết về Người Cùng Đinh như sau: “Con người dễ nóng 
giận hay hiểm thù, có nhiều thói hư tật xấu, tánh ưa phỉ báng dèm pha, người có quan kiến 
sai lầm và bẩm tánh giả dối ưa gạt gẫm lừa phỉnh, hãy biết rằng người ấy là cùng đinh. 
Người nào trên thế gian nầy làm tổn thương những chúng sanh “sanh một lần,” hay những 
chúng sanh “sanh hai lần,” người không có lòng bi mẫn đối với chúng sanh, hãy biết rằng 
người ấy là cùng đinh. Người nào tiêu diệt, vây hãm thôn xóm và được gọi là người áp chế 
chinh phục, hãy biết rằng người ấy là cùng đinh. Dầu trong xóm làng hay trong rừng hoang, 
người nào trộm cắp hoặc sang đoạt sở hữu của người khác, hãy biết rằng người ấy là cùng 
đinh. Người nào mang nợ, bỏ trốn, và khi được hỏi, lại nói ngược, “Nào tôi có thiếu nợ gì 
đâu?” Người ấy là cùng đinh. Người nào vì lòng tham giết bạn đồng hành để cướp giựt, hãy 
biết rằng người ấy là cùng định. Người nào được mời ra làm nhân chứng, nói lời giả dối vì lợi 
riêng của mình hay vì lợi ích của ai khác, hoặc để thâu đoạt tài sản, hãy biết người ấy là 
cùng đinh. Người nào dùng áp lực hãm hiếp hay dụ dỗ vợ bạn hay họ hàng, hãy biết người 
ấy là cùng đinh. Người nào giàu có mà không phụng dưỡng cha mẹ già đã quá tuổi xuân 
xanh, hãy biết người ấy là cùng đỉnh. Người nào đánh đập hay nói lời phiển nhiễu mẹ cha, 
anh chị, hay nhạc mẫu nhạc phụ, hãy biết rằng người ấy là cùng đinh. Người nào mà khi 
được hỏi về điều phải, lại khuyên dạy làm điều sai lầm, hoặc dạy mà còn dấu kín bí mật, 
hãy biết rằng người ấy là cùng đinh. Người nào đã làm điều ác mà muốn không ai biết, và 
dấu nhẹm giữ kín, hãy biết rằng người ấy là cùng đinh. Người nào khi đến nhà người được 
đãi đằng với những món ngon vật lạ, đến lượt mình, khi khách đến nhà lại không tiếp đón 
phải lẽ, hãy biết rằng người ấy là cùng đinh. Người nào giả dối lường gạt một vị Bà-La-Môn, 
một đạo sĩ ẩn dật, hay một du Tăng khất sĩ, hãy biết rằng người ấy là cùng đinh. Người nào 
bằng lời nói, phiển nhiễu một vị Bà-La-Môn hay một đạo sĩ ẩn dật vào lúc thọ thực, và 
không dâng cúng dường vật thực, hãy biết rằng người ấy là cùng đinh. Người nào trên thế 
gian nầy bị mịt mù che lấp trong vô minh, lại bày điều tiên đoán việc không có để cầu mong 
việc gì, hãy biết rằng người ấy là cùng đinh. Người nào tự tâng bốc mình, khinh rẻ người 
khác, và trở nên đê hèn vì tánh tự phụ của mình, hãy biết người ấy là cùng đinh. Người nào 
có tánh ưa khuấy nhiễu, tham lam quá độ, ham muốn đê hèn, ích kỷ, lưu manh, không biết 
hỗ thẹn và ghê sợ tội lỗi, hãy biết rằng người ấy là cùng đinh. Người nào nguyền rủa, mắng 
chưởi Đức Phật hay một vị đệ tử của Phật, dầu là hàng xuất gia hay cư sĩ tại gia, hãy biết 
người ấy là cùng định. Người nào không phải là một vị A-La-Hán mà mạo nhận tự xưng 
mình là A-La-Hán, là kẻ trộm của toàn thể vũ trụ, người ấy là hạng cùng đinh thấp hèn nhất. 
Không phải do sanh trưởng là cùng đinh, không phải do sanh trưởng là Bà-La-Môn. Do hành 
vi là cùng đinh, hay do hành vi là Bà-La-Môn. Hãy biết như vậy do câu chuyện nầy: Thuở ấy 
có Matanga, một con người cùng đỉnh, người nấu thịt chó. Người con tên Matanga nầy thành 
đạt mức vinh quang tuyệt đỉnh rất khó thành đạt, và được nhiều người thuộc giai cấp Sát Đế 
Lợi và Bà-La-Môn hỗ trợ. Đi đến cảnh giới Phạm thiên bằng chiếc xe của Thiên đình. Trên 
con đường xa lộ không dục vọng, Matanga hiện thân lên cảnh Phạm Thiên, lánh xa mọi hình 
thức tham ái. Trạng thái sanh trưởng trong cảnh cùng đinh không gây trở ngại cho sự tái sanh 
vào cảnh Phạm Thiên. Có những vị Phạm Thiên tái sanh vào gia đình truyền giáo quen thuộc 
với kinh kệ Vệ Đà. Những vị nầy lắm khi cũng có những hành vi xấu xa tội lỗi. Trong kiếp 
nây các vị ấy bị khinh khi, kiếp sống tới họ sẽ lâm vào cảnh khổ. Sanh trưởng không giúp họ 
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tránh khỏi phải tái sanh vào khổ cảnh hay gặt hái quả dữ. Do sanh trưởng người ta không trở 
thành cùng đỉnh, do sanh trưởng người ta không trở thành Bà La Môn. Trở thành cùng định do 
hành vi, trở thành Bà La Môn cũng do hành vi.” 

Sau khi nghe Đức Phật tuyên giảng, người Bà La Môn Vaggika Bharadvaja xin vỀ nương 
với Ngài. Khi Đức Thế Tôn dạy như vậy, vị Bà La Môn Aggika Bharadvaja nói: Lành thay, 
Bạch Đức Gotama! Lành thay, bạch Đức Gotama! Cũng như người kia dựng lại ngay ngắn 
một vật đã bị lật đổ, hay khám phá ra một vật đã được dấu kín, hay vạch đường chỉ lối cho 
người lạc bước, hay cầm đèn soi sáng trong đêm tối để cho ai có mắt có thể trông thấy, giáo 
pháp mà Đức Gotama giảng dạy bằng nhiều phương cách cũng dường thế ấy. Bạch Đức Thế 
Tôn, nay con xin quay về nương tựa nơi Đức Gotama, nơi Giáo Pháp và nơi Giáo Hội các vị 
đệ tử của Ngài. Kính xin Đức Gotama từ bi chấp nhận con vào hàng môn đệ ngay từ ngày 
nầy đến giờ phút cuối cùng của đời con. 


S2. 2⁄ctađ(c Ôtcac£ 


On one occasion the “Thus Come One” was sftaying at the monastery of Anathapindika, 
in Jeta Grove, near Savatthi. One morning the “Thus Come One" took his bowl and robe and 
was about to enter Savatthi for alms. At that time, In the house of the Brahmin Aggika 
Bharadvaja, a fire was burning and an offering was prepared. Then, the “Thus Come One', 
going for alms from house to house 1n Savatthi, approached the house of the Brahmin Aggika 
Bharadvaja. Upon seeing the Thus Come One coming at a distance, the Brahmin said: “Stay 
there, O shaveling! Stay there, O wretched monk! Stay there, O miserable outcast!” Upon 
hearing this, the “Fhus Come One” addressed the Brahmin as follows: “Do you know, O 
Brahmin, who an outcast 1s or the things that make an outcast?” No, indeed, O Venerable 
Gotama. I do not know who an outcast 1s or the things that make an outcast. Would you 
explain the doctrine to me so that I may know who an outfcast 1s and what things make an 
oufcast!” Hear then, O brahmin! Bear it well in mind; I shall speak. The Brahmin replied: 
“Very good, Venerable One.” 

The “[hus Come One” spoke about a Miserable Outcast as follows: “Phe man who Is 
1rritable, rancorous, vicious, detractive, perverted in views and decettfful, he 1s an outcast. 
Whoever In this world harms living beings (once-born or twice-born), in whom there 1s no 
compassion for living beings, he 1s an outcast. Whoever destroys and besieges villages and 
hamlets and 1s known as an oppressor, he 1s an outcast. Whether he 1s in the village or in the 
forest, whoever steals or approprlates (gains) by theft what belongs to others or what 1s not 
gIiven, he 1s an outcast. Whoever, having really taken a debt, flees when pressed saying: 
“There is no debt to you,” he 1s an outcast. Whoever, desiring (wishing) some trifle, Kkills a 
man going along on the road, and pillages others, he 1s an outcast. Who, for his own sake or 
for the sake of others, or for the sake of wealth, utters lies when asked as a wItness, he 1s an 
outcast. Whoever by force or with consent 1s seen transgressing with the wives of relatives or 
friends, he 1s an outcast. Whoever being rích but does not support his aged parents who have 
passed thetr youth, he 1s an outcast. Whoever strikes or by speech annoys parents, brothers, 
SIsters Or parents-in-law, he 1s an outcast. Whoever, when questioned about what 1s good, 
counsels people what 1s wrong (advise others wrongly) and teaches In concealing way, he 1s 
an outcast. Whoever, having done an evil deed, wishes that it may not be known to others and 
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conceals 1t with his actions, he 1s an outcast. Whoever, having gone to another”s house and 
partaken of choIce food, does him in return when he comes, he 1s an outcast. Whoever 
deceives by falsehood a Brahmana or ascetic or any other mendicant, he 1s an outcast. 
Whoever by speech annoys a Brahmana or ascetic, when meal time has come and does not 
gIve alms, he 1s an outcast. Whoever in this world, shrouded In 1gnorance, predicts what 1s not 
expected, he 1s an outcast. Whoever exalts himself and despises others and 1s debased by hIs 
pride, he 1s an outcast. Whoever 1s annoyIng, avaricious, of base desires, selfish, deceifful, 
shameless and fearless in evil actions, he 1s an outcast. Whoever reviles the Buddha or one 
of his đisciple, recluse or householder, he 1s an outcast. Whoever, without being an Arahant 
claims to be an Arahant, 1s a thief in the whole universe, he 1s the lowest outcast. Not by birth 
1S one an outcast, not by birth 1s one a Brahmana but by deeds one becomes an outcast, by 
deeds one becomes a Brahmana. Know 1t as such by this 1llustration: there was the son of an 
oufcast, known as Matanga, a dog-cooker. This Matanga achieved the highest glory, which 1s 
difficult to obtain. Many warlors and Brahmins came to minister unto him. Mounting the 
celestial vehicle along the passionless hipghway, he soared the Brahma realm, having 
discarded sense-desires. Though birth dịd not prevent him from being reborn in the Brahma 
realm. There are Brahmins born In the family of preceptors, kinsmen of Veda hymns. They 
too are frequently addicted to evil deeds. In this life, they are despIsed; in next life, they get a 
woeful state. Birth does not preclude them from a woeful state or from condemnation. By 
birth, one 1s not an outcast, by birth one 1s not a Brahmana. But by deeds one 1s an outcast, by 
deeds one 1s a Brahmana. 

After listening to the preaching of the Buddha, Brahmin Vaggika Bharadvaja took Refuge 
1n the Buddha. When this was spoken, the Brahmin Vagsgika Bharadvaja addressed the “Thus 
Come One" as follows: “Excellent, O Venerable Gotama. Excellent! It is as I1f, O Venerable 
Gotama, a man were to set upright that which was overturned or were to reveal that which 
was hidden or were to point out the way to one who has gone astray or were fo hold a lamp 
amidst the darkness, so that whoever has eyes may see, even so has the doctrinne been 
expounded In various ways by the Venerable Gotama. And [I seek refuge In the Venerable 
Gotama, the Doctrine, and the Order of Disciples. May the Venerable Gotama receive me as 
a follower who has taken refuge from this very day to life”s end.” 


894. 2/2 S«¿ 2v 

Theo Kinh Suy Đồi, một thuở Đức Thế Tôn ngự tại vườn Kỳ Thọ Cấp Cô Độc, gần thành 
Xá Vệ. Lúc bấy giờ đêm về khuya có một vị Trời hào quang chiếu sáng khắp cả khu Kỳ 
Viên, đến hầu Phật, lại gần nơi Phật ngự, đảnh lễ Đức Thế Tôn, rồi đứng sang một bên. Khi 
đứng yên, vị Trời cung kính bạch với Đức Thế Tôn bằng lời kệ. Con xin đến hầu Đức Thế 
Tôn và bạch hỏi Ngài về con người suy đồi. Kính xin Đức Thế Tôn mở lượng từ bi, hoan hỷ 
chỉ dạy chúng con vì nguyên nhân nào người ta suy đổi. 

Đức Thế Tôn mở lời tuyên thuyết về Người Suy Đổi như sau: “Tình trạng tiến bộ dễ hiểu 
biết, tình trạng suy đổi dễ hiểu biết. Người biết thương giáo pháp là tiến bộ, kẻ ghét bỏ giáo 
pháp là suy đồi. Thân thiện với kẻ hư hèn, không thấy gì tốt nơi người đạo đức, người thật 
lòng vui thú với thói hư tật xấu, đó là nguyên nhân làm cho con người suy đổi. Người dễ duôi 
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dã dượi, ham vui ở chỗ đông người, không chuyên cần, biếng nhác và nóng nảy, đó là 
nguyên nhân làm cho con người suy đổi. Người giàu có mà không cấp dưỡng cha mẹ già đã 
quá tuổi xuân xanh, đó là nguyên nhân làm cho con người suy đồi. Người giả dối, gạt gẫm 
một vị Bà La môn, một vị đạo sĩ ẩn dật du phương khất sĩ, đó là nguyên nhân làm cho con 
người suy đổi. Người có tiền của dồi dào, nhiều vàng bạc, lắm thực vật, nhưng chỉ thọ hưởng 
riêng mình, đó là nguyên nhân làm cho con người suy đổiNgười có tiền của dồi dào, nhiều 
vàng bạc, lắm thực vật, nhưng chỉ thọ hưởng riêng mình, đó là nguyên nhân làm cho con 
người suy đổi. Người kiêu căng, tự phụ với dòng dõi, với tài sẳn sự nghiệp hoặc giai cấp 
mình và khinh khi những người khác, đó là nguyên nhân làm cho con người suy đổi. Người 
trụy lạc, say sưa rượu chè, cờ bạc, và phung phí tài sản, đó là nguyên nhân làm cho con 
người suy đồi. Không biết an phận với chính vợ nhà, ăn ở với gái giang hồ và vợ người khác, 
đó là nguyên nhân làm cho con người suy đổi. Người đã quá tuối xuân xanh, cưới về bà vợ 
quá trẻ và ăn ở sống chung không phải vì tình thương chăm sóc, đó là nguyên nhân làm cho 
con người suy đồi. Người tự đặt mình dưới quyền một người đàn bà hay một người đàn ông 
phung phí vô độ lượng, đó là nguyên nhân làm cho con người suy đổi. Người có ít phương 
tiện mà nhiều tham vọng, dòng dõi chiến sĩ mà khao khát cầm quyển tối thượng, đó là 
nguyên nhân làm cho con người suy đổi. Phật tử thuần thành nên thấu rõ những nguyên nhân 
đưa đến tình trạng suy đổi trên thế gian để theo gương bậc Hiển Trí Cao Thượng sống với trí 
tuệ trong cảnh giới nhàn lạc.” 


S24. “7⁄‹ 2⁄2((dx¿ 2/(au 


According to the Parabhava Sutta, on one occasion the “Exalted One” was dwelling at the 
monastery of Anathapindika, in Jeta Gorve, near Savatthi. Now when the night was far spent 
a certain deity, whose surpassing splendour illuminated the whole Jeta Grove, came to the 
presence of the “Exalted One” and, drawing near, respectfully saluted him and stood at one 
side. Standing, he addressed the “Exalted One" ¡in verse. Having come to Interrogate the 
“Exalted One,” we ask Your Honor about the falling man. Pray and tell us the cause of one”s 
downfall. 

The “Thus Come One" spoke about the Falling Man as follows: “Easily known 1s the 
progressive one, easily known 1s the declining one. A lover of the Dharma 1s the progressIve 
one. A hater of the Dharma 1s the declining one. The viclous are dear to him thouph in the 
virtuous, he finds nothing pleasing and favours the creeds of the viclous: this 1s the cause of 
one”s downfall. The man who 1s drowsy, fond of society, not industrious, Indolent, and who 
expresses anger: this 1s the cause of one”s downfall. Whoever, though being rịch, does not 
support his aged parents who have passed their youth: this 1s the cause of one”s downfall. He 
who, by falsehood, deceives a Brahmana or an ascetic or any other mendicant: this 1s the 
cause of one”s downfall. The man who owns much property, who has gold and food but 
enjoys alone his delicacies: this is the cause of one”s downfall. The man who prides In birth 
or wealth or clan and despises his own kinsmen: this 1s the cause of one”s downfall. The man 
who Is a debauchee, a drunkard, a gambler and who squanders whatever he possesses: this 1S 
the cause of one”s downfall. Not contented with one”s own wIves, 1Ÿ one 1s seen amongst 
courtesans and the wives of others: this 1s the cause of one”s downfall. The man who, past his 
youth, brings a very young wife and sleeps not for Jealousy of her: this 1s the cause of one”s 
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downfall. He who places In authority an intemperate spend-thrift woman, or a man of similar 
nature: this 1s the cause of one”s downfall. He, who of slender means but vast ambition or of 
warrior birth, aspires to sovereignty: this 1s the cause of one”s downfall. Sincere Buddhists 
should Know well these causes of downfall in the world and should be able to follow good 
example ofthe Noble Sage to endowed with insight and to shares a happy realm.” 


S99. 22w Pa 

Điên đảo có nghĩa là sự đảo lộn ngược sự lý, như cho vô thường là thường. Danh từ 
“Viparyasa” được dùng theo nghĩa “sự lật nhào” của một chiếc xe. Tiếng Việt dịch là “quan 
điểm phản thường'. Có nhiều người dịch là “quan điểm sai lạc), “sai lầm", “cái có thể đảo 
lộn' hay 'những quan điểm lộn ngược). Dầu dịch thế nào đi nữa thì “Viparyasa” cũng có 
nghĩa là những sai lầm, những nghịch đảo của chân lý, cho nên chúng là những cái làm sụp 
đổ nội tâm an tịnh. Kinh văn đồng nhất “Viparyasa” với 'tác ý không như lý” và đây chính là 
gốc rễ của tất cả các pháp bất thiện, vô minh, mê vọng và hư huyễn. Theo Phật giáo, chừng 
nào tư tưởng của chúng ta còn bị điên đảo, chừng đó chúng ta chưa vượt qua được thế giới 
sanh tử. Ngược lại, sự hiểu biết của chân trí tuệ mới là sự hiểu biết không điên đảo, vì chân 
trí tuệ lấy tự tánh không điên đảo của chư pháp làm đối tượng. Vì vậy Phật tử chân thuần 
phải cố gắng dụng công tu tập thành tựu sự hiểu biết “không điên đảo' vì sự hiểu biết 'không 
điên đảo' cũng đông nghĩa với sự hiểu biết đúng đắn về chân lý. 

Điên Đảo có nhiều thứ. Thứ nhất là “Kiến Điên Đảo”. Vọng kiến điên đảo hay cái hiểu 
thấy sai ngược với sự thật, cho vô thường là thường, cho khổ là lạc, cho vô ngã là ngã, và cho 
bất tịnh là tịnh. Thứ nhì là “Lạc điên đảo”. Đây là một trong tám điên đảo thuộc Phàm phu 
Tứ Điên Đảo. Thứ ba là “Ngã điên đảo”. Đây là một trong tám điên đảo thuộc Phàm phu Tứ 
Điên Đảo. Thứ tư là “Thường Điên Đảo”. Sự đảo lộn ngược sự lý, như cho vô thường là 
thường. Đây là một trong tám điên đảo thuộc Phàm phu Tứ Điên Đảo. Thứ năm là “Thường 
hằng Điên Đảo”. Vô thường mà cho là thường; thường mà cho là vô thường. Đây là một 
trong bốn lối suy nghĩ điên đảo khiến cho chúng sanh xoay vần trong sanh tử. Thứ sáu là 
“Thường Ngã Điên Đảo”. Chấp là thần ngã khắp mười phương, yên lặng, sáng suốt, chẳng 
động. Quán sát cái tâm diệu minh, khắp các cõi mười phương, hành giả cho là thần ngã hoàn 
toàn, từ đó chấp là thần ngã khắp mười phương, yên lặng, sáng suốt, chẳng động. Tất cả 
chúng sanh trong thần ngã, tâm tự sinh tự chết. Thì tính cách của ngã tâm là thường hằng. 
Còn kia sinh diệt, thật là tính cách vô thường. Coi tính chẳng hoại và gọi là ngã tính thường. 
Chỉ quán sát cái ngã tâm của mình, tinh tế nhỏ nhiệm, ví như vi trần lưu chuyển mười 
phương, tính không dời đổi. Có thể khiến thân nầy liễn sinh liền diệt, mà nói là tính chẳng 
hoại, và gọi là ngã tính thường. Thứ bảy là “Tịnh điên đảo”. Đây là một trong tám điên đảo 
thuộc Phàm phu Tứ Điên Đảo. Thứ tám là “Tư duy điên đảo”. Bốn lối suy nghĩ điên đảo 
khiến cho chúng sanh xoay vần trong sanh tử. Thứ chín là “Tưởng Điên Đảo”. Điên đảo vọng 
tưởng, ngã điên đảo, hay phiển não vì cho rằng ngã là có thực. Thứ mười là “Vô lạc điên 
đảo”. Niết bàn là nơi của an lạc; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng mọi nơi kể cả Niết bàn đều 
khổ chứ không vui. Thứ mười một là “Vô ngã điên đảo”. Niết bàn là chân Phật tánh; tuy 
nhiên tà đạo cho rằng làm øì có cái Phật tánh. Thứ mười hai là “Vô thường điên đảo”. Niết 
bàn là thường hằng vĩnh cửu; tuy nhiên tà đạo lại cho rằng ngay cả Niết bàn cũng vô thường. 


»” 


1279 


2 


Thứ mười ba là “Vô tịnh điên đảo”. Niết bàn là thanh tịnh; tuy nhiên, tà đạo cho rằng ngay 
cả Niết bàn cũng bất tịnh. Lại có thêm bảy thứ điên đảo: thường điên đảo, lạc và vô lạc điên 
đảo, ngã điên đảo, tịnh và vô tịnh điên đảo, vô thường điên đảo, vô ngã điên đảo, không 
điên đảo. Theo Du Già Luận, có bẩy thứ điên đảo: thường điên đảo: tưởng điên đảo, kiến 
điên đảo, tâm điên đảo, thường điên đảo (điên đảo cho vô thường là thường), lạc điên đảo 
(điên đảo cho khổ là vui), ngã điên đảo (điên đảo cho vô ngã là ngã), tịnh điên đảo (điên 
đảo cho bất tịnh là tịnh). 

Lại có Đảo Kiến Biệt Nghiệp hay Biệt Nghiệp Vọng Kiến. Chúng sanh biệt nghiệp vọng 
kiến tứ là do tự mình tạo nghiệp, không giống với tất cả những người khác, tự mình kiến giải 
hành vi không giống kẻ khác. Đó là tạo nghiệp, tự mình tạo nghiệp thì tự mình thọ nghiệp, so 
với người khác không giống nhau. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Nhì, Đức Phật đã 
nhắc nhở ngài A Nan về hai loại vọng kiến như sau: “Ông A Nan! Tất cả chúng sanh bị trôi 
lăn trong vòng luân hồi sanh tử ở thế gian, là do bởi hai thứ vọng kiến. Hai thứ nhìn sai lầm 
đó làm cho chúng sanh thấy có cảnh giới, và bị lôi cuốn trong vòng nghiệp. Hai thứ vọng 
kiến đó là vọng kiến biệt nghiệp của chúng sanh và vọng kiến đồng phận của chúng sanh.” 
Vọng Kiến Biệt Nghiệp là gì? Ông A Nan! Như người bị đau mắt, ban đêm nhìn vào ngọn 
đèn, thấy có năm màu sắc tròn chung quanh ngọn lửa sáng. Ông nghĩ thế nào? Cái ảnh tròn 
năm màu sắc đó là màu sắc của đèn hay màu sắc của cái thấy? Ông A Nan! Nếu là màu sắc 
của đèn, sao chỉ một mình người đau mắt thấy. Nếu là màu sắc của tính thấy, thì tính thấy 
đã thành màu sắc, còn cái thấy của người mắt đau gọi là gì? Lại nữa, ông A Nan, nếu cái 
ảnh tròn kia, rời đèn mà riêng có, thì khi nhìn bình phong, trướng, ghế, bàn, cũng phải có ảnh 
tròn hiện ra chứ. Nếu rời tính thấy mà riêng có, thì mắt có thể không thấy. Nay mắt thấy thì 
biết không rời được. Vậy nên biết rằng: “Màu sắc thật ở nơi đèn. Cái thấy bệnh nhìn lầm ra 
ảnh năm sắc. Cái ảnh và cái thấy đều là bệnh. Nhưng cái thấy biết là bệnh đó, không phải là 
bệnh. Đừng nên nói là đèn, là thấy, và chẳng phải đèn, chẳng phải thấy. Ví dụ mặt trăng thứ 
hai, vì dụi mắt mà thấy, vậy không phải là mặt trăng, hay là bóng của trăng. Cái ảnh năm 
sắc cũng vậy, vì mắt bệnh mà thành, không nên nói là tại đèn hay tại thấy.” 

Lại có Đảo Kiến Đồng Phận hay Đồng Phận Vọng Kiến. Đồng Phận Vọng Kiến là do 
chúng sanh cộng nghiệp tạo thành, mình cùng với tất cả những người khác đều giống nhau, 
cũng như thiên tai làm chết hàng vạn hàng triệu người, vì những người nầy cùng chịu chung 
số phận nên gọi là đồng phận. Những người nầy cùng thọ quả báo giống nhau. Trong Kinh 
Thủ Lăng Nghiêm, quyển Nhì, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về hai loại vọng kiến như 
sau: “Ông A Nan! Tất cả chúng sanh bị trôi lăn trong vòng luân hôi sanh tử ở thế gian, là do 
bởi hai thứ vọng kiến. Hai thứ nhìn sai lầm đó làm cho chúng sanh thấy có cảnh giới, và bị 
lôi cuốn trong vòng nghiệp. Hai thứ vọng kiến đó là vọng kiến biệt nghiệp của chúng sanh và 
vọng kiến đồng phận của chúng sanh.” Ông A Nan! Trong cõi Diêm Phù Đề, trừ phần nước 
nơi các biển lớn, phần đất bằng ở giữa có đến ba ngàn châu. Châu lớn chính giữa bao trùm 
cả Đông Tây. Có độ hai ngàn ba trăm nước lớn. Các châu nhỏ ở giữa biển, hoặc vài trăm 
nước, hoặc một, hoặc hai nước, cho đến ba mươi, bốn mươi năm mươi nước. Ông A Nan! 
Trong đám đó có một châu nhỏ, chỉ có hai nước. Người trong một nước cùng cảm với ác 
duyên, chúng sanh trong nước ấy thấy những cảnh giới không lành, hoặc thấy hai mặt trời, 
hoặc thấy hai mặt trăng. Họ lại thấy những ác tướng như: các quầng chung quanh mặt trời, 
mặt trăng: nguyệt thực, nhật thực, những vết đen trên mặt trời, mặt trăng, sao chổi, sao 
phướn, sao băng, nhiều sao băng thành chùm, các thứ mống, vân vân. Chỉ nước ấy thấy. Còn 
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chúng sanh ở nước bên kia không hể thấy hay nghe những thứ trên. Ông A Nan! Nay tôi vì 
ông lấy hai thứ vọng kiến trên giải thích cho rõ: “Như người đau mắt thấy cái ảnh tròn năm 
sắc ở đèn sáng. Đó là do lỗi bệnh mắt, chứ không phải do lỗi ở tính thấy, cũng không phải 
sắc đèn tạo ra. Lấy đó mà so sánh, nay ông và chúng sanh thấy núi sông, cảnh vật, đều là từ 
vô thủy, cái thấy bệnh thấy như thế. Cái vọng kiến và cảnh vật đều là hư vọng, tùy duyên 
hiện tiền. Còn cái giác minh biết vọng cảnh, vọng kiến là bệnh, thì không phải bệnh hay mê 
lầm, mà lúc nào cũng sáng suốt. Chân kiến thấy rõ vọng kiến là bệnh, thì nó không bị bệnh, 
mà vẫn sáng suốt. Vậy câu lúc trước ông bảo “kiến văn giác tri,` chỉ là vọng kiến mà thôi. 
Vậy nay ông thấy tôi, ông và chúng sanh đều là cái thấy bệnh. Còn cái “kiến chân tinh tính” 
không phải bệnh nên không gọi là thấy. Ông A Nan! Có thể lấy cái vọng kiến đồng phận của 
chúng sanh đã nói trên, so sánh với cái vọng kiến biệt nghiệp của một người. Cái ảnh tròn 
của một người thấy do đau mắt, và những cảnh lạ do chúng sanh một nước thấy, đều là cái 
hư vọng kiến sinh ra từ vô thủy. Khắp cả mười phương thế giới chúng sanh đều thuộc phạm 
vi vọng. Các duyên hòa hợp sinh ra, các duyên hòa hợp mất. Nếu đứng về cảnh giới Phật, 
đều thấy đó là hư vọng. Nếu có thể xa la các “hòa hợp duyên và “không hòa hợp duyên,) 
thì đã diệt trừ các nhân sinh tử, chứng được chân lý, tức cảnh giới Phật.” 

Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Bảy, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về hai loại 
điên đảo như sau: “Ông A Nan! Ông muốn tu chân tam ma địa, thẳng đến đại Niết Bàn của 
Như Lai, trước hết phải biết hai thứ điên đảo là chúng sanh và thế giới. Nếu điên đảo không 
sinh, đó là chân tam ma địa của Như Lai.” Thế nào gọi là chúng sanh điên đảo? Ông A Nan! 
Do tính minh tâm, cái tính sáng suốt viên mãn. Nhân cái vọnh minh phát ra vọng tính. Cái 
tính hư vọng sinh ra cái tri kiến hư vọng. Từ rốt ráo không sinh rốt ráo có. Do cái năng hữu 
ấy, mới có những cái sở hữu. Chẳng phải nhân thành sở nhân. Rồi có cái tướng trụ và sở trụ. 
Trọn không căn bản. Gốc không có chỗ y trụ, gây dựng ra thế giới và chúng sanh. Mê cái 
tính bản nguyên minh, mới sinh ra hư vọng. Vọng tính không có tự thể, chẳng phải là có chỗ 
sở y. Toan muốn trở lại chân. Cái muốn chân đó chẳng phải thật là chân như tính. Chẳng 
phải chân mà cầu trở lại chân, hóa ra thành hư vọng tướng. Chẳng phải: “sinh, trụ, tâm, 
pháp,” lần lữa phát sinh, sinh lực tăng tiến mãi, huân tập thành nghiệp. Đồng nghiệp cảm 
nhau. Nhân có cảm nghiệp, diệt nhau sinh nhau. Do đó nên có chúng sanh điên đảo. Thế nào 
gọi là thế giới điên đảo? Cái có và cái bị có ấy, nhân hư vọng sinh, nhân đó giới lập. Chẳng 
phải nhân, sở nhân, không trụ và sở trụ, thiên lưu chẳng dừng. Nhân đó thế lập. Ba đời bốn 
phương hòa hợp xen nhau, biến hóa chúng sanh thành 12 loại. Bởi đó thế giới nhân động có 
tiếng, nhân tiếng có sắc, nhân sắc có hương, nhân hương có xúc, nhân xúc có vị, nhân vị biết 
pháp. Sáu thứ vọng tưởng nhiễu loạn thành nghiệp tính. Mười hai thứ phân ra khác. Do đó 
lưu chuyển, nên ở thế gian “tiếng, hương, vị, xúc,” cùng 12 biến hóa xoay vần thành một 
vòng lẩn quẩn. Nhân các tướng điên đảo luân chuyển ấy, mới có thế giới: các loài noãn 
sanh, thai sanh, thấp sanh, hóa sanh, loài có sắc, loài không sắc, loài có tưởng, loài không 
tưởng, loài chẳng phải có sắc, loài chẳng phải không sắc, loài chẳng phải có tưởng, loài 
chẳng phải không tưởng. Ông A Nan! Chúng sanh trong mỗi loại đều đủ 12 thứ điên đảo. Ví 
như lấy tay ấn vào con mắt, thấy hoa đốm phát sinh. Hư vọng loạn tưởng điên đảo và chân 
tịnh minh tâm cũng như thế.” 

Lại có ba thứ điên đảo làm cho chúng sanh nghĩ tưởng điên đảo, vô thường cho là 
thường, khổ cho là lạc, vô ngã cho là ngã, bất tịnh cho là tịnh: tưởng đảo, kiến đảo, và tâm 
đảo. Ngoài ra, còn có phàm phu Tứ Điên Đảo. Thứ nhất là vô thường mà cho là thường hằng. 
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Thứ nhì là khổ mà cho là lạc. Thứ ba là vô ngã mà cho là tự ngã. Thứ tư là bất tịnh mà cho là 
tịnh. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, phần Thập Hành Ấm Ma, Đức Phật đã nhắc 
nhở ngài A Nan về bốn thứ điên đảo như sau: “Nầy A Nan! Lại các thiện nam, trong tam ma 
địa, chính tâm yên lặng kiên cố. Ma chẳng tìm được chỗ tiện, cùng tột căn bản của 12 loài 
sinh. Xem cái trạng thái u thanh, thường nhiễu động bản nguyên. Trong tự và tha, khởi so đo 
chấp trước. Người đó bị đọa vào bốn cái thấy điên đảo, một phần vô thường, một phần 
thường luận.” Một là, người đó quán sát cái tâm diệu minh, khắp các cõi mười phương, trạm 
nhiên, cho là thần ngã hoàn toàn, từ đó chấp là thân ngã khắp mười phương, yên lặng, sáng 
suốt, chẳng động. Tất cả chúng sanh trong thần ngã, tâm tự sinh tự chết. Thì tính cách của 
ngã tâm là thường. Còn kia sinh diệt, thật là tính cách vô thường. Hai là, người đó chẳng 
quán sát cái tâm, chỉ xem xét khắp cả mười phương hằng sa quốc độ, thấy cái chỗ kiếp bị hư, 
gọi là chủng tính vô thường hoàn toàn. Còn cái chỗ kiếp chẳng bị hư, gọi là thường hoàn 
toàn. Ba là, người đó chỉ quán sát cái ngã tâm của mình, tinh tế nhỏ nhiệm, ví như vi trần lưu 
chuyển mười phương, tính không dời đổi. Có thể khiến thân nầy liền sinh liền diệt, mà nói là 
tính chẳng hoại, và gọi là ngã tính thường. Bốn là, người đó biết tưởng ấm hết, thấy hành ấm 
còn lưu động. Hành ấm thường lưu động, nên chấp làm tính thường. Các ấm sắc, thụ, tưởng 
đã hết, gọi là vô thường. Vì so đo chấp trước một phần vô thường, một phần thường như trên, 
nên đọa lạc ngoại đạo, mê lầm tính Bồ Đề. 

Hơn thế nữa, có bốn lối suy nghĩ điên đảo khiến cho chúng sanh xoay vần trong sanh tử. 
Trong bốn điên đảo nây, mỗi điên đảo đều có thể được cảm thọ theo ba cách. Thứ nhất là vô 
thường mà cho là thường; trong khi thường thì lại cho là vô thường. Trước hết chúng ta bị 
đánh lừa bởi những bộ mặt tạm bợ bên ngoài của sự vật. Chúng không lộ vẻ là đang thay 
đổi, chứng tỏ ổn định trước các giác quan hay các căn si muội của chúng ta. Chúng ta không 
cảm nhận những quá trình trong biến dịch sinh động mà chỉ cảm nhận những thực thể đang 
tiếp tục tổn tại như chúng ta tưởng. Sự tương tự, vì lẽ nó cho thấy một chuỗi biến dịch theo 
một hướng cho sẵn, nên thường bị nhận lầm là sự giống y. Nếu sự hiểu biết sai lạc nầy bén 
rễ vững chắc trong tâm ta, thì mọi sự chấp thủ và ham muốn sự vật và con người sẽ được 
hình thành và chúng sẽ được mang theo nhiều phiển muộn, vì nhìn sự vật và con người theo 
cách nầy thì chính là nhìn chúng qua một tấm gương méo mó. Đấy không phải là nhìn chúng 
một cách dúng đắn, đấy là nhìn chúng một cách điên đảo mà xem như là thường hằng vậy. 
Thứ nhì là khổ mà cho là lạc; lạc thì lại cho là khổ. Khổ đau xuất hiện một cách điên đảo 
thành ra lạc thú. Như vậy con người phung phí nhiều đời sống quý báu của họ vào “lạc thú” 
này hay “lạc thú” khác vì họ không bao giờ thỏa mãn được những gì họ khao khát nên họ bị 
đẩy đưa từ sự việc này sang sự việc khác. “Lạc thú” có thể sản sinh ra những cảm thọ thoải 
mái nhất thời của hạnh phúc trần tục, nhưng chúng luôn luôn được nối tiếp bằng chán nản, 
hối tiếc, mong cầu một cảm xúc khác nữa, biểu thị sự vắng bóng của một thỏa mãn thật sự. 
Những ai thích thú trong tham, sân, si hiển nhiên là những kẻ đang nỗ lực một cách điên đảo 
để hưởng thọ những gì không thể hưởng thọ. Khổ đau đi liền với bất cứ trạng thái nào có 
tham, sân, si nhập vào. Không thể mong có được sự thỏa mãn khi có sự vận hành của ba căn 
bản bất thiện ấy, vì ba căn bản nầy luôn vận hành quanh những gì vốn tự bản chất đã là khổ 
đau. Thứ bà là vô ngã mà cho là ngã; hữu ngã mà cho là vô ngã. Theo Phật giáo, chúng sanh 
kể cả con người, có là do nhân duyên hòa hợp, một sự hòa hợp của năm uẩn (sắc, thọ, tưởng, 
hành, thức). Khi năm uẩn tập hợp thì gọi là sống, khi năm uẩn tan rã thì gọi là chết. Điều nầy 
Đức Phật gọi là “vô ngã.” Thứ tư là bất tịnh mà cho là tịnh; tình mà cho là bất tịnh. Thân thể 
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nhơ nhớp, nói về thân phàm phu, ô uế không trong sạch, do nhiễm các mối tham dục, sân 
hận, và ngu si. Tâm tạp loạn, xấu ác, tính toán của chúng sanh. 


S925, 2⁄uwetecawo 


“Inversion” means upside down, perversion, Inverted; confrary to reality; to believe 
things as they seem to be, e.g. the Impermanent to be permanent; the apparent ego to be real. 
The noun “Viparyasa” 1s used of the of the “overthrowing” of a wagon. The translation by 
“perverted views", “ˆwrong notlon", “error”, “what can upset”, or “upside-down views”. In any 
case, the noun “Viparyasa” means mistakes, reversals of the truth, and, in consequence, 
overthrowers of inward calm. The scriptures identify the noun “Viparyasa” with “unwise 
attention”, the root of all unwholesome dharmas, and with ignorance, delusion, and false 
appearance. According to Buddhism, as long as our thoughts are perverted by perverted 
views, we WIll never transcend this world of birth and death. Ôn the contrary, understanding 
of the real wisdom 1s unperverted, for real wisdom has for Ifs obJect the “unperverted own- 
being of dharma'. Devout Buddhists must try to cultivate to attan an “unperverted 
understanding" for the “unperverted understanding” also means “right understanding” of the 
Truth. 

Inversions have many different kinds. The first type 1s “Upside down or inverted views”. 
Seeing things as they seem not as they are, e.ø. the Impermanent as permanenf, misery as 
JOy, non-ego as ego, and Impurity as purity. The second type 1s “Heretics believe in 
pleasure”.This 1s one of the eight upside-down views which belonøs to the four upside-down 
views for ordinary people. The third type 1s “Heretics believe 1n personality”.This 1s one of 
the eight upside-down views which belongs to the four upside-down views for ordinary 
people. The fourth type 1s “Heretics believe in permanence”.Upside down, perversion, 
Inverted”; confrary to reality; to believe things as they seem to be, e.g. the Impermanent to be 
permanent; the apparent ego to be real. This 1s one of the eight upside-down views which 
belongs to the four upside-down views for ordinary people. The fifth type 1s “Mistaking the 
Impermanent for the permanent” (Buddhist doctrine emphasizes that all 1s impermanent). 
Thịs 1s one of the four ways of upside-down thinking that cause one to resolve 1n the birth and 
death. The sixth type 1s “Permanent Self.” Regarding the state of profound stillness 1s the 
ultimate spiritual self. Contemplates the wonderfully bright mind pervading the ten directions, 
he concludes that this state of profound stillness 1s the ultimate spiritual self. Then the 
practitioner speculates, “My spiritual self, which 1s settled, bright, and unmoving, pervades 
the ten directions. All living beings are within my mind, and there they are born and die by 
themselves. Therefore, my mind 1s permanent, while those who undergo birth and death there 
are truly Impermanent." Regarding that Indestructible nature as his permanent Intrinsic 
nature. This person closely examines his own mind and finds 1t to be subtle and mysterious, 
like fine motes of dust swirling In the ten directions, unchanging 1n nature. And yet 1t can 
cause his body to be born and then to die. He regards that indestructible nature as his 
permanert Intrinsic nature, and that which undergoes birth and death and flows forth from 
him as Iimpermanent. The seventh type 1s “Heretics believe In purity. This 1s one of the eight 
upside-down views which belongs to the four upside-down views for ordinary people. The 
eight type 1s “Upside-down thinking. Four ways of upside-down thinking (four viparvaya, or 
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four Inverted, upside-down, or false beliefs) that cause one to resolve 1n the birth and death. 
The ninth type 1s “Inverted and delusive ideas”. Upside down and delusive Ideas, one of the 
four inverted or upside-down I1deas, the illusion that the ego 1s real. The illusion that the ego 
has real existence. The tenth type 1s “Heretics believe that Nirvana 1s not a place of 
blissNirvana 1s a permanent place of bliss; however, heretics believe that everywhere 
ineluding nirvana as no pleasure, but suffering. The eleventh type 1s “Heretics believe that 
Nirvana 1s not a real Buddha-nature. Nirvana 1s a real Buddha-nature; however, heretics 
believe that there 1s no such Buddha-nature. The twelfth type 1s “Heretics believe that 
NrIrvana 1s Impermanence. NIrvana 1s permanent and eternal; however, heretics believe that 
everything including nirvana as Impermanent. The thirteenth type 1s “Heretics believe that 
Nirvana 1s not pure. Nirvana 1s pure; however, heretics believe that everything 1s Impure. 
There are also seven Inversions: wrong views on permanence, wrong views on worldly 
happiness and unhappiness, wrong views 0n eøo, Wrong views 0n purity and Impurity, wrong 
VIeWS On Impermanence, wrong views 0n non-eøoism, wrong views on emptiness. According 
to the Yogacara Sastra, there are seven Inversions: evil thoughts or wrong views on (upside 
down) perception, false views or wrong views or illusory or misleading views. To see things 
upside down, deluded or upside down mind, or mind following the external environments, 
Wrong views on permanence and Iimpermanence, wrong views on worldly happiness and 
unhappiness, wrong views on eøo and non-eøo, wrong views 0n pur1fy and ImpurIty. 

There are also false views based on living beings” individual karma (False views 
associated with the Iindividual karma of beings). False views associated with the individual 
karma of beings means Individual karma refers to one”s own karma, which differs from the 
karma of others. This 1s also called “individually held false views.” One”s own karma 1s 
special and different from that of everyone else. In the Surangama Sutra, the Buddha 
reminded Ananda about two kinds of upside-down discriminating false views. The first one 1s 
False view based on living beings" individual karma and the other one 1s false view based on 
living beings” collective karma. What 1s meant by false views based on individual karma? 
Ananda! It Is like a man In the world who has red cataracts on his eyes so that at nipht he 
alone sees around the lamp a circular reflection composed of layers of five colors. What do 
you think? Is the circle of light that appears around the lamp at night the lamp”s color, or 1s 1f 
the seeingˆs colors? Ananda! If It 1s the lampˆs colors, why 1s 1t that someone without the 
disease does not see the same thing, and only the one who 1s diseased sees the circular 
reflection? Tf 1t ¡is the seeingˆs colors, then the seeing has already become colored; what, then, 
1s the circular reflection the diseased man sees (to be called? Moreover, Ananda, If the 
circular reflection 1s in 1fself a thing apart from the lamp, then it would be seen around the 
folding screen, the curtain, the table, and the mats. If it has nothing to do with the seeing, 1t 
should not be seen by the eyes. Why 1s It that the man with cataracts sees the circular 
reflections with his eyes? Therefore, you should know that: “In fact the colors come from the 
lamp, and the diseased seeing bring about the reflection. Both the circular reflection and the 
faulty seeing are the result of the cataract. But that which sees the diseased film 1s not sick. 
Thus you should not say that it 1s the lamp or the seeing or that 1t 1s neither the lamp nor the 
seeing. It is like a second moon often seen when one presses on one”s eye while looking up 
Into the sky. It is neither substantial nor a reflection because it 1s an Illusory vision caused by 
the pressure exerted on one”s eye. Hence, a wIse person should not say that the second moon 
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1S a form or not a form. Nor 1s If correct to say that the 1llusory second moon 1s apart from the 
seeing or not apart from the seeing. It 1s the same with the illusion created by the diseased 
eyes. You cannot say If 1s from the lamp or from the seeing: even less can 1t be said not to be 
from the lamp or the seeing” 

There are false Views of the collecting share (Commonly held false views of beings). 
Commonly held false views of beings means that it 1s shared by most other people. 1t 1s also 
called “Collective Karma.” An example 1s natural disasters and man-made calamitles, In 
which hundreds of thousands, or even millions of people die together. That 1s collective 
karma arising from commonly held false views; 1t 1s shared karma resulting from those kinds 
of false thoughts. In the Surangama Sutra, the Buddha reminded Ananda about two kinds of 
upside-down discriminating false views. The first one 1s False view based on living beings” 
individual karma and the other one 1s false view based on living beings” collective karma. 
What is meant by the false view of the collective share? Ananda! In Jambudvipa, besides the 
waters of the great seas, there 1s level land that forms some three thousand continents. East 
and West, throughout the entire expanse of the great continent. There are twenty-three 
hundred large countries. In other, small or perhaps one or two, or perhaps thirty, forty, or fifty. 
Ananda! Suppose that among them there 1s one small continent where there are only two 
countries. The people of Just one of the countries together experience evil conditions. On that 
small continent, all the people of that country see all kinds of Inauspicious things: perhaps 
they see two suns, perhaps they see two moons with circles, or a dark haze, or girdle- 
ornaments around them; or comets, shooting sfars, “ears” on the sun or moon, eainbows, 
secondary rainbows, and various other evil signs. Only the people 1n that country see them. 
The living beings in the other country from the first do not see or hear anything unusual. 
Ananda! In the case of the living being”s false view of individual karma by which he sees the 
appearance of a circular reflection around the lamp, the appearance seems to be a state, but 
In the end, what 1s seen comes Into being because of the cafaracts on the eyes. The cataracfs 
are the results of the weariness of the seeing rather than the products of form. However, the 
essence of seeing which perceives the cafaracts 1s free from all diseases and defects. 
Ananda! I will now go back and forth comparing these two matters for you, to make both of 
them clear: “For example, you now use your eyes to look at the mountains, the rivers, the 
countries, and all the living beings: and they are all brought about by the disease of your 
seeing contracted since time without beginning. Seeing and the conditions of seeing seem to 
manifest what 1s before you. Originally my enlightenment 1s bright. The seeing and conditions 
arise from the cataracts. Realize that the seeing arise from the cataracts: the enlightened 
condition of the basically enlightened bright mind has no cataracts. That which 1s aware of the 
faulty awareness Is not diseased. It is the true perception of seeing. How can you confinue to 
speak of feeling, hearing, knowing, and seeing? 'Therefore, you now see me and yourself and 
the world and all the ten kinds of living beings because of a disease in the seeing. What 1s 
aware of the disease 1s not diseased. The true essential seeing by nature has no disease. 
Therefore, 1t 1s not called seeing. Anandal Let us compare the false views of those living 
beings” collective share with the false views of the indicidual karma of one person. The 
individual man with the diseased eyes 1s the same as the people of that country. He sees 
circular reflections erroneously brought about by a disease of the seeing. The beings with a 
collective share see InauspIcious things. In the midst of their karma of identical views arIse 
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pestilence and evils. Both are produced from a beginningless falsity In the seeing. It is the 
same ¡In the three thousand continents of Jambudvipa, throughout the four great seas and In 
the Saha World and throughout the ten directions. All countries that have outflows and all 
living beings are the enlightened bright wonderful mind without outflows. Because of the 
false, diseased conditions that are seen, heard, felt, and known, they mix and ume In false 
birth, mix and unite in false death. If you cane leave far behind all conditions which mix and 
unite and those which do not mix and unite, then you can also extinguish and cast out the 
causes of birth and death, and obtain perfect Bodhi, the nature which 1s neither produced nor 
extInguished. It is the pure clear basic mind, the everlasting fundamenral enlightenment.” 
According to the Surangama Sutra, book Seven, the Buddha reminded Ananda about the 
two conditlons for being upside down as follows: “Anandal You now wish to cultivate true 
samadhi and arrive directly at the Thus Come One” Parinirvana, first, you should recognIze 
the two upside-down causes of living beings and the world. If this upside-down sftate Is not 
produced, then there 1s the Thus Come One”s true samadhi.” What 1s meant by the upside- 
down sftate of living beings? The Buddha reminded: “Ananda! The reason that the nature of 
the mind 1s bright 1s that the nature 1tself 1s the perfection of brightness. By adding brightness, 
another nature arises, and rom that false nature, views are produced, so that from absolute 
nothingness comes ultimate existence. All that exIsts comes from this; every cause 1n fact has 
no cause. SubJective reliance on obJective appearances 1s basically groundless. Thus, upon 
what 1s fundamentally unreliable, one set up the world and living beings. Confusion about 
one”s basic, perfect understanding results In the arising of falseness. The nature of falseness 
1s devoid of substance; 1t 1s not something which can be relied upon. One may wish to return 
to the truth, but that wish for truth 1s already a falseness. The real nature of true suchness 1s 
not a truth that one can seek to return to. By doing so one misses the mark. What basically 1s 
not produced, what basically does not dwell, what basically 1s not the mind, and what 
basically are not dharmas arise through Interaction. Às they arise more and more sfrongly, 
they form the propensity to create karma. Similar karma sets up a mutual stimulus. Because 
of the karma thus generated, there Is mutual production and mutual extinction. That 1s the 
reason for the upside-down state of living beings. Ananda! What 1s meant by the upside-down 
sfate of the world? All that exists comes from this; the world 1s set up because of the false 
arising of sections and shares. Every cause in fact has no cause; everything that is dependent 
has nothing on which it is dependent, and so 1t shifts and slides and 1s unreliable. Because of 
this, the world of the three periods of time and four directions comes Into being. Their union 
and Interaction bring about changes which result in the twelve categories of living beings. 
That 1s why, in this world, movement brings about sounds, sounds bring about forms, forms 
bring about smells, smells bring about confact, contact brings about tastes, and tastes bring 
about awareness of dharmas. The random false thinking resulting from these six creates 
karma, and this continuous revolving becomes the cause of twelve different categories. And 
so, 1n the world, sounds, smells, tastes, confact, and the like, are each transformed throughout 
the twelve categories to make one complete cycle. The appearance of being upside down 1s 
based on this continuous process. Therefore, in the world, there are those born from egøs, 
those born from womb, those born from moisture, , those born by transformation, those with 
form, those without form, those with thought, those without thought, those not totally 
endowed with form, those not totally lacking form, those not totally endowed with thought, 
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and those not totally lacking thought. Ananda! Each of these categories of beings 1s replete 
with all twelve kinds of upside-down states, Just as pressing on one”s eye produces a varlety 
of flower-like Iimages. With the inversion of wonderful perfection, the truly pure, bright mind 
becomes glutted with false and random thoughts. 

There are also three subversions or subverters which make beings to apprehend obJects 
that are Impermanent, painful, not self, and foul, as permanent, pleasant, self, and beautiful: 
evil thoughits, false views, and a deluded mind. Besides, there are four upside-down views 
for ordinary people. First, considering what 1s really impermanent to be permanent. Second, 
considering what ¡s really suffering to be Joy. Third, considering what 1s not a self to be a self. 
Fourth, considering what 1s Iimpure to be pure. In the Surangama Sutra, book Nine, In the part 
of the ten states of the formation skandha, the Buddha reminded Ananda about the four 
upside-down theories as follows: “Ananda! Further, in his practice of samadhi, the good 
person”s mind 1s firm, unmoving, and proper and can no longer be disturbed by demons. He 
can thoroughly Investigate the origin of all categories of beings and contemplate the source of 
the subtle, fleeting, and constant fluctuation. But If he begins to speculate about self and 
others, he could fall into error with theories of partial impermanence and partial permanence 
based on four distorted views.” FIrst, as this person contemplates the wonderfully bright mind 
pervading the ten đdirections, he concludes that this state of profound stillness 1s the ultimate 
spiritual self. Then he speculates , “My spiritual self, which 1s settled, bright, and unmoving, 
pervades the ten directions. All living beings are within my mind, and there they are born and 
die by themselves. Therefore, my mind 1s permanent, while those who undergo bĩírth and 
death there are truly Impermanent." Second, instead of contemplating his own mind, this 
person contemplates In the ten directions worlds as many as the Ganges" sands. He regards as 
ultimately Impermanent those worlds that are In eons of decay, and as ultimately permanent 
those that are not in eons of decay. Third, this person closely examines his own mind and 
finds 1t to be subtle and mysterious, like fine motes of dust swirling in the ten directions, 
unchanging In nature. And yet It can cause his body to be born and then to die. He regards 
that indestructible nature as his permanent intrinsic nature, and that which undergoes birth 
and death and flows forth from him as impermanent. Fourth, knowing that the skandha of 
thnking has ended and seeing the flowing of the skandha of formations, this person 
speculates that the continuous flow of the skandha of formations 1s permanent, and that the 
skandhas of form, feeling, and thinking which have already ended are Impermanent. Because 
of these speculations of impermanence and permanence, he will fall into externalism and 
become confused about the Bodhi nature. 

Furthermore, there are four inversions (the four viparvaya or four inverted, upside-down, 
or false beliefs). Four ways of upside-down thinking that cause one to resolve 1n the birth and 
death. First, mistaking the Iimpermanent for the permanent (Buddhist doctrine emphas1zes that 
all 1s Impermanent. Only Nirvana 1s permanent). We are deceived by the momenfary exterIor 
appearance of things. They do not appear to be changing; they appear to our delusion-dulled 
sense as static. We do not perceive processes in dynamic change but only as we think, 
enfiies which go on exIsting. Similarity, due to a line of change In a given direction, 1s often 
mistaken for sameness. If this misapprehension 1s firmly rooted In our mind, all sorts of 
attachments and cravings for things and people, including attachment to oneself will be 
formed and these bring them much sorrow, for to regard things and people 1n this Way 1s tO 
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regard them as through a distorting glass. lt is not seeing them correctÏy, it 1s seeing them 
invertedly as though permanent. Second, mistaking what 1s not bliss for bliss (Buddhist 
doctrine emphasizes that all 1s suffering. Only Nirvana 1s Joy). The unsatisfactory 1nvertedly 
appears to be pleasant. Thus people fritter away much of their precious lives on this or that 
“pleasure” and as they never actually get the satisfaction they crave for, so they are driven on 
from one thing to another. “Pleasures` may produce temporary feelings of ease, of worldly 
happiness, but they are always linked to succeeding disappointment, regret, longing for some 
other emotion Indicating an absence of real satisfaction. Those who actually reJoice in Greed, 
Aversion or Delusion are of course, Invertedly trying to enJoy what 1s not enJoyable. Dukkha 
1s linked to any mental state Iinto which the above Three roots enter. Nothing really 
satisfactory can be expected where they operate as they certainly do in turning round what 1s 
by nature unsatisfactory and making It appear the opposite. Third, mistaking what 1s not self 
for self (Buddhist doctrine emphasizes that all 1s non-self or without a soul). Sentient beings 
including human beings come Into being under the law of conditioning, by the union of five 
aggregates or skandhas (material form, feeling, perception, mental formation or dispositions, 
and consciIousness). When these aggregates are combined together, they sustain life; 1f they 
disintegrate, the body will die. This the Buddha called “Impersonal.” Fourth, mistaking what 
1s Impure for pure ((all is impure. Only Nirvana 1s pure all 1s impure. Only Nirvana 1s pure). 
The sinful body, that of ordinary people, caused by lust, hatred, and ignorance. The chaotic, 
evil, calculating, viclous mind of sentient beings. 


S9ó. + (5¿ .“⁄2âw 226v 

Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, cõi luân hồi sanh tử được chia làm ba. Thứ nhất là 
Dục giới. Đây là cảnh giới tham sắc dục và thực dục. Gồm sáu cõi trời, cõi người và địa 
ngục. Chúng sanh trong cõi dục giới nầy đều có ngũ uẩn tạo thành thân thể vật chất (thế giới 
vật chất bao trùm từ lục đạo đến các cõi trời đều thuộc dục giới nây). Thứ nhì là Sắc giới. 
Đây là cảnh giới bên trên Dục giới gồm Tứ Thiền Thiên. Đây cũng là cõi của thiên thần bậc 
thấp (Chúng sanh trong cõi nầy không có dâm dục và thực dục, chỉ có thân thân thể vật chất 
tốt đẹp thù thắng, cõi nước cung điện nguy nga. Tóm lại trong cõi nầy tham dục vật chất 
không ngừng tự thạnh, nhưng chưa giải thoát hết các mối phiền trược của vật chất vi tế. Y cứ 
theo tỉnh thần tu dưỡng cao cấp, cõi nầy chia làm tứ thiển thiên). Thứ ba là Vô sắc giới. Đây 
là cảnh giới vô sắc, không còn thân thể, cung điện, đồ vật. Nơi đó tâm an trụ trong thiển định 
thâm diệu. Cảnh giới nầy trải dài đến Tứ Không Xứ. Đây cũng là cõi của thiên thần bậc cao 
(cảnh giới nầy cao hơn cảnh sắc giới, chúng sanh không còn bị vật chất ràng buộc, đương thể 
thuần là tinh thần độc lập, chúng sanh trong cõi nầy thường trụ trong thâm định, không có 
cảnh giới xứ sở. Y theo thắng liệt của thiển định, cõi nầy là cõi tứ không xứ). 


S06. “2⁄ec Zca(eo (ý “2c Ec6dtt( (/cức 


According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, the realms of births and 
deaths divided ¡into three realms of existence. The first realm 1s the realm of passlons 
(Kamadhatu). This 1s the realm of (sensuous) desire of sex and food. It includes the six 
heavens, the human world, and then hells. All beings In this realm possess five agøregates or 
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panca-skandha. The second realm 1s the realm of Beauty (Rupadhatu), or the realm of form 
or matter. It is above the Iust world. It is represented in the Brahamlokas (tứ thiển thiên). The 
realm of the lesser deitles. The third realm 1s the realm of no Beauty or non-form 
(Arupadhatu). The formless or Immaterial realm of pure spirit. There are no bodies, palaces, 
things. Where the mind dwells in mystic contemplation. Its extent 1s indefinable in the four 
“empty” regions of spaces (Tứ không xứ). Thịs 1s the realm of the higher deIties. 


327. 8ấw (AcA 2u đè Đáá¿ ác 

Theo tông Hoa Nghiêm, có bốn cách nhìn về pháp giới. Thứ nhất là sự pháp giới. Đây là 
cách nhìn pháp giới như là một thế giới của những vật thể cá biệt, trong đó chữ giới (dhatu) 
có nghĩa là cái phân biệt. Đây là thế giới của thực tại, thế giới hiện tượng, hay thế giới hiện 
tượng, các pháp sắc và tâm của chúng sanh. Sự pháp giới biểu hiện cho giáo lý duy thực của 
Tiểu Thừa. Thứ nhì là lý pháp giới. Đây là cách nhìn Pháp Giới như là sự hiển hiện của nhất 
tâm (ekacitta) hay một bản thể cơ bản (ekadhatu). Đây là thế giới thể tánh nói về các pháp 
sắc và tâm của chúng sanh tuy có sai khác nhưng cùng chung một thể tánh. Đây là thế giới 
của lý tắc. Nó được Tam Luận Tông và Pháp Tướng Tông chủ xướng, dạy rằng lý tách rời 
với sự. Thứ ba là lý sự vô ngại pháp giới. Đây là cách nhìn Pháp Giới như là một thế giới 
trong đó tất cả những hiện hữu riêng biệt của nó (vastu) có thể đồng nhất được với một tâm 
là sở y. Pháp Giới nầy không có trở ngại giữa lý và sự vì lý do sự mà hiển bày, sự nhờ lý mà 
thành tựu. Khởi Tín và Thiên Thai tông chủ trương nhất thể giữa sự và lý, nghĩa là thế giới 
của lý tắc và thực tại được hợp nhất, hay thế giới lý tưởng được thể ngộ. Thứ tư là sự sự vô 
ngại pháp giới: Cách nhìn Pháp Giới như là một thế giới trong đó mỗi một vật thể riêng biệt 
của nó đồng nhất với mọi vật thể riêng biệt khác, mà tất cả những giới hạn phân cách giữa 
chúng thảy đều bị bôi bỏ. Đây là thế giới của tất cả thực tại được kết đệt lại hay được đồng 
nhất trong nhịp điệu toàn vẹn, nghĩa là tất cả mọi hiện tượng đều tương ứng thông dung nhau, 
một tức nhiều, lớn chứa nhỏ. Đây là chủ trương của tông Hoa Nghiêm, theo đó tất cả những 
sự thật hay thực tại dị biệt nhất thiết phải tạo thành một toàn thể nhịp nhàng do sự tương 
dung tương nhiếp để chứng ngộ thế giới lý tưởng là “nhất như.” Theo Giáo Sư Junjiro 
Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, đem thực hành mà thích ứng lý thuyết 
không phải là điều khó khăn, nhưng tai hại ở chỗ là con người, kẻ thì quá thiên về lý thuyết, 
người lại quá trọng thực hành. Do đó cần phải có một giải pháp hữu lý. Lại nữa, trong thế 
giới thực tế, thực hành thường chống lại thực hành, sự kiện chống lại sự kiện, công tác chống 
lại công tác, cá thể chống lại cá thể, đẳng cấp chống lại đẳng cấp, quốc gia chống lại quốc 
gia. Đó là sắc thái của thế giới cá nhân chủ nghĩa, rồi từ đó toàn thể. thế giới hóa ra phân 
chia thành mảnh vụn vặt. Chủ nghĩa tập thể hay tinh thần tương trợ không ngừng, vẫn chưa 
đủ để ngăn chận ác tính của đời sống. Để hòa điệu một trạng thái sinh tổn như vậy và để đưa 
tất cả vạn vật đến chỗ nhu hòa, thế giới tương giao tương cảm cần phải được tạo ra. Một thế 
giới lý tưởng như vậy được gọi là “sự sự vô ngại pháp giới.” 


827. 2s: 2dcao / ““oaÁdu¿ 24t “7e 2/vưua ca(Mó 


According to the Hua-Yen school, there are four ideas of looking at the Dharma Realms. 
The first dharma realm 1s the realm of phenomena. This 1s the Idea of looking at the 
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Dharmadhatu as a world of individual obJects, in which case the term “dhatu” means 
“something separated.” This is the world of reality, the factual, practical world, or the 
phenomenal realm, phenomenal world. The Dharma Realm of Phenomena, or the realm of 
evenfs (specifics). lt represents the Realistic Doctrine of Hinayana. The second dharma realm 
1s the realm of noumena. This 1s the idea of looking at the Dharmadhatu as a manIfestation of 
one spirit (ekacitta) or one elementary substance (ekadhatu). This 1s the noumenal realm, or 
noumenal world. The Dharma Realm of Noumena, or the realm of principles. This 1s the 
world of principle or theorical world. It is represented by the Sam-Lun and Dharmalaksana 
Schools which teach that principle 1s separate from facts. The third dharma realm 1s the realm 
of non-obsfructions of noumena and phenomena. This 1s the Idea of looking at the 
Dharmadhatu as a world where all 1ts particular existences (vastu) are Identifiable with one 
underlying spirit. This Dharmadhatu 1s the Interdependence of phenomenal and noumenal 
realm. The world in which phenomena are identical with noumena. The Dharma Realm of 
non-obsfrucftions of noumena and phenomena (principles and specifics). The realm of 
principles against events perfectly fused in unimpeded freedom. The Awakening of Faith and 
the Tien-T”ai School believe the identity of fact and principle. That means the world of 
principle and reality united, or the ideal world realized. The fourth dharma realm 1s the realm 
of non-obstruction of phenomena and phenomena. This 1s the idea of looking at the 
Dharmadhatu as a world where each one of 1s particular obJects 1s Identifiable with every 
other particular obJect, with whatever lines of separation there may be between them all 
removed. This 1s the world of all realitiles or practical facts Interwoven or Identified in perfect 
harmony. Ït is to say phenomena are also interdependent. The world in which phenomena 
Interpenetrate one another without hindrances. The Dharma Realm of non-obstruction of 
phenomena and phenomena. The realm of events against events (specifics and specIfics) 
perfectly fused In unimpeded freedom. lt represents by the Hua-Yen School which teaches 
that all distinct facts or realitles will, and ought to, form a harmonious whole by mutual 
penetration and mutual identificaton so as to realize the ideal world of “One-True.” 
According to Prof. JunjJiro Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, 1t should not be 
difficult to make practice adapted to theory, but such being the evil of men, some make too 
much of theory while others make too much of practice. So a rational solution becomes 
necessary. Moreover, in the world of realities (fact), practice often øgoes agaInst practice, fact 
against fact, business, agains business, Individual against Individual, class against class, 
nation against nation. Such 1s the feature of the world of individualism and thus the whole 
world goes to pieces. Mere collectivism or solidarity wIll not prevent the evil of life. To 
harmonIze such a state of being and to make all things go smoothly, the world of mutual 
reliance or Interdependence ought to be created. Such an ideal world 1s called “the fact and 
fact world perfectly harmonized.” 
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32. 2Wuà: độ 2a thạu 1u Tiàa Điệu “hong Pá4, Quái uyên ZÁđc 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, có mười lý do 
khiến vạn hữu hòa điệu trong pháp giới duyên khởi. Thứ nhất, vì vạn vật đồng thời hiện khởi. 
Thứ nhì, vì vạn vật hỗ tương ảnh hưởng lẫn nhau. Thứ ba, vì vạn vật thiết yếu hỗ tương đồng 
nhất (tương hủy và tương thành) để thể hiện sự hòa điệu. Thứ tư, vì chủ và bạn thiết yếu là 
nhất thể, hay hòa điệu, để thành tựu mục đích. Thứ năm, vì vạn vật khởi nguyên từ ý thể, do 
đó một ý niệm tương đồng phải được phẩn ảnh trong tất cả. Thứ sáu, vì vạn vật là kết quả 
của nhân duyên, do đó chúng hỗ tương phụ thuộc nhau. Thứ bảy, vì vạn vật không định tính 
nhưng cùng hỗ tương phụ trợ, do đó chúng tự do hiện hữu trong sự hòa điệu với tất cả. Thứ 
tám, vì vạn vật đều có Phật tánh tiểm ẩn bên trong. Thứ chín, vì vạn hữu, từ tối cao đến tối 
thấp, đều cùng chung trong một vòng tròn trọn vẹn (mandala). Thứ mười, vì có sự hỗ tương 
phản chiếu tất cả mọi tác dụng, như trong một căn phòng dựng các mặt kính chung quanh, sự 
vận động của một ảnh tượng tạo ra sự vận động của hằng nghìn phản chiếu. 


S82ÿ. “2w Zcaooxo (0at £4(( “7/du2ó tt tức Eca( 2(0x(á 
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According to Prof. Junjiro Takakusu In The Essentials of Buddhist Philosophy, there are 
ten reasons that all things In the real world ought to have harmony among themselves. Flrst, 
because of the simultaneous rise of all things. Second, because of the mutual permeation of 
the influence of all things. Third, because of the necessity of reciprocal identification 
between all beings (mutual self-negation to agree with each other) for the realization of 
harmony. Fourth, because of the necessity of unity, or harmony, between the leaders and the 
followers for the attainment of a purpose. Fifth, because all things have their origin In 
I1deation, therefore a similar ideal ought to be expected of all. Sixth, because all things are the 
result of causation and therefore are mutually dependent. Seventh, because all things are 
indeterminate or indefinite 1n character but mutually complementary, therefore they are free 
to exIst in harmony with all things. Eighth, because of the fact that all beings have the nature 
of Buddha dormant In them. Ninth, because of the fact that all beings, from the highest to the 
lowest, are parts of one and the same Mandala (circle). Tenth, because of mutual reflection 
of all activifiles, as In a room surrounded by mirrors, the movement oŸ one image causes the 
movemenr of the thousand reflections. 


320. “2 "2/06w Đạu “dê “2Áế ước 


Từ trên 25 thế kỷ về trước, Đức Phật đã dạy về sự rộng lớn vô biên và sự vô cùng của 
vũ trụ. Thế giới mà chúng ta đang ở không phải chỉ có một, mà nhiều như cát sông Hằng. Vũ 
trụ của ba ngàn đại thiên thế giới (thế giới chúng ta đang ở là thế giới ta bà. Ta Bà tiếng 
Phạn gọi là Saha, nghĩa là thọ khổ, kham khổ, vì không gian vô hạn và thế giới kiểu thế giới 
ta bà nây lại có vô lượng thế giới, giăng bủa khắp lục phương, lớn nhỏ khác nhau tạo thành 
một tiểu thế giới. Một ngàn tiểu thế giới hiệp thành một tiểu thiên thế giới, một ngàn tiểu 
thiên thế giới thành một trung thiên thế giới, một ngàn trung thiên thế giới thành một đại 
thiên thế giới. Một ngàn tiểu thiên thế giới, một ngàn trung thiên thế giới, một ngàn đại thiên 
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thế giới hiệp thành ba ngàn đại thiên thế giới). Mỗi tam thiên đại thiên thế giới như thế gồm 
một ngàn triệu thế giới nhỏ như thế giới của chúng ta đang ở. Hơn nữa, vũ trụ không phải chỉ 
có một đại thiên thế giới, mà gồm vô số đại thiên thế giới. Về thời gian theo Phật giáo thì 
mỗi thế giới có bốn trung kiếp, mỗi trung kiếp có 20 tiểu kiếp, mỗi tiểu kiếp có 16 triệu năm. 
Như thế, một thế giới từ lúc được thành lập đến khi bị tiêu diệt trung bình là một ngàn hai 
trăm tám chục triệu năm. Dân Ấn Độ xưa tin rằng vũ trụ nầy gồm nhiều ngàn thế giới. 

Tông Thiên Thai để ra một vũ trụ gồm mười cảnh vực với căn bản ba nghìn thế giới nầy, 
tức là thế giới của hữu tình được chia thành mười cõi (Tứ Thánh Lục Phàm). Tông nây hoàn 
toàn quay về lý thuyết duy tâm nhưng diễn tả khác hơn. Thiên Thai cho rằng trong một sát na 
tâm hay một khoảnh khắc của tư tưởng bao gồm cả ba nghìn thế giới (nhất niệm tam thiên). 
Đây là một lý thuyết riêng của tông nầy và được gọi là “Bản Cụ Tam Thiên” hay “Lý Cụ 
Tam Thiên” hay “Tánh Cụ Tam Thiên,” và có khi được gọi là “Viên Cụ Tam Thiên.” Nội 
thể, hoặc cụ hay bản tánh hay viên mãn đều chỉ chung một ý niệm như nhau, tức là, trong 
một khoảnh khắc của tư tưởng hay sát na tâm đều có cả 3.000 thế giới. Có người coi ý niệm 
nầy như là rất gần với ý niệm về tuyệt đối thể. Nhưng nếu bạn coi tuyệt đối thể như là căn 
nguyên của tất cả tạo vật thì nó không đúng hẳn là tuyệt đối thể. Vậy nó có thể được coi như 
là môt hình thái của lý thuyết duy tâm, nhưng nếu người ta nghĩ rằng tâm thể ấy biểu hiện 
thế giới ngoại tại bằng tiến trình phân hai thì lại khác hẳn, vì nó không có nghĩa rằng, một 
khắc của tư tưởng tạo ra ba nghìn thế giới, bởi vì một sự tạo tác là sự khởi đầu của một 
chuyển động theo chiểu dọc, nghĩa là tạo tác trong thời gian. Nó cũng không có nghĩa rằng 
ba nghìn thế giới được thu vào trong một khoảnh khắc của tư tưởng, bởi vì sự thu giảm là một 
hiện hữu theo chiều ngang, nghĩa là cọng hữu trong không gian. Dù chủ thuyết tam thiên đại 
thiên thế giới được quảng diễn trên căn bản duy tâm nhưng nó không chỉ là duy tâm vì tất cả 
các pháp trong vũ trụ đều ở ngay trong một ý niệm nhưng không giản lược vào tam hay ý. 
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Over twenty-five centuries ago, the Buddha talked about the immensity and endlessness 
of the cosmos. The earth on which we are living 1s not unique. There are a great number of 
others, which are as numerous as the grains of sand in the Ganges River. Three thousand 
great chiliocosmos (Universe of the three kinds of thousands of worlds, the three-fold great 
thousand world system, or the Buddha world). Each bịg celestial world comprises one 
thousand million small worlds, each one has the same s1ze as that of our earth. Furthermore, 
there are an Infinite number of big celestial worlds in the cosmos. The Buddhist concept of 
time reveals that each world has four middle kalpas or cosmic periods, each middle kalpa has 
twenty small kalpas; each small kalpa has 16 million years. Therefore, the average life of a 
world ¡s equal to 1,280,000,000 vyears. The ancient Indian belief “the universe comprises of 
many øroups of thousands of worlds.” Also called A small Chiliocosm. 

The T”ien-T”ai School sets forth a world system of ten realms. That 1s to say, the world of 
living beings 1s divided Into ten realms, of which the higher four are saintly and the lower six 
are ordinary. Here the Tien-T?ai School at once comes back to the ideation theory but 
expresses It somewhat differently. It 1s set forth that a conscIous-instant or a moment of 
thought has 3,000 worlds immanent 1n 1t. This 1s a theory special to this school and 1s called 
“Three Thousand Originally Immanent,” or “Three Thousand Immanent In Principle,” or 
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“Three Thousand Immanent in Nature” or sometimes “Phree Thousand Perfectly Immanert.” 
The Immanency, either original, theoretical, natural or perfect, conveys one and the same 
1dea; namely, that the one moment of thought 1s 1tself 3,000 worlds. Some consider this to be 
the nearest approach to the idea of the Absolute, but If you consider the Absolute to be the 
source of all creation 1t 1s not exactly the Absolute. Or, it may be considered to be a form of 
1deation theory, but 1f one thinks that 1deation manmifests the outer world by the process of 
dichotomy 1t 1s quite different, for 1t does not mean that one Instant of thought produces the 
3,000 worlds, because a production 1s the beginning of a lengthwise motion, 1.e., timely 
production. Nor does it mean that the 3,000 worlds are included in one Instant of thought 
because an Iinclusion 1s a croSSWIS€ ©Xistence, I.e., existence in space. Although here the 
3,000-world doctrine 1s expounded on the basis of ideation, 1t 1s not mere 1deation, for all the 
dharmas of the universe are Immanent In one thought-instant but are not reduce to thought or 
Ideation. 


422. 74x “7⁄áu#¿ Ớ« 

Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có mười Thánh Cư. Thánh cư thứ nhất là 
nơi mà vị Tỳ Kheo đã đoạn trừ năm chi, bao gồm đã đoạn trừ tham dục, đã đoạn trừ sân hận, 
đã đoạn trừ hôn trầm thụy miên, đã đoạn trừ trạo hối, đã đoạn trừ nghi hoặc. Thánh cư thứ 
nhì là nơi mà vị Tỳ Kheo đầy đủ sáu chi. Vị Tỳ kheo mắt thấy sắc, không có ý thích hay 
không thích, an trú xả, chánh niệm, tỉnh giác. Vị Tỳ Kheo tai nghe thanh, không khởi ý thích 
hay không thích, trú xả, chánh niệm, tỉnh giác. Vị Tỳ Kheo mũi ngửi hương, không khởi ý 
thích hay không thích, trú xả, chánh niệm và tỉnh giác. Vị Tỳ Kheo lưỡi nếm vị, không khởi ý 
thích hay không thích, trú xả, chánh niệm và tỉnh giác. Vị Tỳ Kheo thân xúc chạm, không 
khởi ý thích hay không thích, trú xả, chánh niệm và tỉnh giác. Vị Tỳ Kheo ý nhận thức pháp, 
không khởi ý thích hay không thích, trú xả, chánh niệm và tỉnh giác. Thánh cư thứ ba là nơi 
mà vị Tỳ Kheo hộ trì tức là thành tựu sự hộ trì về niệm. Thánh cư thứ tư là nơi mà vị Tỳ 
Kheo có thực hiện Tứ Y Pháp. VỊ Tỳ Kheo sau khi suy tư, thọ dụng một pháp. VỊ Tỳ Kheo 
sau khi suy tư nhẫn thọ một pháp. Vị Tỳ Kheo sau khi suy tư đoạn trừ một pháp. Vị Tỳ Kheo 
sau khi suy tư tránh xa một pháp. Thánh cư thứ năm là nơi mà vị Tỳ Kheo loại bỏ các giáo 
điều. Bất cứ các giáo điều mà các đầu đà khổ hạnh và Bà La Môn thường chủ trương, thì 
đều bị vị Tỳ Kheo loại bỏ, bổ qua một bên, không chấp nhận, và phóng xả. Thánh cư thứ 
sáu là nơi mà vị Tỳ Kheo đoạn trừ các mong cầu, bao gồm đoạn trừ các mong cầu về dục 
vọng, đoạn trừ các mong cầu về hiện hữu, và ngay cả những mong cầu về cuộc sống phạm 
hạnh. Thánh cư thứ bảy là nơi mà vị Tỳ Kheo với tâm tư không trệ phược. Vị Tỳ Kheo đoạn 
trừ các tâm tư dục vọng, đoạn trừ các tâm tư sắc dục, đoạn trừ các tâm tư sân hận, và đoạn 
trừ các tâm tư não hại. Thánh cư thứ tám là nơi mà vị Tỳ kheo thân hành được khinh an. VỊ 
Tỳ Kheo đoạn trừ khổ lạc, diệt các hỷ ưu từ trước, chứng và an trú trong Tứ Thiển. Thánh cư 
thứ chín là nơi mà vị Tỳ Kheo tâm thiện giải thoát. Vị Tỳ Kheo tâm thiện giải thoát khỏi 
tham, sân, si. Thánh cư thứ mười là nơi mà vị Tỳ Kheo tuệ thiện giải thoát: Vị Tỳ Kheo tuệ 
thiện giải thoát biết rằng nơi mình tham, sân, si đã được đoạn trừ, cắt tận gốc rễ, như cây ta 
la bị chặt, đến chỗ không hiện hữu, không có khả năng sinh khởi trong tương lai. 


1293 


400. “2w zfztaw 22/06df(axwó 

According to the Sangtti Sutta (Sutra) in the Long Discourses of the Buddha, there are ten 
Ariyan dispositons. The first Ariyan disposifion 1s where a monk who has got rid of five 
factors, which includes getting rid of sensuality, 1ll-will, sloth and torpor, worry and flurry, and 
doubt. The second Ariyan dispostfion 1s where a monk who possesses sIx factors. A monk, on 
seeing obJect with the eye, he 1s neither pleased nor displeased, but remains equable, mindful 
and clearly aware. A monk, on hearing a sound with the ear, he ¡is neither pleased nor 
displeased, but remains equable, mindful and clearly aware. A monk, on smelling a smell 
with the nose, he ¡1s neither pleased nor displeased, but remains equable, mindful and clearly 
aware. A monk, on tasting a flavour with the tongue, he 1s neither pleased nor displeased, but 
remains equable, mindful and clearly aware. À monk, on touching a tangible obJect, he 1s 
neither pleased nor displeased, but remains equable, mindful and clearly aware. À monk, on 
cognizing a mental object with the mind, he ¡s neither pleased nor displeased, but remains 
equable, mindful and clearly aware. The third Ariyan đisposifion 1s where a monk who has 
established the guard by guarding his mind with mindfulness. The ƒfourfh Ariyan disposifion 1s 
where a monk who practices the Four Supports. He Judges that one thing 1s to be pursued. He 
Judges that one thing 1s to be endured. A monk Judges that one thing 1s to be suppressed. A 
monk Judges that one thing 1s to be avoided. The fiƒfth Ariyan đispostfion 1s where a monk 
who has got rid of individual beliefs. Whatever individual beliefs are held by the maJorIty of 
ascetics and Brahmins, a monk has dismissed, abandoned, reJected, let go. The sixth Ariyan 
disposifion 1s where a monk who has quite abandoned quests, which Inlcude the quests for 
sense-desires, the quests for rebirth, and even the quests for the holy life. The seventh Ariyan 
đisposifion 1s where a monk who 1s pure of motive. A monk who has abandoned thoughís of 
desire, thoughts of sensuality, thoughts of ill-will, and thoughts of cruelty. The eighth Ariyan 
disposifion 1s where a monk who has tranguillized his emotlons once he has g1ven up pleasure 
and pain with the disappearance of former gladness and sadness, he enfers Into a state 
beyond pleasure and pain which 1s purifiled by equanimity, and this 1s the fourth Jjhana. The 
ninth Ariyan disposifion 1s where a monk who 1s well emancipated 1n heart. He 1s liberated 
from the thought of greed, hatred and delusion. The fenth Ariyan dispostfion 1s where a monk 
who is well liberated by wisdom. He understands that for him greed, hatred and delusion are 
abandoned, cut off at the root, like a sala-tree stump, destroyed and incapable of growing 
again. 
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